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A propos de l'auteur... 


DAVID MONTGOMERY HART a concentré son travail ethnographique sur l'Afrique du Nord 
musulmane, le Proche et le Moyen-Orient, ses préoccupations théoriques se portent sur la nature, les 
manifestations, la structure, la fonction et les dynamiques de la structure tribale dans ces régions. Hart a 
vécu onze ans au Maroc, passant la moitié de son temps « sur le terrain» et enseignant également a 
l'ancien Institut de sociologie de l'Université Mohammed V à Rabat. Il est l'auteur de nombreux articles 
portant sur l'ethnographie et l'anthropologie sociale du Rif. Il a contribué à Peoples and Cultures of the Middle 
East: an Anthropological Reader et Arabs and Berbers: From Tribe to Nation. M. Hart a étudié à l'université de 
Princeton et a poursuivi des études supérieures en anthropologie à l'université de Pennsylvanie. 


Aux Rifains centraux, à chacun d'entre eux, 
Les Aith Waryaghar et leurs voisins, 
Qui ont rendu possible ce travail 


et à Ursula, pour son soutien 


AVANT-PROPOS 


En 1939, David M. Hart, alors âgé de douze ans, a lu Bean Geste de P. C. Wren, qui vante les 
exploits de la Légion étrangère française, et s'est retrouvé à encourager le camp adverse. Plus tard, il a été 
impressionné par les récits de Vincent Sheean sur son voyage a travers le Rif en temps de guerre dans 
Personal History et dans An American Among the Riffi, et plus tard encore, il a parcouru mes trois livres sur le 
sujet, publiés en 1931, 1932 et 1933. A cette époque, il était déja accro aux études concernant le Rif. Nous 
nous sommes rencontrés pour la première fois en 1947 et nous sommes restés en contact depuis lors. 


Au cours des vingt-trois dernières années, le Rif a été son principal centre d'intérêt. Il y a passé 
près d'un quart de siècle, avec une année d'affectation en Arabie Saoudite et des études comparables chez 
les Ait ‘Atta du Maroc du Centre-Sud. C'est sur ce dernier sujet qu'il a rédigé son mémoire de maîtrise à 
l'université de Pennsylvanie et qui fera l'objet de son prochain opus magnum. 


En choisissant les Aith Waryaghar (aussi connus comme "Beni Urriaghel") comme sujet d'étude 
pour une durée totale de quatre ans, David Hart a bénéficié d'un double avantage. Il s'est placé au cœur 
culturel et politique du Rif pendant les meilleures années du protectorat espagnol, bien après l'époque où 
la collecte méthodique d'informations serait trop hasardeuse pour être pratique, et avant l'époque des 
changements radicaux institués par l'indépendance du Maroc. Il a gagné la confiance des Aith Waryaghar 
eux-mêmes et des autorités espagnoles, dont la plupart entretenaient des relations de bon voisinage avec 
les Rifains et dont certains étaient également de fins lettrés avec lesquels l'auteur pouvait avantageusement 
comparer ses notes. La situation était donc idéale et David Hart en a tiré le meilleur parti, notamment 
parce qu'il est un linguiste accompli et qu'il maitrise plusieurs variétés d'arabe, y compris le marocain, 
PAmazigh rifain, l'espagnol et le français. 


En plus de son travail exhaustif sur le terrain, il a couvert toute la documentation pertinente de 
manière approfondie et critique, sans jalousie ni malveillance. Il a relevé un certain nombre d'erreurs dans 
mon propre travail, que je suis heureux de voir portées à la connaissance du public, et je suis d'autant plus 
heureux que nombre d'entre elles ne sont que des erreurs de translittération de mots amazighs, en 
particulier de noms de lieux et d'institutions. 


L'une des réalisations de David Hart dans ce livre est de décortiquer le système de parenté Rifain, 
qui n'entre dans aucune des cinq ou six catégories proposées par les classifications, de Lewis Henry 
Morgan à George Peter Murdock. La parenté est un sujet technique que la plupart des lecteurs non 
spécialistes survolent rapidement, mais, curieusement, sa présentation dans ce livre ne pose aucun 
problème et reste claire. Son analyse du système d'alliance dans les querelles et les guerres clarifie 
également un certain nombre de malentendus antérieurs courants dans la littérature spécialisée, non 
seulement sur la société rifaine, mais aussi sur celle des Amazighs en général. 


En bref, s'il est possible d'être bref à propos d'un livre aussi long, il s'agit d'une description et 
d'une analyse complètes de la culture rifaine telle qu'elle est représentée par les Aith Waryaghar, dans 
l'espace, dans le temps et en chiffres. Il serait difficile de trouver un compte rendu ethnographique plus 
détaillé sur un autre peuple en Afrique, voire dans le monde. 


C'est pour moi une grande source de satisfaction personnelle que de constater que le travail que 
j'ai commencé en 1926 a été repris, de manière beaucoup plus approfondie et avec une précision 
infiniment plus grande, par un ancien étudiant et un ami chaleureux. Permettez-moi d'ajouter une 
remarque à l'intention du lecteur : Si vous pouvez vous accommoder des mots amazighs en italique, 
encombrés de consonnes, vous constaterez que le texte se lit étonnamment facilement. Il est 
magnifiquement écrit, plein d'esprit, parfois à la limite du comique, et clair comme de l’eau de source. 


CARLETON S. COON 
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Il est d'usage, dans un ouvrage de ce type, de commencer les remerciements par les sources de 
soutien financier. C'est pourquoi je reconnais avec gratitude ma dette, tout d'abord, envers l'Overseas 
Program of Training and Research (comme il s'appelait à l'époque) de la Fondation Ford, New York, qui a 
rendu possible mon premier voyage sur le terrain dans ce qui était alors le Protectorat espagnol du Maroc 
et la zone de Tanger, de décembre 1952 à août 1955 ; Deuxièmement, l'American Museum of Natural 
History, New York, sous les auspices duquel j'ai pu mettre en place un projet spécial de travail sur le 
terrain et a long terme dans un Maroc désormais indépendant, de mars 1959 a avril 1966 ; et 
troisièmement, le Social Science Research Council, New York, qui m'a accordé une subvention d'un an 
pour me soutenir pendant la rédaction initiale des documents, d'avril 1967 à avril 1968. Il va sans dire que 
sans ces sources de soutien, un programme de recherche sur le terrain long et exigeant aurait été 
impossible. Toutes les opinions exprimées par l'auteur sont bien entendu les siennes propres et non celles 
des institutions susmentionnées, dont aucune n'a de lien avec la Fondation Wenner-Gren pour la 
recherche anthropologique, New York, sous l'égide de laquelle cette étude est publiée. 


J'énumère à présent les dettes particulières que j'ai contractées envers certaines personnes, et elles 
sont nombreuses. Parmi les fonctionnaires espagnols de l'ancien Protectorat, ma plus grande dette est sans 
conteste envers feu José Rodriguez Erola, ancien capitaine de l'armée espagnole et Interventor Comarcal 
d'Aith Waryaghar ("Beni Uriaguel") de 1954 à 1956. Pour ajouter une note purement personnelle, le 
capitaine Erola et moi-même avions initialement convenu en 1954 d'écrire ensemble une version plus 
courte du présent ouvrage. José Erola était un excellent ethnologue amateur, doté d'un sens aigu du détail 
ethnographique, ainsi qu'un très bon photographe. Il appréciait beaucoup les Rifains, même si son regard 
sur eux était conditionné par sa formation dans un système colonial. Après l'indépendance du Maroc en 
1956, il est retourné en Espagne pour enseigner aux cadets de l'armée marocaine de la zone nord (ex- 
Espagnole) jusqu'en 1958 à l'Académie militaire d'infanterie de Tolède, mais après 1960, j'ai perdu tout 
contact avec lui et, en 1970, j'ai appris indirectement qu'il était décédé. Si c'est le cas, qu'il repose en paix et 
nous présentons nos condoléances à ses proches. 


La gratitude de l'auteur va également à Don Tomas Garcia Figueras, ancien délégué aux affaires 
indigènes à Tétouan, puis maire de Jérez de la Frontera en Espagne, non seulement pour l'autorisation 
accordée de poursuivre les recherches dans le Rif, mais aussi pour le vif intérêt qu'il a porté au résultat de 
ces recherches. 


Je tiens également à remercier Doña Agustina Moro de Blanco, veuve de feu le colonel Emilio 
Blanco Izaga, dont je publierai ailleurs les résultats traduits de ses recherches sur le Rif!, ainsi que sa fille, 
Srta. Emilia Blanco Moro, qui m'a si généreusement permis d'utiliser les documents de son père relatifs au 
Rif à Madrid en 1960. Le colonel Blanco lui-même ne peut être remercié personnellement, puisqu'il est 
décédé en 1949, mais ses réalisations sur divers aspects de l'ethnologie rifaine sont considérables. 


Parmi les anthropologues sociaux non-spécialistes du Maroc, des remerciements particuliers 
doivent être adressés à Colin M. Turnbull pour ses commentaires éditoriaux impitoyables sur ce manuscrit 
pour la série Viking Fund Publications in Anthropology ; seuls l'auteur et le professeur Turnbull sauront à 
quel point la rédaction de ce dernier a permis d'améliorer l'ouvrage. 


Parmi les collègues érudits de diverses disciplines intéressés par le Maroc et l'Islam, je suis 
principalement et particulièrement redevable à Carleton S. Coon, mon ancien mentor en anthropologie à 
l'Université de Pennsylvanie, pour avoir initialement suggéré que je travaille dans le Rif (alors espagnol) 
plutôt que dans le Moyen Atlas marocain (alors français), pour ses nombreux encouragements et conseils 
au cours des années de travail sur le terrain, et enfin pour avoir gracieusement consenti à écrire l'avant- 
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propos de ce livre. Ernest Gellner, de la London School of Economics and Political Science, a suggéré la 
table des matiéres originale de ce livre dés 1960 ; son plan initial m'a donné de nombreuses idées 
fructueuses, même si je n'y ai pas adhéré entièrement. Je souhaite également exprimer ma reconnaissance 
aux professeurs Coon et Gellner pour avoir inspiré une grande partie de mes propres idées sur le Maroc. 


En outre, et à des degrés divers, nous devons beaucoup aux conversations et à la correspondance 
avec : André Adam, feu Erich Alport, Joseph Applegate, Douglas E. Ashford, feu Nevill Barbour, Patrice 
Blacque-Belair, Lloyd Cabot Briggs ; Kenneth Brown, Edmund Burke III (qui a lu des parties 
substantielles de la section Histoire), Jacques Cagne, Julio Caro Baroja, Georges-S. Colin, Vincent 
Crapanzano, Ross E. Dunn (qui a également lu des parties de la section Histoire), Dale F. Eickelman, 
Lionel Galand, Clifford et Hildred Geertz, le professeur émérite Philip K. Hitti, Raymond Jamous, Jean 
LeCoz, Rémy Leveau, William H. Lewis, Gérard Maurer, Marvin W. Mikesell, Clement Henry Moore, 
Boris de Parfentieff, Fernando Robles, Lawrence Rosen, Stuart Schaar, William D. Schorger, J. David 
Seddon, Jean-François Troin, John Waterbury et I. William Zartman. Sans les conseils et les points de vue 
bienveillants mais critiques de tous ces collègues spécialistes du Maghreb, individuellement et 
collectivement, ce travail ne serait pas ce qu'il est, et j'espère qu'en les regroupant ainsi, je n'ai pas minimisé 
l'importance de l'un d'entre eux. 


Quant à l'hospitalité reçue à Tanger, il convient de remercier feu Hooker Doolittle, Paul Bowles, 
Gordon Browne, Winthrop et Ellen Buckingham, ainsi que David S. Woolman, qui ont tous apporté leur 
éclairage particulier sur la société marocaine. 


Il va sans dire que la plus grande dette d'un anthropologue est envers ses hôtes, les membres du 
groupe social au sein duquel il a travaillé ; c'est pourquoi ce livre est dédié, en premier lieu, a l'ensemble 
des Aith Waryaghar. Le nombre total d'informateurs du Rif central, a la fois des Aith Waryaghar et des 
tribus limitrophes, à qui l'on doit beaucoup, est énorme ; mais à l'heure actuelle, l'auteur estime que, pour 
diverses raisons, il est préférable de ne pas les citer publiquement, ainsi que d'autres Marocains qui ont 
contribué de manière si importante à ce volume. 


Néanmoins, un seul individu sort vraiment du lot: un montagnard d’Aith Waryaghar qui préfère 
rester anonyme, mais qui a été mon assistant à tout point de vue et à tout moment, interprète de la loi et 
de la coutume, de la structure et de la fonction, caisse de résonance théorique, informateur en chef, et l'un 
des meilleurs amis que je me sois fait dans toute ma vie. Sa contribution à ce livre a été colossale. Sans son 
aide et sa compréhension, le projet de terrain n'aurait peut-être jamais abouti. Il a l'œil le plus aiguisé pour 
les détails et les rapports ethnographiques ; et bien que les circonstances l'aient amené à renoncer à tout 
autre travail lié aux sciences sociales, je lui souhaite bonne chance dans la profession qu'il a choisie. 


Il convient également de remercier les personnes qui ont travaillé à la préparation de ce manuscrit. 
Je voudrais mentionner ici mes belles-filles Caroline Boycott Johnson et Christine Boycott McCausland, 
qui ont dessiné des cartes et des diagrammes, ainsi que ma nièce par alliance, Sally Pope Scott, qui a 
joyeusement et sans se plaindre dactylographié, au prix de grands efforts, la deuxième version de ce 
manuscrit. Et j'ai une dette énorme envers Eloise Jelinek de Tucson, Arizona, pour avoir pris en charge la 
révision du manuscrit à un stade critique de son évolution laborieuse vers la publication, et pour avoir fait 
un travail vraiment excellent en l’organisant, en l'agençant, et en général en le mettant en forme pour sa 
parution chez la Viking Fund Publications in Anthropology. Il convient également de remercier les 
éditions de l'Université de l'Arizona qui ont permis la publication de cet ouvrage. 


Cependant, dans ce dernier domaine comme dans plusieurs autres, mes plus grands 
remerciements doivent être réservés à ma femme, Ursula Dorothy Kingsmill Hart, qui a non seulement 
partagé, à partir de 1960-1961, une grande partie du travail sur le terrain, mais qui a également été une 
source inépuisable d'idées, d'inspiration, d'encouragement et de soutien moral, et qui m'a permis de ne pas 
baisser les bras pendant toutes ces années. C'est pourquoi elle occupe la deuxième place dans la dédicace, 
avec ma profonde gratitude et mon amour. 


Enfin, toutes les photographies ont été prises par l'auteur, sauf indication contraire, et de 
nombreuses sections des chapitres 10 à 12 sont reproduites ici presque mot pour mot avec l'aimable 
autorisation de Natural History Press, New York. 


David M. Hart 


Garrucha (Almeria), Espagne 


IMPORTANCE ET OBJECTIFS DE L'ETUDE 


Il s'agit d'une étude d'anthropologie sociale et politique et d'histoire sociale et politique du groupe 
tribal le plus important du nord du Maroc : les Aith Waryaghar. Ce groupe, et la région amazighophone 
dans laquelle il est installé, le Rif, ont toujours été marqués par l'infertilité de leurs terres agricoles et par 
leur surpopulation, à laquelle les deux réponses culturelles habituelles ont été la migration de la main- 
d'œuvre (d'abord vers l'Algérie et aujourd'hui vers l'Europe occidentale) et, à un autre niveau, les querelles 
de sang. En raison des pressions extérieures exercées d'abord par le protectorat espagnol, puis par le 
gouvernement central marocain indépendant, les querelles de sang ne sont plus viables, mais l'auteur 
montre qu'elles (et les alliances qui en découlent) était le thème dominant de la société rifaine avant 1921. 
Cette année-là, 'Abdelkrim, le premier Rifain à avoir franchi la barrière de la politique tribale, a fédéré non 
seulement sa propre tribu, les Aith Waryaghar, avec toutes les autres tribus du Rif, mais aussi avec toutes 
celles du nord du Maroc, afin de combattre l'envahisseut chrétien. 


Le travail tente donc d'étudier la structure sociopolitique des Aith Waryaghar de deux points de 
vue : de l'intérieur, tel qu'ils se voient eux-mêmes, et de l'extérieur, tel qu'il est perçu par la société 
nationale marocaine plus large. Les Aith Waryaghar, en dépit d'un sentiment typiquement rifain de 
particularisme et de singularité, ont toujours été très conscients de l'existence de cette société plus large 
qui, réciproquement, a également été très consciente de leur existence, principalement comme " rebelles 
qui refusent de se laisser intimider ". 


Mais les valeurs agnatiques et segmentaires qui sous-tendaient les querelles de sang ont été 
transférées dans le contexte de la migration de la main-d'œuvre, tandis que l'expérience des travailleurs 
rifains en Europe est à l'origine d'un changement social d'une ampleur sans précédent dans leur pays 
d'origine. Toutefois, ce livre se concentre principalement sur la société traditionnelle et sur la nature du 
changement plutôt que sur les directions qu'il prend. 


Ce livre devrait intéresser non seulement les anthropologues et les historiens qui s'intéressent aux 
sociétés tribales d'Afrique du Nord et du Moyen-Orient, mais aussi ceux qui s'intéressent aux sociétés qui, 
autrefois traditionnellement segmentaires et déchirées par les querelles de sang, s'adaptent aujourd'hui au 
monde moderne. 


NOTES SUR LA METHODOLOGIE DU TRAVAIL DE TERRAIN 


Le temps total que l'auteur a passé chez les Aith Waryaghar et dans le Rif central en général, tel 
qu'il est décrit dans ce livre, a été considérablement plus long que celui passé par la plupart des 
anthropologues dans des missions de terrain dans d'autres régions. Le temps total écoulé a été de quatre 
années completes, réparties en deux périodes : 


1- La période initiale était de deux années de terrain, sur un total de deux ans et neuf mois au Maroc 
(dans ce qui était alors le Protectorat espagnol du Nord) entre décembre 1952 et aout 1955. Dans 
ce premier cas, le travail sur le terrain a réellement commencé en mai-juin 1953, puisque depuis 
mon arrivée au Maroc, j'avais étudié l'arabe marocain et la langue rifaine avec des professeurs 
privés à Tanger, ainsi que fait des recherches à la Biblioteca del Protectorado Espanol à Tétouan. 
Pendant cette période, bien que ma base locale ait été Al-Hoceima (alors Villa Sanjurjo), ma base 
ultime était Tanger, où je retournais brièvement tous les deux ou trois mois en moyenne, pour 
une pause bien nécessaire dans la routine du travail sur le terrain. 

2- La dernière période de deux années de terrain sur un total de huit ans et trois mois dans un Maroc 
désormais indépendant, s'est déroulée entre mars 1959 et décembre 1967. Au cours de cette 
seconde période, sans entrer dans des détails inutiles sur les dates, les missions de terrain dans le 
Rif ont été plus sporadiques qu'au cours de la période précédente, à la fois en raison de mes 
fonctions d'enseignant à l'Université Mohammed V de Rabat, où j'étais alors basé, et parce que je 
menais en même temps une seconde étude de terrain dans le sud du Maroc. Quoi qu'il en soit, la 
dernière campagne dans le Rif s'est déroulée durant l'été 1965 et je n'ai pas revu la région depuis. 


Il convient d'attirer l'attention sur ces deux périodes distinctes principalement parce que les conditions 
dans lesquelles le travail sur le terrain a été effectué diffèrent de manière frappante de la première à la 
seconde. Pendant la première période de travail sur le terrain, parrainée par la Fondation Ford, j'ai dû me 
contenter des transports publics, du bus au cheval, à la mule, à l'âne et à pied, et j'ai été logé soit dans les 
cafés-bars locaux, soit dans les maisons d'hôtes de l'Infervencion. (En 1953-54, j'ai vécu pendant six mois 
dans une chambre sans commodités, près du souk ou du marché d'Imzouren). Cependant, les données ont 
été lentes à se matérialiser au cours de la première année ou plus de travail sur le terrain, pour diverses 
raisons, dont la moindre n'était pas le fait que c'était ma propre saison de travail sur le terrain et que les 
Aith Waryaghar, toujours méfiants à l'égard des étrangers, étaient en train de "me jauger ". Ce n'est qu'à 
partir de l'été 1954 que les données de terrain ont commencé à affluer avec un certain débit. A la suite 
d'une rencontre avec un groupe tribal voisin (les Aith 'Ammarth), l'idée s'est cristallisée dans mon esprit 
d'utiliser le sous-clan Aith Tourirth de la montagne au sud-est d’Aith Waryaghar comme point de départ 
pour l'étude non seulement du reste de la tribu mais aussi de l'ensemble du Rif central. J'ai prolongé mon 
séjour aussi longtemps que j'ai pu, mais lorsque j'ai dû partir en août 1955, j'étais convaincu que je n'avais 
pas encore assez de matériel pour une véritable ethnographie de la région. J'étais donc décidé à revenir. 


Le second voyage différait du premier, tout d'abord en termes de mobilité, puisque je disposais 
désormais d'un moyen de transport adéquat (d'abord une Volkswagen Kombi, puis deux Land Rover 
successives) fourni par mes nouveaux sponsors, l'American Museum of Natural History. Les voyages dans 
le Rif ont été moins fréquents entre 1959 et 1965, mais ils ont néanmoins été plus productifs parce que ma 
femme et moi (j'étais célibataire lors du premier voyage) vivions directement dans les maisons et les 
communautés locales d'amis déjà établies à Aith Tourirth et ailleurs en pays Aith Waryaghar. Au cours de 
ces voyages, contrairement à la collecte de données sur les points les plus formels de la structure sociale 
qui tendait à marquer la première mission sur le terrain, je me suis constamment trouvé confronté à une 
réalité sociale vivante et changeante, car non seulement l'indépendance nationale était intervenue entre- 
temps, mais les Aith Waryaghar avaient organisé la plus importante des trois différentes révoltes tribales 
marocaines contre le gouvernement de Rabat. La révolte n'a pris fin que quelques mois avant mon retour 
sur le terrain en juillet 1959. 
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Les techniques de terrain ont été orientées autant que possible vers l'observation directe, et méme 
participante, mais dans de nombreux domaines, tels que l'étude de l'ensemble des flux et reflux des 
vendettas, ou d'autres domaines où la reconstruction historique était nécessaire, cela était manifestement 
impossible. C'est pourquoi des informateurs de tous les coins d’Aith Waryaghar et d'ailleurs dans le Rif 
central ont été recherchés et sollicités avec empressement. Tous ont généreusement donné de leur temps 
et se sont montrés, dans l'ensemble, très attentifs à ce que leurs propos soient correctement retranscrits. 
Aucun n'était payé, sauf en cigarettes, bien que de petits cadeaux sous forme de thé, de sucre et d'autres 
produits de première nécessité (ou de luxe) étaient souvent offerts à des informateurs particuliers dont la 
valeur et la fiabilité avaient déjà été prouvées. 


En fonction de la situation et des personnes impliquées, les entretiens se sont déroulés en rifain, en 
arabe marocain et/ou en espagnol. Pour les questions particulièrement épineuses, mon principal assistant 
sur le terrain (qui recevait des cadeaux à peine plus importants que les autres) faisait généralement office 
d'interprète, du Rifain à l'espagnol, bien qu'il se contentat souvent de donner le ton d'un entretien que je 
terminais ensuite avec les commentaires entrecoupés de mon assistant, la plupart d'entre eux étant tout à 
fait pertinents. Ma propre maîtrise linguistique du Rifain est assez bonne, mais pas assez pour mener des 
entretiens soutenus sur des sujets peu familiers. 


Bien que l'élément central de cet ouvrage soit l'étude de la structure sociopolitique, des querelles de 
sang et des alliances des Aith Waryaghar, l'auteur a néanmoins essayé de prêter attention à d'autres 
éléments saillants, non seulement de l'ethnographie des Aith Waryaghar, mais aussi de leur histoire. Le 
résultat est donc inégale, mais nous espérons que les éléments socioculturels moins détaillés serviront plus 
ou moins de toile de fond à ceux qui sont mis en évidence dans le texte. 


Enfin, j'ai personnellement visité presque toutes les communautés locales d’Aith Waryaghar 
mentionnées ici, ainsi que beaucoup de celles des tribus voisines du Rif central. Ainsi, dans le Jbel Hmam 
en particulier, le massif montagneux méridional d’Aith Waryaghar, la description est entièrement basée sur 
l'observation directe, bien que pour certaines autres localités du Rif central, je me suis appuyé sur les 
rapports énumérés dans la bibliographie. 
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REMARQUES CONCERNANT LA TRANSLITTERATION 


Le problème de la translittération des noms et de la terminologie locale constitue l'une des principales 
pierres d'achoppement de toute recherche scientifique liée à l'Afrique du Nord, et il n'existe certainement 
pas de solution toute faite à cette difficulté. L'arabe classique ou littéraire possède au moins un système 
reconnu de translittération dans les langues européennes, et il ne présente que des variations mineures 
d'une langue européenne à l'autre ; le problème ne réside pas vraiment là. En effet, il existe aujourd'hui, 
bon gré mal gré, un très grand nombre d'orthographes françaises reconnues pour les noms de lieux 
d'Afrique du Nord, et leur caractère "officiel", malgré leur manque d'exactitude linguistique, a été conservé 
sur toutes les cartes de la région, car les cartographes d'Afrique du Nord étaient eux-mêmes français. Ces 
orthographes françaises ont généralement conservé leur statut officiel depuis l'indépendance, étant donné 
que la deuxième langue de nombreux Nord-Africains, et en fait presque la première langue des élites 
maghrébines, est le français. Comme ces orthographes ne sont pas basées sur l'arabe classique, mais sur les 
divers dialectes arabes parlés au Maghreb, qui s'écartent considérablement des normes classiques, d'autres 
difficultés se posent. 


Au Maroc, cependant, le problème est encore aggravé par la présence de trois langues amazighes 
majeures, toutes non écrites. Ces langues appartiennent à la branche hamitique de la famille des langues 
chamito-sémitiques ; l'arabe appartient à la branche sémitique. Le rifain est très difficile à translittérer et si 
l'on ajoute le fait qu'il est parlé presque entièrement dans la frange nord du pays, dans ce qui fut le 
protectorat espagnol plutôt que français, on peut se faire une idée de l'ampleur des difficultés de 
translittération. Il n'y a d'ailleurs pas lieu d'en faire mystère : si les translittérations cartographiques 
françaises sont généralement inadéquates, les translittérations espagnoles sont carrément bâclées et n'ont 
qu'une vague ressemblance avec les originaux. Ce n'est que dans les toutes dernières années du protectorat 
espagnol qu'une tentative vraiment cohérente a été faite pour normaliser les noms de lieux et de tribus, 
même en arabe de la zone nord, sans parler du Rifain. Pour cette dernière langue, malheureusement, on 
n'a pas tenu compte des sages enseignements du Padre Sarrionandia (un ecclésiastique doué pour les 
langues qui travaillait à la mission catholique espagnole de Tanger dans les premières années de ce siècle). 
Il faut souligner que les études linguistiques amazighes n'ont pas suscité le même intérêt en zone 
espagnole qu'en zone française. 


Le système de translittération utilisé dans cet ouvrage tente donc de rompre de façon décisive avec 
certaines traditions assez fondamentales des ouvrages antérieurs sur le Maroc, ne serait-ce que pour créer 
un certain ordre régional dans ce qui était auparavant le chaos le plus complet. Il a donc fallu prendre le 
taureau rifain par les cornes, si l'on peut dire, et cette décision a été prise très tôt dans le processus de la 
recherche, c'est-à-dire avant la fin de l'année 1953. (Quelques-uns des problèmes majeurs et des 
spécificités des langues rifaines seront brièvement abordés au chapitre 13). Etant donné que l'ethnographie 
et l'histoire du principal groupe tribal du Rif central, un groupe dont les membres s'appellent eux-mêmes 
dans leur propre langue, Aith Waryaghar, et se considèrent et s'identifient comme tels, sont les principales 
préoccupations de ce travail, c'est ce nom tribal qui a été finalement adopté ici. Il a été adopté précisément 
parce que cette étude tente d'examiner le groupe en question aussi bien de l'intérieur que de l'extérieur, et 
c'est donc à dessein que nous l'avons suggéré pour la carte ethnographique du Maroc, en dépit du fait que 
le groupe en question peut être identifié à la fois par la société nationale marocaine au sens large, ainsi que 
par la plupart des publications antérieures sur le sujet, comme Bni Waryaghal (en plus des "Beni 
Uriaguel" si l'on adopte la forme espagnole et des "Beni Ouriaghel" ou "Ouriarhel" si l'on adopte la forme 
française). Avec le temps, le concept et les connotations du nom rifain pourraient être totalement 
supplantés par ceux de son équivalent arabe, mais ce n'est pas encore le cas, car le Rifain est encore une 
langue très vivante. De même, les voisins des Aith Waryaghar, les tribus qui les entourent, se voient ici 
aussi attribuer leur nom rifain : Ibeqqouyen, Aith 'Ammarth, Igzennayen, Themsaman, Axt Touzine, etc. 
Il s'agit en effet de noms auto-identifiant des groupes concernés, et toute personne familière avec l'arabe 
n'aura aucune difficulté à y lire les équivalents arabes : Boqqouya ou Baqqiwa, Bni 'Ammart, Gzennaya, 
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Temsaman, Bni Touzine - bien qu'il faille préciser 1-Mtalsa pour la tribu rifaine orientale qui est appelée 
Ibdharsen dans sa propre langue. 


Le Rif central n'est pas une grande région en termes de kilomètres carrés, mais les Rifains ont toujours 


" ' 


fortement revendiqué leur " particularisme " et leur " différence " par rapport au reste du Maroc. C'est 
pourquoi l'auteur, en décidant d'éliminer entièrement les orthographes françaises et espagnoles 
conflictuelles dans la mesure où elles s'appliquent à la région considérée, souligne ce sentiment de 
"singularité " rifaine et estime qu'il n'y a pas lieu de s'en excuser, même si, naturellement, la responsabilité 
en incombe entièrement à l'auteur. Dans les cas où le conflit entre les noms rifains et leurs équivalents en 
orthographe arabe et française ou espagnole est flagrant (comme dans le cas du nom de la ville qui, dans 
ce livre, s'appelle Al-Hoceima, alors qu'il est orthographié "El Hoceima" sur les cartes francophones et 
"Alhucemas" sur les cartes espagnoles), ces derniers sont toujours indiqués entre parenthèses dans le texte 
ou dans les notes de bas de page. En même temps, bien qu'il ne soit pas destiné à avoir un caractère 
toponymique, tous les efforts ont été faits pour signaler les équivalents arabes marocains des originaux 
rifains, là où ils se trouvent. Ces équivalents, en effet, apparaissent dans le grand nombre de mots arabisés 
en rifain ; dans ces derniers, s'il s'agit de noms, seuls les préfixes ou les suffixes, ou les deux, sont rifanisés, 
et la reconnaissance de l’origine arabe ne devrait pas poser de problèmes. Dans les cas où le terme arabe 
est largement connu et accepté dans le Rif, il est conservé dans le texte. 


Cependant, la grande majorité des noms de lieux, de clans et de segments d'Aith Waryaghar, ainsi que 
ceux d'autres tribus rifaines, ne figureront pas sur les cartes du Rif facilement accessibles. Il faut donc faire 
preuve d'une certaine indulgence 4 cet égard, car l'essentiel de ce travail traite de questions trés localisées 
dans un contexte trés localisé, et aucune tentative n'a été faite pour modifier les noms de segments pat 
rapport à leur origine rifaine. Dans une société aussi segmentaire que celle-ci, où non seulement chaque 
segment de chaque lignée, mais aussi chaque colline, ruisseau, canal d'irrigation, cours d'eau sec, précipice 
ou parcelle de terre arable relativement plate à son propre nom distinctif, une telle tâche aurait été 
pratiquement impossible. Toutes les références à des points situés en dehors du Rif, comme Tanger, 
Tétouan, Fès, Meknès, Marrakech, Oujda ou Oran, sont faites conformément à l'usage. 


Il convient de mentionner deux particularités de la langue rifaine, particularités qu'elle ne partage 
manifestement pas avec les autres langues amazighes. L'une est la conversion du / de l'arabe ou d'autres 
langues amazighes en r - ce qui est le plus facilement observable dans l'altération de l'article défini arabe ; 
et l'autre est la conversion d'un // arabe ou autre amazigh en dd ou ddj (d'où r-Haj au lieu de 1-Haj, comme 
titre ; Aith Bou Khref au lieu de Ait Bou Khlef comme nom de lieu ; et afeddjah, "fermier, agriculteur" au 
lieu de afellah). 


Les voyelles se prononcent à peu près comme en espagnol ou en italien, et la dipthongue aw se 
prononce comme en espagnol ou en allemand, ay : -Toute personne familière avec l'arabe marocain 
devrait avoir peu de difficultés à reconnaître le 7 anglais court (comme dans 47) du 7 long (comme dans 
feel), malgré le fait que les différences entre eux ne sont pas toujours marquées dans le texte. L'orthographe 
française ov cortspond à # ou », par exemple wad, "rivière", au lieu de "oued" (ou au lieu de l'espagnol 
"uad"). L'usage de la voyelle e est limité à certaines formes masculines plurielles de noms amazighs, par 
exemple argaz, pl. irgazen, "homme" (dans lequel le e a un son schwa) ; tandis que o est partout écrit comme 
u, puisqu'il s'agit de variantes conditionnées. Pour les consonnes, il n'a pas été possible d'utiliser de signes 
diacritiques ou de caractères spéciaux ; le () désigne la lettre ‘ain, la plus caractéristique des consonnes 
arabes, la spirante pharyngée voisée, et le () désigne la amza. La encore, les personnes familiarisées avec 
l'arabe reconnaitront facilement un d, un > ou un 7 pharyngalisé d'un d, d'un % ou d'un / non marqué, et 
distingueront bien sur le gaf du kaf. Autre élément arabe, la lettre dad, ici translittérée en dh, se prononce 
comme father anglais ou bere (fricative dentaire voisée). Ce même dh- forme le préfixe de la plupart des 
noms féminins singuliers, tandis que le suffixe pour le même nom est -# comme en anglais think 
("fricative dentaire aphone"). L'omniprésent nom collectif amazigh aif, "peuple (de)", suivi du nom du 
groupe en question, devient aith en rifain : d'où Aith Waryaghar. Cette paire de changements 
consonantiques (dh et #h dérivés de d et À ne se produit nulle part ailleurs au Maroc que dans le Rif, et les 
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Rifains les emploient tous deux avec une fréquence qui rappelle l'arabe parlé par les bédouins d'Arabie 
saoudite. 


En ce qui concerne les désinences, les pluriels ev - anglais n'ont été retenus que pour les termes 
vernaculaires qui sont courants dans la littérature sur le Maroc en général, par exemple cheikh-s, qaid-s, 
qadi-s, avec une désinence plurielle anglaise. Autrement, les pluriels amazighs et arabes ont été employés 
tout au long de l'ouvrage, et tous deux sont clairement indiqués dans le texte au premier point où ils 
apparaissent. Une autre particularité de Amazigh est que le préfixe a, qui accompagne de nombreux 
noms masculins singuliers, sinon la plupart, devient ou- lorsque le nom en question est à l'état de construit. 
Pour des raisons d'harmonie et de précision linguistiques, cette règle a été intégralement conservée ici : 
Ajdir est le nom de la plus grande communauté locale d’Aith Waryaghar, mais ses habitants sont connus 
sous le nom d'Aith Oujdir. 


Une dernière remarque : dans le texte, pour simplifier la tâche du lecteur non spécialiste, l'article défini 
de l'arabe marocain, habituellement soudé au nom, a été omis dans les termes vernaculaires arabes et dans 
ceux dérivés de l'arabe en rifain ou en Amazigh, où il est normalement conservé. Il s'agit d'un guide 
linguistique qui permet au non-spécialiste de distinguer rapidement les noms arabes ou dérivés de l'arabe 
qui prennent l'article des noms amazighs ou rifains qui ne le prennent pas. 
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CHAPITRE I 
INTRODUCTION : LA TRIBU MAROCAINE 


ORIENTATION 


Ce livre est un témoignage anthropologique sur le mode de vie, la structure sociale et les 
institutions politiques et religieuses d'une communauté tribale musulmane et amazighophone, les Aith 
Waryaghar, localisés dans les montagnes du Rif central au nord du Maroc?. La tribu sera désignée sous ce 
nom, et non par sa dénomination arabisée de Bni Waryaghal (épelée "Beni Uriaguel" selon la terminologie 
espagnole et "Beni Ouriaghel" selon celle du français), sous laquelle elle est le plus souvent connue dans la 
documentation. Nous le faisons pour deux raisons : premièrement, pour leur faire le compliment de les 
appeler par le nom que, dans leur propre langue, ils se désignent eux-mêmes ; et deuxièmement, pour 
éviter toute confusion possible avec une tribu arabophone beaucoup plus petite appelée Bni Waryagil 
("Beni Ouriaguel ") qui est localisée dans une région voisine, le Sud des Jbala, au sud-ouest de la 
population étudiée dans le présent ouvrage. (Les Aith Waryaghar eux-mêmes rejettent catégoriquement 
tout lien de parenté avec leurs quasi homonymes, cette ressemblance est tout à fait fortuite). Les tribus 
rifaines limitrophes et voisines des Aith Waryaghar seront également désignées par leurs noms amazighs, 
là où ceux-ci diffèrent des noms arabisés qui les sources écrites leur attribuent?. 


Dans cet ouvrage, le mot " Rifains " 


sera entendu comme désignant uniquement les habitants 
amazighophones rifains de la moitié orientale de la bande de territoire (au maximum, quelque 200 km de 
long sur quelque 100 km de large), allant d'ouest en est de Tanger à Melilla ("Mritch en Rifain") et, du 


nord au sud, d'Al-Hoceima et la Méditerranée jusqu'à un peu plus au sud qu'Aknoul. 


Il est un point qui sera souligné constamment d'une manière ou d'une autre tout au long de ce 
livre est que la notion de "tribu" en Afrique du Nord et au Moyen-Orient musulmans est toute relative. Il 
convient de dire ici quelques mots sur les tribus rifaines en tant que groupes, afin de les distinguer, d'une 
certaine manière, de leurs voisins. Les six tribus rifaines centrales, qui habitent l'arrière-pays de l'actuel 
port d'Al-Hoceima,* sont Aith Waryaghar, Ibeqqouyen, Aith 'Ammarth, Igzennayen, Acht Touzine et 
Themsaman.5 À l'exception des clans septentrionaux d'Aith Waryaghar dans et autour de la plaine alluviale 
d'Al-Hoceima, elles vivent toutes sur un terrain accidenté et montagneux. Les tribus rifaines orientales, en 
revanche, de Midar à Melilla, habitent toutes un pays relativement plat, ouvert et vallonné. Étant donné 
que la rivière Kart traverse les territoires de la plupart des tribus rifaines orientales, elles seront dorénavant 
appelées collectivement tribus Kart, afin d'éviter toute confusion avec les six tribus rifaines centrales. Ces 


2 Pour un compte rendu sommaire, voir David M. Hart, "An Ethnographic Survey of the Rifian Tribe of Aith Wuryaghil", 
Tamuda, Revista de Inestigaciones Marroquies, H, 1, 1954, pp. 51-86. Depuis lors, j'ai changé d'avis sur l'orthographe 
du nom de la tribu. Pour des informations complémentaires, voir mon "Emilio Blanco Izaga and the Berbers of the Central 
Rif". Tamuda, VI, 2. 1958, pp. 171-237 

3 Le critère de pertinence repose sur la différence orthographique des deux noms, ainsi que sur la prononciation de gh 
et g. Il suffit de consulter E. Lévi-Provençal, Textes Arabes de l'Ouergha (Maroc Septentrional), Publications de l'Institut 
des Hautes Etudes Marocaines, IX. Paris : Ernest Leroux, 1922, pp. 12-13. ne mentionne aucun nom de lieu ou de 
lignage commun aux deux tribus, même si de violents combats ont opposé ‘Abdelkrim aux Français chez les Bni 
Waryagil en 1925. 

4 La Villa Sanjurjo de la période du protectorat espagnol. En 1960, elle comptait une population de 11 262 habitants. 
Le nom lui-même dériverait de l'arabe al-Khouzama, " lavande ", une plante très répandue dans la région. Le port de 
l'ancienne ville musulmane de Nakour s'appelait al-Mazamma, et ce nom survit encore dans le nom du canal 
d'irrigation 'Dharga n-Bzemma, près d'Ajdir ; et l'Albouzeme, du XIXe siècle français, provient de la même source. 

> Aujourd'hui, Aith Waryaghar, Ibeqqouyen et Aith Amrnarth dépendent administrativement de la province d'Al- 
Hoceima, Igzennayen de celle de Taza, et les Acht Touzine et Themsaman de celle de Nadhor (Nador). 
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tribus Kart (Thafarsith, Aith Ouerichk, Aith Said, Ibdharsen, Aith Bou Yahyi, Ikebdhanen, et les cing 
tribus Iqar'ayen : Aith Bou Ifrour, Aith Sidar, Aith Chiker, Imazoujen et Aith Bou Yafar)é considèrent 
tous implicitement que les six tribus centrales sont "plus rifaines" qu'ils ne le sont eux-mêmes. 


À l'ouest, il existe trois groupes de voisins parlant le rifain, qui portent tous des noms collectifs. 
Un quatrième groupe comprend plusieurs petites tribus qui ont perdu complètement ou presque le parler 
tifain au profit de l'arabe (Targuist ; Aith Yetteft, qui est encore à moitié Rifain à moitié Arabophone ; Bni 
Bou Frah ; et Mtioua dyal Bhar), des tribus qui ont perdu leur parler senhaja srir au profit de l'arabe (par 
exemple, Bni Gmil) et des tribus qui présentent un mélange de rifain et de senhaja srir (par exemple, Aith 
Mazdoui). Parmi les trois grands groupes, deux sont de petite taille et un de grande taille. D'est en ouest, le 
premier est le Senhaja Srir ou " Senhaja Crosse de fusil "7, une confédération de huit petites tribus (les 
Aith Seddat, Aith Khannous, Aith Bou Nsar, Zarqat, Ktama, Aith Bchir, Taghzout et Bni Bou Chibet)8, 
dont la plupart comptent des clans qui parlent arabe et d'autres qui parlent leur propre variété d’amazigh, 
en grande partie incompréhensible pour les Rifains. Une tribu (Bni Bou Chibet) est a présent entiérement 
arabophone et les hommes de toutes ces tribus sont parfaitement bilingues dans leur parler amazigh et en 
arabe, ce qui n'est pas le cas de la plupart des Rifains. Le deuxiéme groupe est celui des Ghomara, une 
confédération de neuf petites tribus (Bni Mansour, Bni Selman, Bni Khalid, Bni Zjil, Bni Ziyyat, Bni Bou 
zraa, Bni Grir, Bni Smih et Bni Rzin), qui pourraient ou non descendre d'un ancêtre commun,’ et parmi 
lesquels il existe des clans dans deux tribus (Bni Mansour et Bni Bou Zraa) qui parlent encore leur propre 
variété d’amazigh (Chelha Bouzratiya),'!° différente du rifain et des parlers Senhaja Srir. Le troisième 
groupe est celui des Jbala, terme arabe désignant les " montagnards ", un fourre-tout ethnique pour toutes 
les tribus arabophones (trente ou quarante au total) qui habitent l'extrémité occidentale de la chaîne rifaine 
ainsi que ses contreforts sud-ouest. Le sujet des langues parlées dans le Rif sera abordé plus en détail au 
chapitre 13. 


6 En arabe : Tafarsit, Bni Oulichek. Bni Saïd, L-Mtalsa, Bni Bou Yahyi, Kebdana, et les cinq tribus de Qal’aya : Bni 
Bou Ifrour, Yahyi, Kebdana, et les cinq tribus de Qal'aya : Bni Bou Ifrour, Bni Sidal. Bni Chiker, Mazouja. Bni Bou 
Gafar - la encore, des versions mal transcrites des formes arabes constituent les noms "officiels" des tribus sur les 
cartes officielles. 

7 Ce nom vient du fait que l'une de leurs tribus, Taghzout, célèbre pour le travail du cuir et la sculpture sur bois, 
fabriquait également des fusils à silex. 

8 Encore une fois, en arabe, ce sont : Targuist, Bni Yetteft, Bni Bou Frah, Bni Gmil, Bni Mazdoui, Bni Seddat, Bni 
Khannous, Bni Bou Nsar, Zarqat, Ktama, Bni Bchir, Bni Bou Chibet et Taghzout. Pour plus de détails sur la carte 
linguistique propre à chaque tribu, voir F. S. Vidal, "Ensayo Sobre Lingiiistica en el Rif Occidental" Africa, nos. 46-7, 
Madrid, Oct-Nov. 1945, pp. 32-7. et R. P. Esteban Ibanez, O. F. M., Diccionario Español-S'enbayi, Madrid : Instituto de 
Estudios Africanos, 1959, Introduction 

? Julio Caro Baroja, "Una Encuesta in Gomara", chez le même auteur, Estudios Mogrebies, Madrid : Instituto de Estudios 
Africanos, 1957, pp. 123-151. 

10 G, S. Colin, "Le Parler Berbère des Gmara" Hesperis, IX, 1929, pp. 43-58. 
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Clôture d'une délibération sur un conflit foncier chez les Aith Abdellah, avec le caïd Mouh Abarqach sur une mule à 
l'extrémité gauche de la photo (1953). 


L'auteur (à droite) et des notables d'Ignan, Aith Tourirth (1955). Photographie de J. R. Erola 
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Des hommes et des jeunes gens originaires d'Ignan, Aith Tourirth (1955) 


Bien qu'il existe de fortes similitudes culturelles et structurelles entre les Aith Waryaghar et leurs 
voisins - Ibeqqouyen, Aith Ammarth, Igzennayen, Acht Touzine et Themsaman, pour ne citer que les 
autres tribus du Rif central auxquelles il sera souvent fait référence - les Aith Waryaghar ont toujours été le 
groupe prédominant numériquement et politiquement dans la région, avec une population de 75 895 
habitants en 1960. Même si leur prédominance est de type Primus inter pares, c'est pour ces raisons qu'ils 
ont été choisis pour une étude de terrain. 
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Carte I : Carte linguistique du Maroc avec la localisation géographique des Aith Waryaghar (en noir ). 
Code : 
1a- Rifains authentiques 
1b-Ait Ouarain 
1c-Ait Seghrouchen 
2-Tamazight 
3a-Tachelhit 
3b-Senhaja Srair et Ghomara 
4- Jbala Arabophones des montagnes 


5- bédouins Arabophones 
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Le Rif est une terre rude, et les Rifains sont des gens durs et obstinés - les Aith Waryaghar ne sont 
pas en reste. Le problème central de la région, économiquement et démographiquement, est l'extrême 
pauvreté du sol couplée à la surpopulation (qui est aujourd'hui particulièrement élevée); ce problème, les 
Rifains eux-mêmes ont tenté de le résoudre soit en se livrant à des querelles de sang, soit, plus tard mais 
toujours en combinaison avec les vendettas, par la migration de la main-d'œuvre, ou les deux. On peut 
sans exagérer faire le constat suivant : "La pauvreté et/ou la surpopulation entraînent l'effusion de sang 
et/ou la migration de la main-d'œuvre." Voilà qui résume, en quelques mots, la dynamique de la société 
tifaine. Et si nous ajoutons à cela les facteurs liés à l'agriculture, au caractère tribal et à l'Islam, nous 
obtenons, en fait, une somme sociologique totale de la culture, du comportement et des valeurs rifaines. 
Bien que les migrations de la main d'œuvre aient aujourd'hui complètement remplacé les querelles de sang, 
ce livre sera largement composé de variations sur ces thèmes. 


Une grande partie de cet ouvrage sera consacrée à une description ethnographique et à une étude 
de la tribu d’Aith Waryaghar telle qu'elle se présentait avant l’occupation européenne ( en l'occurrence des 
Espagnols ) en 1926; par conséquent, bien que notre approche soit principalement structurelle, une part 
non négligeable de la méthodologie utilisée dans la recherche et la présentation du matériel a été celle de la 
reconstruction historique. Je n'ai pas été moi-même témoin d'un certain nombre d'institutions et d'activités 
qui vont être décrites, car elles n'existent plus et n'ont pas existé depuis 1926 ou quelques années 
auparavant. Sur le terrain, j'ai donc dû passer beaucoup de temps à interroger des vieillards (dont les 
réponses ambiguës ont été attribuées à tort à la sénilité, au début de mes recherches). Ces hommes font 
invariablement précéder toute tentative de description des conditions sociopolitiques dans le Rif de 
l'expression dhi r-waqt n-ar- Ripublik, "à l'époque de Ripublik", terme emprunté à l'Europe qui désigne une 
période englobant pratiquement toute l'histoire rifaine connue avant l'avènement d”’Abdelkrim, le 
réformateur du droit coutumier, en 1921. Paradoxalement, cependant, l'autoproclamée Dawla Jomhouriya 
Réfya, ou "État républicain rifain", n'a rétrospectivement absolument rien à voir avec le Ripublik. Ce que 
les Rifains appellent Rpsblik est désigné dans les deux autres principales régions amazighophones du 
Marocl!, et chez les Bédouins du Sahara occidental, par le terme sba, littéralement, en arabe, "anarchie, 
délaissement" ; cette notion, qui tourne autour des marges tribales ou dissidence et des applications 
particulières de ce concept aux relations entre les tribus et les gouvernements centraux, sera discutée en 
détail plus loin. Mais quel que soit le terme utilisé, R/pxblik ou siba, le mot évoque aux yeux des vieux 
informateurs une véritable nostalgie du "bon vieux temps" - ou du "mauvais vieux temps" - de leur 
jeunesse. Et à cette époque, il faut ajouter que le Rif, qui est bordé au nord par la Méditerranée, l'un des 
bassins maritimes les plus fréquentés au monde, était un sujet bien moins connu des sciences sociales et 
du monde en général que d'autres régions du continent africain, bien plus reculées. 


DÉFINITION DE LA TRIBU 


Il est utile de prendre comme point de départ la définition d'une tribu telle qu'elle est donnée dans 
cet ouvrage hélas aujourd’hui dépassé, Nozes and Queries in Anthropology : "Une tribu peut être définie 
comme étant un groupe politiquement ou socialement cohérent et autonome occupant ou revendiquant 
un territoire particulier."12 Il est également utile de comparer cette définition avec la définition classique 
d'Evans-Pritchard, selon laquelle " … une tribu a été définie par (1) un nom commun et distinctif ; (2) un 
sentiment commun ; (3) un territoire commun et spécifique ; (4) une obligation morale de s'unir dans la 


guerre ; et (5) une obligation morale de régler les querelles et autres litiges par l'arbitrage ' 


' A ces cing 
points s'ajoutent quatre autres caractéristiques : (6) une tribu est une structure segmentée et il y a 


opposition entre ses différents segments ; (7) au sein de chaque tribu, il y a un "clan dominant, et la 


11 (1) la vallée du Souss et les montagnes du Haut-Atlas occidental et de l'Anti-Atlas ; et (2) le Moyen Atlas. Le Haut 
Atlas central et le Haut Atlas oriental, domaines respectifs des parlers tassoussit (ou tachelhit) et tamazight, qui ne 
sont tous deux que partiellement intelligibles pour les Rifains. 

12 6ème édition, Londres, Routledge et Kegan Paul, 1954, p. 66. 
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relation entre la structure lignagére de ce clan et le systéme territorial de la tribu est d'une grande 
importance structurelle ; (8) une tribu est une unité dans un système de tribus ; et (9) les classes d'âge sont 
organisées au niveau tribal."13 


La définition de Nozes and Queries est bonne, dans une certaine mesure, mais elle est loin d'être 
suffisante. Elle soulève plus de questions qu'elle n'apporte de réponses, concernant notamment le degré de 
cohérence et d'autonomie ; et elle ne dit absolument rien sur les questions cruciales des relations du 
groupe avec d'autres groupes du même ordre, ou de ses relations avec une société plus large dont il peut 
faire partie, ou de ses relations avec un pouvoir (présumé) supérieur, tel qu'un gouvernement central. En 
ce qui concerne la définition d'Evans-Pritchard, nous ne pouvons qu'être d'accord, et de la manière la plus 
catégorique, avec les points (1), (2) et (3) ; nous sommes également d'accord avec les points (4) et (5), mais 
avec une très sérieuse réserve dans le cas du point (5) qui sera discuté plus tard ; l'expression clé dans les 
deux cas est celle d'obligation morale" qui implique le décalage souvent extrêmement important entre le 
comportement idéal et le comportement réel. Evans-Pritchard affirme que ces points étaient tous 
reconnus par les anthropologues avant ses propres travaux ; et sa propre contribution principale, le point 
central de sa catégorisation, réside dans le point (6), qui a été la pièce maîtresse de toute théorie 
segmentaire ultérieure. Nous contestons la notion au point (7) qu'un clan dominant doit nécessairement 
exister au sein de la tribu, mais la seconde moitié de ce point est effectivement vraie, pour ce qui est de la 
structure lignagère de tous les clans et le système territorial de la tribu. Nous sommes certainement 
d'accord avec le point (8), puisque selon notre point de vue, aucune tribu n'est une unité totalement 
fermée sur elle-même, et ne l'a jamais été ; mais nous pensons qu'Evans-Pritchard n'a pas suffisamment 
insisté sur ce point essentiel et qu'il a, en fait, laissé en suspens une importante déduction à en retirer. Le 
point (9) ne s'applique tout simplement pas ici, car les classes d'âge sont tout à fait étrangères aux pays 
musulmans et à la pensée musulmane. 


Les deux sources susmentionnées sont loin d'épuiser les définitions du terme "tribu" par les 
anthropologues sociaux. Bien que la définition d'Evans-Pitchard soit bien sûr beaucoup plus pratique 
(dans notre contexte du moins) que celle donnée dans Notes and Queries, les deux ont un défaut majeur : il y 
a dans chacune d'elles une curieuse finalité, comme pour dire qu'une tribu est le plus haut groupement 
politique qui puisse exister, et qu'elle existe à part, détachée et isolée des autres groupements politiques de 
ce type. Sans doute ce défaut était-il, dans chaque cas, involontaire, mais il n'en est pas moins présent, au 
moins implicitement. Elle découle de la préoccupation longtemps entretenue par les anthropologues 
sociaux à l'égard de "l'approche restreinte", avec une focalisation sur les sociétés réduites, une 
préoccupation qui les a parfois empêchés de voir des questions plus larges, les rôles de leurs sociétés 
réduites dans le contexte de sociétés plus vastes dont presque toutes font maintenant partie, et les 
continuums, les liens, entre les différentes parties de l'ensemble. 


Il convient de mentionner ici que la grande majorité des anthropologues sociaux anglais ou 
formés en Angleterre ont fondé leurs définitions de la tribu et du tribalisme sur des travaux de terrain en 
Afrique noire. Ainsi, en reprenant la définition d'Evans-Pritchard dans l'ordre inverse, les groupes d'âge, 
par exemple, sont d'une importance cruciale dans les structures sociales de certaines tribus pastorales 
d'Afrique de l'Est, mais celles-ci ne sont pas du tout musulmanes. Il peut sembler banal de dire que chez 
les musulmans, qu'il s'agisse de membres de tribus, de villageois ou de citadins, l'empreinte de l'islam est 
indubitable et omniprésente, mais on ne saurait trop insister sur ce point. Par conséquent, il convient 
d'abandonner le critère (9) d'Evans-Pritchard. Pour parler de mon expérience personnelle concernant le 
critère (7), j'ai rencontré des clans "dominants" parmi les tribus bédouines du nord de l'Arabie saoudite (il 
s'agit toujours de clans qui fournissent traditionnellement le principal cheikh de la tribu en question), et il 
est possible qu'ils existent également parmi d'autres tribus arabes du Proche-Orient (qu'elles soient 
musulmanes ou chrétiennes). Mais j'affirme catégoriquement qu'on ne les retrouve dans aucune des tribus 
d'Afrique du Nord-Ouest dont j'ai personnellement connaissance. Parmi les tribus d'Afrique du Nord, 


BE. E. Evans-Pritchard, The Nuer, op. cit. p. 122. Il s'agit de la première définition des systèmes segmentaires, et je 
trouve extrêmement important pour ma propre argumentation dans ce livre que le point (6) ne mentionne que 
I opposition" et ne parle pas d'équilibre". L'un n'implique pas nécessairement l'autre. 
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tous les clans sont, en théorie, égaux et égalitaires. Et le point (5) d'Evans-Pritchard, qui implique qu'une 
tribu est la plus grande unité au sein de laquelle il est jugé approprié d'intervenir en cas de querelle ou 
d'autre conflit, est en un sens le plus inapplicable du lot, selon le point de vue adopté ici : En effet, comme 
l'a fait valoir Gellner!4, on peut supposer que l'ensemble de l'Afrique du Nord, du Proche et du Moyen- 
Orient musulmans, qui constituent la chaîne et la trame de l'islam, est virtuellement une seule et même 
tribu ; et naturellement, la dichotomie conceptuelle musulmane entre Dar al-Islam ou "Maison de la paix", 
la Maison de l'islam, et Dar al-Harb, "la Maison de la guerre", qui désigne l'ensemble du monde extérieur, 
soutient et renforce pleinement ce point de vue. 


Mais il faut bien tracer des lignes quelque part ; et bien que certaines "tribus" d'Afrique noire 
présentent certaines caractéristiques structurelles très importantes partagées avec certaines autres "tribus" 
d'Afrique du Nord et du Moyen-Orient musulmans, elles présentent d'autres caractéristiques (comme les 
classes d'âge d'Evans-Pritchard) qui sont totalement absentes ailleurs, et d'autres encore (comme les clans 
"dominants" d'Evans-Pritchard) qui peuvent exister dans certaines régions de l'Islam tribal (par exemple, 
chez les Bédouins d'Arabie saoudite) mais pas dans d'autres (par exemple, chez les Amazighs d'Afrique du 
Nord et les Bédouins du Sahara occidental - je pense en particulier aux Rgibat du Sahara occidental) 15. On 
pourrait qualifier le système des clans dominants de système segmentaire "pondéré" et celui dans lequel 
tous les clans sont théoriquement égalitaires de système "non pondéré ".16 


Nous allons maintenant nous concentrer sur ces arguments et d'autres encore en faveur et au sujet 
de la situation tribale au Maroc. On lit (surtout dans les publications des politologues et des journalistes de 
haut vol) des déclarations selon lesquelles le Maroc est un pays en transition. D'une manière générale, 
personne ne pourrait être plus d'accord qu'eux avec cette affirmation, car elle implique que, dans certains 
domaines, le pays lutte non seulement pour rompre avec son passé et se "moderniser", mais aussi, et 
inversement, pour conserver, de manière sélective, certaines institutions sociales qui ont été essentielles au 
maintien de sa tradition islamique tout au long de son histoire. Mais, avec toutes les excuses que je dois 
aux politologues et aux journalistes, peu d'entre eux, voire aucun, ont fourni des descriptions adéquates du 
"niveau de base" de la société et de la culture musulmanes traditionnelles au Maroc ; et aucun d'entre eux 
ne s'est posé la question, comme l'a fait Berque dans un brillant article, "Qu'est-ce qu'une tribu nord- 
africaine ? "17 Je vais tenter maintenant de répondre à cette question, pour le Maroc au moins, d'abord 
d'un point de vue historique, puis d'un point de vue structurel. 


LES FONDEMENTS DE LA SOCIOLOGIE POLITIQUE MAROCAINE 


Le début de la période des protectorats français et espagnols en 1912 sera considéré comme la 
période "charnière" de la culture traditionnelle marocaine (cette période, il faut bien le préciser, a duré plus 
longtemps dans le Rif et l'Atlas central, car ces régions n'ont été définitivement pacifiées qu'en 1926 et 
1933, respectivement). Bien que la situation ait considérablement évolué depuis, il est un fait central de 
l'histoire et de la sociologie politique marocaines qu'avant les protectorats, le pays était unifié, en théorie, 
sous l'égide d'un sultan, et divisé, en réalité, selon trois axes fondamentaux : un axe "arabo-amazigh", un 
axe "urbain-tribal", et un axe makhzen-siba ou "gouvernement-dissidence". 


Le premier axe, arabo-amazigh, est essentiellement linguistique. L'arabe est la langue nationale du 
Maroc et elle a été officiellement déclarée comme telle dans la constitution promulguée par le roi Hasan II 


14 Ernest Gellner, "Saints of the Atlas" in Julian Pitt-Rivers, Ed., Mediterranean Countrymen, The Hague, Mouton, 
1963, pp. 145-157 

5 "Bedouins of the Eastern Sahara", Middle East Journal, Vol. 16, no. 4, 1962, pp. 515-527 

16 Je suis très redevable au Dr Erich Alport d'Oxford pour ce commentaire ; Ernest Gellner fait référence, ailleurs, a 
des systèmes segmentaires "purs" (de type amazigh) et "impurs" (de type bédouin saoudien). 

17 Jacques Berque "Qu'est-ce que c'est une Tribu Nord-africaine 2 en hommage à Lucien Febvre, L'éventail de l'Histoire 
Vivante, Paris : Armand Colin, 1953, Vol. I, pp. 261 
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en 1962 ; mais elle n'est parlée que par les trois cinquièmes, tout au plus, d'une population totale estimée 
en 1960 à 11,6 millions et à plus de 13 millions aujourd'hui (1967). L’Amazigh est une autre langue, ou 
plutôt un autre ensemble de langues, entièrement différent ; il est parlé principalement, mais pas 
exclusivement, par trois différents types de "groupes minoritaires" tribaux, qui vivent tous dans des zones 
montagneuses difficiles. Ces trois groupes sont (1) les tribus sédentaires et agricoles parlant le dhamazight 
dans le Rif ; (2) les tribus amazighes transhumantes!® parlant le tamazight dans le Moyen, le Haut et le 
Haut Atlas oriental (la terminologie géographique au Maroc peut être imprécise) et dans le Jbel Saghrou ; 
et (3) les tribus sédentaires (bien que partiellement transhumantes) et agricoles parlant le tachelhit dans le 
Haut Atlas occidental, l'Anti-Atlas et la vallée du Souss. "Amazigh" et "tribal" ne sont pas des termes tout 
à fait équivalents, puisque le "tribalisme" englobe la quasi-totalité de la population rurale, soit près de 85 % 
de celle de tout le Maroc ; mais les deux termes ont néanmoins eu tendance à se confondre dans l'esprit de 
la plupart des Marocains modernes, qui considèrent aujourd'hui les tribus amazighes comme le squelette 
dans le placard national. Les Amazighs représentent, en ce sens, à la fois les éléments autochtones et (à 
quelques exceptions près) les plus résistants au changement dans la population. 


Le deuxième axe, urbain-tribal - et c'est à dessein que nous utilisons ce terme plutôt qu'urbain- 
rural, car "rural" et "tribal" se confondaient complètement au Maroc avant 1912 - est un axe socio- 
économique. Toutes les villes étaient arabophones, tandis que les tribus se divisaient à peu près en deux, 
les tribus arabophones étant géographiquement plus proches des centres urbains (dont le tissu était assez 
important) et les tribus amazighophones plus éloignées des influences urbaines. Mais toutes ces catégories 
ne s'excluaient pas mutuellement, loin s'en faut. Le "tissu continu", selon l'expression de Berque!? de la 
société maghrébine (c'est-à-dire nord-africaine en général, mais marocaine en particulier) s'exprimait, à 
tous les niveaux, par un lien intime entre la ville et la tribu, qui étaient toutes deux toujours extrêmement 
conscientes d'appartenir, dans un premier temps, à une société marocaine plus large dirigée par un sultan, 
et d'appartenir, en dernier lieu - sans vouloir exagérer- à l'Oumma, la communauté musulmane dans son 
ensemble, dont ce sultan, en tant que commandeur ( local ) des croyants ( occidentaux ), était l'un des 
membres les plus révérés et les plus respectés. 


Le troisième axe, makhzen-siba ("gouvernement-dissidence"), était politique. Ces termes 
nécessitent quelques explications contextuelles. Le principal vecteur sous-jacent dans tout le Maroc était 
de nature religieuse ; il s'agissait, et il s'agit toujours, de l'islam orthodoxe ou sunnite de rite malékite (à 
l'exception d'une petite minorité juive essentiellement urbaine). Au niveau local, et surtout tribal, 
cependant, les besoins religieux étaient et sont comblés par un grand contingent de saints locaux (auxquels 
on a donné la douteuse appellation de marabouts en français et de morabos en espagnol), qui, vivants ou 
morts, "personnifiaient "l'Islam aux yeux des tribus analphabètes. Le culte des saints s'est répandu de 
façon fulgurante dans la campagne marocaine quand les premiers mystiques soufis, orientaux ou locaux, 
sont arrivés ou se sont installés au XIe siècle de notre ère ; et la religion du livre, lettrée et urbaine, pour 
reprendre les termes de Gellner”, a entretenu une polémique permanente contre la religiosité des 
sanctuaires, illettrée et tribale, qui, plus ou moins insouciante des attaques citadines dont elle faisait l'objet, 
a poursuivi son propre chemin à travers les siècles. (Il faut toutefois noter qu'à plus d'une occasion dans 
l'histoire du Maroc, des mouvements puritains ont balayé les campagnes). Dans ce cas, nous sommes en 
présence de l'axe socio-économique "urbain-tribal" transposé sur un plan religieux. 


L'orthodoxie, du moins en théorie, est dominante ; et le pouvoir politique est dynastique et centré 
sur la personne du sultan, descendant direct du prophète Mohammed et le plus saint (toujours en théorie) 
de tous les saints. Le sultan était donc le chef spirituel et temporel de l'ensemble de la communauté 


18 La transhumance est un mode de vie qui s'étend sur toute l'année : au printemps, ils montent dans les montagnes 
pour faire paître les moutons et vivre sous des tentes, et à l'automne, ils redescendent dans la vallée pour cultiver et 
vivre dans des maisons permanentes. Pour plus de précisions, voir Harry W. Basehart, "Transhumance", dans Julius 
Gould et William J. Kolb, Eds, A Dictionary of the Social Sciences, London : Tavistock. 1964, p. 724. 


1 Berque, op. cit. 1953, p. 264. 
20 Gellner, op. cit. 1963, p. 147. 
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musulmane marocaine. Il disposait de tous les appuis que l'on pouvait attendre d'un personnage doté d'un 
charisme personnel aussi exceptionnel ("exceptionnel", du moins, pour le Maroc, une nation de 
sceptiques, qui a toujours été très réticente à l'idée d'attribuer un pouvoir charismatique à qui que ce soit, 
sauf à un très petit nombre d'individus). Il s'agissait notamment d'une grande cour avec de nombreux 
ministres, parmi lesquels une forte division du travail (avec peut-être plus d'accent mis sur la division que 
sur le travail) et un niveau élevé de protocole étaient mis en avant, et une armée permanente qui servait 
également de force de recouvrement des impôts. 


Comme le sultan, pour maintenir la paix dans son domaine, devait se déplacer continuellement, 
traversant les territoires tribaux pour se rendre d'un centre urbain à un autre, la cour et l'armée se 
déplaçaient avec lui. Tous les centres urbains, et les terres tribales qui les entouraient, étaient entièrement 
sous le contrôle du gouvernement, et étaient donc connus sous le nom de bad -makhzen, ou terre du 
gouvernement ; et les habitants du blad -makhzen ne manquaient pas de payer leurs impôts au sultan 
lorsqu'ils étaient appelés à le faire. 


En fait, le blad -makhzen ne couvrait que le Gharb, la région côtière atlantique et les plaines 
adjacentes du Maroc occidental, soit beaucoup moins de la moitié de la superficie totale du pays. La 
majeure partie du Maroc est constituée de montagnes, de déserts ou d'une combinaison des deux, et la 
quasi-totalité de ce territoire était le blad s-siba, ou Terre de Désordre et de Dissidence” - vu, bien sûr, du 
point de vue du makhzen, la Terre de Gouvernement et donc la Terre de l'Ordre établi. Du point de vue 
de ses membres et de ses praticiens, il s'agissait plutôt d'une institutionnalisation permanente du syndrome 
du "Thomas l'incrédule."22 mentionné plus haut, qui s'est cristallisé en un système de ce que nous 
appellerons ici "l'acéphalie organisée", dont nous parlerons plus loin. Cette terre était entièrement tribale, 
et la plupart de ses habitants parlaient Amazigh. Le sultan n'y était reconnu que comme chef spirituel et 
les impôts y étaient rarement, voire jamais, collectés, malgré les nombreuses expéditions punitives 
entreprises par l'armée, souvent sur une base annuelle lorsque le sultan était fort et déterminé. Même les 
sultans forts devaient lever les impôts en recourant à la force. 


En d'autres termes, la différence entre les conditions évoquées par les termes makhzen et siba était 
essentiellement liée au paiement ou au non-paiement des impôts (bien que les non-contribuables auraient 
sans doute préféré parler de "retenue"). La dichotomie entre Makhzen et Siba est, à mon avis, la donnée 
centrale de l'ensemble du système politique marocain dans les années précédant notre hypothétique " 
niveau de base " ; elle a été réévaluée, dans un ouvrage postérieur à l'indépendance, par un universitaire 
marocain contemporain”, comme une sorte de situation optionnelle ou de " contrat social " à la Rousseau 
- on pouvait choisir d'être dans la limite ou au-delà. Cette vision est à la fois stimulante et discutable. Elle 
est discutable parce qu'elle implique l'existence d'une "zone intermédiaire" entre les deux zones où les 
tribus (par exemple, celles des Jbala et certaines de celles du Moyen Atlas septentrional) se caractérisaient 
pat un passage continuel, tant sur le plan comportemental que géographique, d'une conduite "ordonnée" à 
une conduite "désordonnée" et vice-versa. L'existence d'une telle zone a été soulignée par Capdequi pour 
les Jbala dès 1923.24 Cette vision est toutefois discutable, car elle ne tient pas compte de l'enracinement 
bien réel dans l'un ou l'autre système des individus et/ou des groupes qui vivaient loin des périphéries 


2 Pas "Insolence", comme Coon, Caravan, The Story of the Middle East, New York : Holt. 1958, Chap. 16, le 
laisserait entendre, bien que ce soit une notion attrayante ! 

2 Thomas l'incrédule est un sceptique qui refuse de croire en l'absence d'une expérience personnelle directe - une 
référence à la description de l'apôtre Thomas dans l'Évangile de Jean, qui, dans le récit de Jean, a refusé de croire que 
Jésus ressuscité était apparu aux dix autres apôtres tant qu'il n'avait pas pu voir et sentir les blessures de Jésus lors de 
sa crucifixion. 
23 Mohammed Lahbabi, Le Gouvernement Marocain à l'Aube du XXe Siècle, Rabat : Editions Techniques Nord- 
Africaines, 1958. pp. 43-45. Cf. également la critique de ce livre par Ernest Gellner, Middle East Journal XV, 1, 1961, 
pp. 70-90. 

24 Mauricio Capdequi y Brieu, Yebala : Apuntes sobre la Zona Occidental del Protectorado Marroqui Espanol, Madrid 1923, 
pp. 37 et suiv. 


24 


fluctuantes. Cette théorie présente néanmoins une élasticité conceptuelle rafraichissante, à la différence de 
la position rigide adoptée par de nombreux auteurs français sur le sujet.” 


OBSERVATIONS GÉNÉRALES À PROPOS DES STRUCTURES TRIBALES 
MAROCAINES (1) : LA SEGMENTARITÉ 


Un simple coup d'œil à la Carte des Tribus de 1958 ou de 1962, ou à presque n'importe quel 
chapitre introductif d'un ouvrage général sur le Maroc, indique que le pays compte plus de 600 unités plus 
ou moins discrètes que l'on peut considérer comme des "tribus", chacune ayant son propre nom, son 
propre territoire et ses propres frontières, etc. La signification du terme "tribu" dépend toutefois du 
contexte dans chaque cas. Le mot arabe le plus fréquemment utilisé pour désigner des unités de ce type est 
qabila (arabe marocain qbila, avec son équivalent amazigh laqbilt, et rifain dhaqbitch) ; mais le concept de 
qabila diffère non seulement d'un bout à l'autre du monde arabe et musulman, mais il présente même des 
différences très sensibles d'une région du Maroc à l'autre. Elle peut être ou non une unité sociopolitique 
ultime dans son contexte régional particulier, et elle peut aussi être ou non socialement homogène dans ce 
même contexte. Elle peut être composée de moins de mille membres ou de plus de deux cent mille, bien 
que les tribus vraiment importantes de cette dernière catégorie agissent rarement, voire jamais, de manière 
collective, à moins d'être menacées par une force extérieure égale ou supérieure. Les données relatives aux 
Aith Waryaghar fournissent une documentation intéressante et abondante à ce sujet. 


Il existe cependant d'autres contextes, en dehors du contexte régional, qui fait intervenir 
essentiellement un certain nombre d'autres groupes ou unités plus ou moins du même ordre général que 
celui du groupe considéré. En effet, il existe un contexte plus large et tout à fait différent, basé sur le fait 
que les relations sociales peuvent très souvent s'étendre non seulement au-delà des limites du groupe ou 
de la tribu en question et au-delà de celles d'autres groupes ou tribus similaires, mais aussi jusqu'aux 
villages et aux villes ; car dans ce contexte plus large, la tribu et la ville (cette dernière sous-entendant la 
présence du gouvernement central), bien que souvent antagonistes sinon activement hostiles, forment un 
continuum ininterrompu, déjà impliqué dans la dichotomie wakhzen-siba discutée plus haut. Ce continuum, 
poussé à sa conclusion logique, s'étend à l'ensemble de la société musulmane du Maghreb et du Moyen- 
Orient, et constitue en fait le trait dominant de cette société globale. C'est cette caractéristique qui a amené 
Coon à qualifier la région dans son ensemble, dans une expression des plus appropriées, de " mosaïque de 
peuples".26 Et comme dans une belle mosaïque de Fès, ce sont les interconnexions entre, et les 
occurrences régulières de modèles particuliers (comme celui de l'exclusion partielle dont il a été question 
plus haut) qui donnent à l'ensemble son unicité et sa pérennité organiques ; car pris isolément et hors 
contexte, ces modèles n'ont aucun sens. 


25 Cf. Henri Terrasse, Histoire du Maroc, 2 volumes, Casablanca : Editions Atlantides. 1949-50, vol. II, p. 356-358. 
L'auteur de cet ouvrage brandit perpétuellement la hache wakhzen-siba afin de montrer que c'est la France qui a 
pacifié le pays et que (à l'époque de la rédaction) les Marocains n'étaient pas encore prêts pour l'autonomie. Un 
travail collectif beaucoup plus récent, J. Brignon, A. Amine, B. Boutaleb, G. Martinet, B. Rosenberger, et M. 
Terrasse, Histoire du Maroc, Paris : Hatier et Casablanca : Librairie Nationale, 1967. p. 313, adopte, à juste titre, un 
point de vue totalement opposé, à la fois opportun et rafraîchissant. Mais en même temps, la notion d'opposition 
makhzan-siba est écartée comme étant non pertinente, et le fait que le Sultan ait été reconnu partout comme le chef 
suprême de la communauté nationale, même par les segments de cette communauté qui refusaient de lui payer des 
impôts, est présenté comme si c'était une idée originale - ce qui n'est pas le cas. Le facteur "dissidence", lui aussi, est 
entièrement attribué aux intrigues colonialistes à la veille de l'établissement du Protectorat, une réaction naturelle au 
positivisme doctrinaire des travaux antérieurs de Terrasse. Mais le point de vue qu'il représente est tout aussi biaisé, 
d'un autre côté, car l'idée entière entre maintenant dans l'arène de l'idéologie, ou plutôt, dans celle des idéologies 
conflictuelles, par opposition à celle de l'érudition. Le fait que la condition à laquelle se réfèrent les termes 
synonymes de Ripublik et de siba était très certainement un fait, a cependant été unanimement attesté par tous mes 
informateurs. 

2% Coon, Caravan, The Story of the Middle East, New York: Holt. 2e édition, 1958, passim. 
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Les tribus musulmanes sont toutes caractérisées par un anti isolationnisme dans ce sens ; leurs 
membres sont pleinement conscients du fait qu'ils sont des parties (petites ou grandes) d'entités politiques 
beaucoup plus vastes et non homogènes (j'hésite à utiliser le mot "nation" pour l'ensemble du cadre 
traditionnel, bien qu'il s'applique bien sûr au cas du Maroc). D'autre part, ils sont isolationnistes dans la 
mesure où ils préfèrent conserver leur propre identité en tant que tribus. Cette identité est généralement 
telle que les gouvernements centraux réagissent en parlant de "problème tribal". 


Nous avons vu qu'au Maroc, certaines de ces tribus sont de langue arabe et d'autres de langue 
amazighe ; mais qu'ont-elles en commun, malgré leurs différences linguistiques ? La réponse est : 
beaucoup de choses. Il existe des différences dans la terminologie ; c'est-à-dire qu'une tribu arabophone 
peut être appelée Oulad X ou Bni X. "enfants" ou "fils de X", tandis qu'une tribu amazighophone peut 
être appelée Ait (et dans le Rif. Aith, Axt ou Acht) X, "gens de X" ; mais il s'agit en fait de différences 
minimes et le résultat final est clairement le même. Nous devrions peut-être préciser davantage la question 
en disant que, à proprement parler, l'arabe oulad et bni signifient "enfants" ou "fils" et que oulad est un 
cognate de l’amazigh araw de tamazight et du rifain dharwa, "fils" ou "enfants", et que l'arabe ah/ est un 
cognat de amazigh aff, "peuple" - tous, bien sûr, toujours suivis d'un nom propre et impliquant "peuple 
de Quelqu'un, Quelque chose ou Quelque part. " ici rendu par X (les termes dans les deux groupes 
linguistiques pour désigner les " populations " en général, dans l'ensemble, sont très différents et n'entrent 
de toute façon pas dans le présent cadre d'idées). 


Ce qu'il faut retenir ici, c'est l'importance du référent ultime, X, qui renvoi généralement à l'un des 
deux types de nom : (1) le nom d'une localité donnée, généralement un point d'origine tribal ; ou (2) le 
nom d'un ancêtre commun agnatique ou patrilinéaire, qu'il soit réel ou putatif, et qu'il soit ou non 
effectivement traçable généalogiquement à travers la lignée mâle. La question de la traçabilité dans ce sens 
a une grande importance structurelle, car si X est ainsi traçable, nous avons alors les bases d'un système 
lignager ; et si non, nous avons les ingrédients d'un système clanique, bien qu'au Maroc il soit en fait la 
règle, comme nous le verrons, que les deux systèmes cohabitent, ou plutôt, que le premier système soit 
encapsulé dans le second. 


Ces deux types couvrent la plupart des noms tribaux au Maroc, mais pas tous ; on peut aussi 
trouver occasionnellement un nom, X, qui était un nom illustre dans le Maghreb médiéval et qui est 
"réapparu", comme le dit Berque,?’ ici et là, comme un "bourgeon" ou un "emblème onomastique" dans le 
paysage nord-africain. (Les exemples sont Masmouda, Senhäja, et Zanata, les favoris d'Ibn Khaldoun, qui ont 
été, bien plus tard, grossièrement retravaillés conceptuellement par au moins trois générations de 
chercheurs français spécialistes de l'Afrique du Nord et à vocation historique. La véritable signification de 
la réapparition de ces noms réside dans l'absence de leur signification ; car les érudits français les ont 
invoqués pour expliquer les "origines", alors qu'en réalité ils n'expliquent rien, et ne sont pas destinés à 
l'être par les groupes qui les portent, si ce n'est comme le lien le plus vague possible avec un passé semi- 
mythique). Autre possibilité : si l'on ne trouve qu'un nom, X, non préfixé par bni, oulad, abl, ou ait, le X 
dans ce cas particulier peut être d'une certaine manière descriptif du groupe en question, ou un surnom (se 
référant soit directement à eux, soit, plus probablement, à un trait de caractère ou à une particularité 
physique de leur ancêtre fondateur ; et s'il s'agit d'un surnom donné par un groupe voisin, il est aussi 
immanquablement peu flatteur) ; ou, comme cela arrive parfois, il peut s'agir d'un nom qu'aucun de ses 
porteurs ne peut expliquer, que ce soit étymologiquement ou traditionnellement. Comme dans la plupart 
des régions tribales du monde, la descendance est unilinéaire, c'est-à-dire qu'elle est déterminée à partir de 
la lignée d'un seul parent, et dans ce cas, elle est agnatique ou patrilinéaire, c'est-à-dire qu'elle est tracée à 
partir de la lignée masculine uniquement. (Ceci est vrai pour tous les cas musulmans du Moyen-Orient, à 
l'exception de certains des Touareg du Sahara, qui non seulement parlent une langue amazighe mais 
possèdent le seul alphabet amazigh existant, le #finagh, et qui compte encore un sous-groupe septentrional, 
les Kel Ahaggar, qui revendique des modèles de descendance matrilinéaire) 8 Dans aucune autre société 


27 Berque, 1953, op. cit. pp. 262-4. Son mot pour "bourgeon" est bouton. 
28 Johannes Nicolaisen, Ecology and Culture of the Pastoral Tuareg, Nationalmuseets Skrifter, Etnografisk Roekke, IX, 
Copenhague: Musée national danois, 1963, pp. 476-77. On peut douter que les opinions de Briggs (inspirées par 
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du monde, peut-étre, la division entre les sexes, et donc la ségrégation sexuelle, n'est aussi fortement 
marquée que dans le monde musulman ; les femmes peuvent avoir et ont souvent une importance 


considérable " en coulisse ' 


' et dans certains domaines culturels particuliers (comme la sorcellerie), mais 
leur importance structurelle, dans la plupart des groupes musulmans, est proche de zéro. Cette orientation 
fortement agnatique de la structure sociale musulmane trouve son reflet territorial et morphologique dans 
la résidence virilocale ou patrilocale, car après le mariage, une femme va vivre avec son mari et le groupe 


de parenté de celui-ci, et presque jamais l'inverse. 


La plupart des tribus musulmanes étudiées jusqu'à présent subissent un processus de subdivision, 
exprimé concrètement dans le temps et l'espace, connu des anthropologues sous le nom de segmentarité 
(un processus partagé par un grand nombre de tribus d'Afrique noire également). Nous avons déjà fait 
allusion à la segmentarité et la théorie segmentaire, et nous allons maintenant définir le processus. Son 
premier principe est que chaque tribu, qu'elle porte le nom d'un ancêtre commun présumé, celui d'un lieu 
d'origine (commun) supposé, ou un autre type de nom, est segmentée ou subdivisée en un certain nombre 
de clans (au Maroc, rarement plus de cinq, le Rif ne faisant pas exception)”, chaque clan est segmenté en 
sous-clans ; chacun d'entre eux est segmenté en un certain nombre de grandes lignées, qui elles-mêmes se 
segmentent en lignées plus petites - et ainsi de suite, jusqu'au niveau de la famille nucléaire composée du 
père, de la mère et des enfants non mariés. Le point essentiel des systèmes segmentaires tribaux marocains 
est qu'ils contiennent toutes ces unités, chacune étant encapsulée dans celle qui la précède immédiatement. 
Plus l'unité est grande, moins il est facile de tracer l'ascendance, jusqu'à ce que le facteur ascendance 
devienne inapplicable ou ne soit pris en compte que du bout des lèvres. 


Nous avons commenté plus haut la notion de capacité, ou d'absence de capacité, des membres 
d'un type donné d'unité sociale à retracer leur ascendance étape par étape (généalogiquement) jusqu'à un 
"grand-père" commun à tous ; et c'est cette notion de traçabilité ou de non-traçabilité que les 
anthropologues sociaux considèrent comme un facteur déterminant dans la définition de l'unité sociale en 
question. 


Les membres d'un clan pensent qu'ils descendent tous unilinéairement d'un ancêtre commun X ; 
mais ils admettent aussi qu'ils sont tout à fait incapables de retracer toutes, ou même la plupart, des étapes 
généalogiques entre eux et ce X.% La notion de sous-clan est une extension de la même idée : le clan lui- 
même est segmenté en deux ou plusieurs sous-clans, et leurs membres, de même, sont incapables de 
retracer, généalogiquement, les étapes exactes jusqu'à leur propre ancêtre, jusqu'à leur point particulier de 
fission, pour ainsi dire, du clan considéré. Les ancêtres des sous-clans sont souvent conçus comme étant 
les "fils" des ancêtres du clan en question ; mais comme cela n'est pas vérifiable généalogiquement, il reste 
toujours un élément de doute. 


Mais avec une lignée, toutes ces étapes sont, par définition, traçables, et ainsi la lignée de plus haut 
niveau (ou, pour reprendre l'expression d'Evans-Pritchard, la lignée maximale") englobe le plus grand 
groupe unilinéaire au sein du système qui est capable de tracer une telle descendance. Les lignées plus 
petites, de niveau inférieur, au sein de ce groupe, se séparent (ou se scindent ; ces deux phénomènes 
seront examinés au chapitre X) à des moments plus bas ou plus récents de la généalogie totale. 


Au Maroc, la plus petite unité, la famille nucléaire, n'est que rarement en soi une unité 
résidentielle. L'unité résidentielle est bien plus souvent constituée d'une famille élargie comprenant soit (1) 


celles de Gordon Gibson pour les Herero d'Afrique du Sud) sur la double descendance chez les Touaregs, aussi 
soignées soient-elles, soient à prendre trop au sérieux : cf. Lloyd Cabot Briggs, Tribes of the Sahara, Cambridge, Mass. 
1960, pp. 134-5, ainsi que le même auteur. The Living Races of the Sahara Desert, Peabody Museum Papers, XXVIII, 2, 
Cambridge. Mass. : Peabody Museum, 1958, pp. 87-8. 

2 Je fais ici allusion à la notion de structure tribale khams khbmas ou "cing 'cinquièmes!", très répandue au Maroc, qui 
sera examinée en détail dans le cas des Aith Waryaghar au chapitre 11. Cf. aussi mon article "Segwentary Systems and the 
Role of Five Fifths' in Tribal Morocco", Revue de l'Occident Musulman et de la Méditerranée, IH, 1, 1967. pp. 65-95. 

39 Dans les sociétés musulmanes, la notion de "clan" n'implique pas nécessairement l'exogamie, ce qui est 
généralement le cas ailleurs. 
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un père, sa ou ses femmes ( dans le cas de polygamie, on obtient des familles et/ou des ménages 
polygynes), et ses fils mariés avec leurs femmes et leurs enfants (les filles se marient à l'extérieur) ; soit (2) 
un nombre variable de fréres avec leurs femmes et leurs enfants, au sein de familles et/ou de ménages 
fraternels conjoints, qui peuvent ou non (généralement dans le dernier cas) continuer à détenir leurs biens 
en commun après la mort de leur père. Une fille mariée compte théoriquement comme un membre du 
groupe lignager de son mari, et elle devrait même (encore une fois, théoriquement) l'aider dans les 
querelles ou les disputes contre ses propres frères. 


Il arrive souvent qu'un étranger (au sens où on l'entend localement) s'installe, avec le 
consentement du groupe, et se lie au groupe lignager principal par alliance (c'est-à-dire par mariage) ou par 
clientélisme (c'est-à-dire en travaillant pour un membre du lignage local et protecteur). Les lignées 
"étrangères" qui en résultent font partie du système segmentaire total du clan ou de la tribu en question, 
bien que, en raison du critère de la descendance agnatique, elles restent toujours "étrangères" vis-à-vis du 
"cercle intérieur" du groupe, quelle que soit l'ancienneté de leur présence parmi eux. (Du moins, c'est ou 
c'était l'idéal, auquel les Aith Waryaghar reconnaissent certaines exceptions dans les faits). 


Dans le système segmentaire de tout groupe tribal, certains niveaux segmentaires sont plus 
importants que d'autres, tant sur le plan structurel que fonctionnel, et il y a beaucoup plus de niveaux de 
segmentation qu'il n'y a de termes pour les désigner en arabe ou en amazigh. Ce seul fait permet de 
percevoir la souplesse et la fluidité essentielles du système, ainsi que la capacité de croissance de chaque 
groupe (toutes choses égales par ailleurs en matière d'écologie, de mortalité et autres). Un segment 
particulier est toujours nommé (Bui X. Ait Y. etc.), et les noms des segments, malgré le processus de 
croissance, restent toujours les mêmes, aussi illogique que cela puisse paraître sur un plan temporel. Mais 
les termes de dénomination en arabe et en amazigh, tels que ceux de tribu, de clan et de lignage, peuvent 
s'appliquer et s'appliquent effectivement à deux ou plusieurs niveaux donnés de segmentation en même 
temps. Chaque bni produit un autre bni ou un oulad, et chaque ait produit un autre ait ou un dhawa, au fil du 
temps, et les noms concernés sont généralement, sinon invariablement, ceux des ancêtres qui ont laissé le 
plus de descendants mâles ; d'autres ancêtres moins importants, notamment ceux qui n'ont laissé que des 
filles ou qui sont morts sans postérité, n'ont pas d'importance généalogique et sont soit télescopés, soit 
simplement oubliés. 


... Le principe, dans les groupes agnatiques, est d'une extrême simplicité. Il s'agit d'une projection de l'idée 
selon laquelle mon frère et moi ne sommes antagonistes l'un envers l'autre que tant qu'il n'y a pas de 
personne plus éloignée de nous qui soit antagoniste envers nous deux. Je me joins à mon frère contre mes 
demi-frères. Mes demi-frères se joignent à moi et à mes vrais frères contre le groupe des fils des frères de 
notre père. Ils se joignent à nous, contre les fils du frère du père de notre père. 


Ainsi, Bohannan ajoute que "dans un groupe de ce type, qui est soigneusement structuré de 
l'intérieur, le même principe sépare les sous-groupes à un niveau (c'est-à-dire un niveau inférieur) et les 
réunit à un autre niveau (c'est-à-dire un niveau supérieur) de la structure".5! La encore, il s'agit de l'idéal, 
mais comme nous le verrons, d'autres facteurs viennent contrecarrer cet idéal et le rendent parfois 
irréalisable dans la pratique. 


A la suite d'Evans-Pritchard, de nombreux anthropologues ont insisté sur la schématisation du 
principe. À des fins purement théoriques, cela n'est pas vraiment nécessaire (bien que cela puisse l'être 
dans des cas concrets), simplement parce que la notion a une logique interne facilement décelable. Bien 
que les descendants de deux frères, X et Y (et nous pouvons appeler ces descendants Ait X et Ait Y), 
puissent se battre l'un contre l'autre, ils unissent leurs forces s'ils sont attaqués par les descendants du 
cousin patrilatéral Z de ces frères (c'est-à-dire, Ait Z) parce que, bien que X, Y et Z remontent tous en fin 
de compte au même ancêtre commun (et donc, vraisemblablement, au même point de fission), Ait X et 
Ait Y sont plus étroitement liés l'un à l'autre qu'aucun d'entre eux ne l'est à Ait Z. 


3! Paul Bohannan, Social Anthropology, New York: Holt, Rinehart & Winston. 1963, pp. 137-3 
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OBSERVATIONS GENERALES A PROPOS DES STRUCTURES TRIBALES 
MAROCAINES (2) : LES SYSTEMES ECONOMIQUES ET POLITIQUES 
TRIBAUX. 


Chaque tribu a un nom et un territoire, et chaque clan au sein de la tribu a son sous-territoire 
correspondant. Ainsi, le système global de propriété foncière des tribus n'est en fait rien d'autre que le 
système segmentaire, qui est conçu en termes de temps généalogique, projeté spatialement sur le terrain. 
Ce principe est extrêmement important pour comprendre les complexités de la structure sociale et 
territoriale des Aith Waryaghar ; car le sous-clan au sein du clan et la lignée au sein du sous-clan ont 
chacun leur territoire correspondant au sein du territoire du clan. 


L'axe linguistique arabo-amazigh recoupe certaines caractéristiques du système tribal global : de 
nombreuses tribus arabophones, par exemple, se conçoivent comme descendant, chacune, d'un ancêtre 
commun, mais d'autres tribus (notamment chez les Jbala, au nord-ouest de la chaîne rifaine) se sont plutôt 
constituées sur le principe de la toponymie, des clans hétérogènes ne faisant que venir occuper un 
territoire qui finit par devenir celui de la tribu en question. Il en va de même pour les tribus 
amazighophones : celles du Rif et celles de la région de l'Atlas occidental du Souss et de l'Anti-Atlas, ainsi 
que, semble-t-il, les tribus transhumantes du Moyen-Atlas, tendent à être organisées selon ce principe de 
clan hétérogène ; et celles du Haut Atlas central et oriental et de la région de Jbel Saghrou tendent à être 
organisées selon le principe de l'ascendance commune. 


D'une manière générale, on peut également établir ici une corrélation économique : la majorité des 
tribus structurées selon le principe du clan hétérogène, qu'elles soient arabophones ou amazighophones, 
sont des agriculteurs sédentaires qui vivent toute l'année dans des maisons fixes, tandis que la majorité de 
celles structurées selon le principe de l'ancêtre commun sont soit des transhumants, soit des nomades 
(bien que les tribus transhumantes du Moyen Atlas semblent être une exception et être composées de 
clans hétérogènes). Leur transhumance implique deux déplacements bien définis par an : au printemps, ils 
montent dans les montagnes pour faire paître leurs moutons et vivre sous des tentes en poils de chèvre, et 
en automne, ils redescendent dans les basses vallées où se trouvent leurs maisons permanentes. Le 
nomadisme, quant à lui, implique des déplacements continus d'un bout à l'autre de l'année, toujours à la 
recherche de pâturages et d'eau, et surtout avec des chameaux ; dans ce cas, la seule habitation est une 
tente qui est essentiellement du même type que celle du transhumant, et les habitations sont inexistantes. 


Une autre caractéristique commune à la plupart des tribus marocaines, mais pas à toutes, est 
l'existence de saints hommes résidents (la plupart d'entre eux ne prétendent pas seulement descendre du 
prophète Mohammed, mais possèdent des preuves généalogiques, soit écrites en arabe, soit transmises de 
mémoire, pour étayer leurs affirmations) qui forment des lignées ou même des "clans entiers à part (ou, 
idéalement, un peu à part) du reste de la communauté tribale. Ils peuvent résider au sein d'une 
communauté ou à ses frontières avec d'autres communautés, et leur travail consiste à arbitrer les conflits, 
tant à l'intérieur qu'à l'extérieur de la tribu. Dans le Maroc tribal d'avant le protectorat, de tels conflits 
étaient monnaie courante. On peut affirmer, et on l'a fait, que les querelles et les guerres, loin de favoriser 
la désintégration du système tribal, étaient en fait la principale force qui le maintenait en vie. Cet état de 
fait a conduit les chercheurs français et espagnols d'il y a une génération à qualifier les systèmes tribaux 
d'anarchie organisée "32 - ce qui n'est peut-être pas tout à fait le bon qualificatif, car "anarchie" implique 
une absence totale de gouvernement ; mais ils étaient néanmoins sur la bonne voie. Étant donné 
l'existence, surtout dans les régions amazighophones, d'un système de conseils représentatifs superposés 
aux principaux niveaux de segmentation, un système dans lequel le pouvoir de tout conseiller à un niveau 
donné était effectivement contrôlé par ses pairs, nous préférons appeler les systèmes politiques amazighs 


32 Robert Montagne, /a vie sociale et politique des berbères. Paris : Editions du Comité de l'Afrique Française, 1931, p. 74 ; 
et Emilio Blanco Izaga, Derecho Consuetudinario Rifeño, MSS, 1935. Blanco Izaga discute ce concept de façon plus 
convaincante pour les Aith Waryaghar dans le Rif que Montagne ne le fait pour les tribus de l'Atlas occidental. 
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dans les zones montagneuses de siba, où un égalitarisme presque total prévalait, des "systèmes d'acéphalie 
organisée". C'était particulièrement vrai dans le contexte politique " impitoyable " du Rif central. 


Une autre généralisation peut maintenant être faite : les tribus nomades et transhumantes ont 
tendance à se livrer à des guerres intertribales, tandis que les tribus sédentaires se livrent généralement à 
des querelles intratribales. Dans le Rif, comme nous le verrons, chaque tribu était littéralement divisée en 
deux, et lorsque les deux moitiés ne se battaient pas l'une contre l'autre, les querelles se poursuivaient tout 
aussi intensément à un niveau inférieur, entre les lignées d'un même clan. Dans certains cas, dont celui des 
Aith Waryaghar, le système global d'alliances, appelé /f, recoupe en fait le système segmentaire global (tel 
qu'il est exprimé dans le cas des Aith Waryaghar par la notion cruciale de hams khmas ou "cinq 
'cinquièmes"") ; et c'est précisément ce que nous voulons dire lorsque nous affirmons, faisant écho dans 
une certaine mesure à une opinion récemment avancée par Peters, qu'un simple modèle segmentaire 
n'est tout simplement pas conçu pour tout expliquer. C'est un outil conceptuel (ou même analytique) utile, 
mais ce n'est qu'un moyen pour atteindre une fin et en aucun cas une fin en soi. Dans le Rif, par exemple, 
seuls les plus saints des saints hommes s'abstenaient de combattre ; les saints hommes de moindre 
importance se battaient entre eux, mais pas, en règle générale, contre les étrangers (c'est-à-dire les 
membres laïcs des tribus). Quant aux saints hommes, vêtus de leurs habits blancs et dégageant la baraka (le 
don divin pour accomplir des miracles), ils étaient à la hauteur du rôle et du statut prestigieux que leur 
attribuait la communauté en veillant à ce que les guerres soient interrompues par des tréves saisonnières 


pour les récoltes, etc. Dans le même temps, ils recevaient des ' 


' gratifications " utiles sous forme 
d'offrandes annuelles de la part de leurs concitoyens, ainsi qu'une part de l'excédent lorsque des amendes 


pour meurtre étaient imposées par le conseil. 


En effet, le meurtre, dans certaines circonstances contrôlables, était puni. Une autre 
caractéristique du système tribal marocain est l'existence, dans presque toutes les tribus, d'un marché 
hebdomadaire, appelé souk untel, le mot souk étant suivi du nom du jour de la semaine durant lequel il se 
tient, puis du nom de la tribu. Le jour du marché n'est pas seulement un jour d'échanges économiques, 
mais aussi un jour d'échanges sociaux, où les gens voient leurs amis et échangent des nouvelles ; et surtout, 
c'est un jour de paix. Le conseil tribal se réunit sur le marché ou juste à proximité, précisément pour veiller 
à ce que cette paix ne soit pas bafouée, ainsi que pour délibérer sur d'autres questions qui avaient été 
soulevées au cours de la semaine. Dans le Rif, tout homme qui en assassinait un autre sur l'un des chemins 
menant au marché, le jour du marché, devait payer non seulement le prix du sang aux agnats de sa victime 
(que ces derniers n'acceptaient généralement pas, préférant se venger soit sur la personne du meurtrier, 
soit sur celle d'un de ses parents patrilinéaires), mais, en plus, une amende prohibitive au conseil. Si le 
meurtre était commis dans le marché même, en outre, cette amende était doublée car la paix du marché 
avait été " brisée ", comme disent les Amazighs. Si le meurtrier ne pouvait pas payer, les membres du 
conseil lui tombaient dessus en masse, brülaient sa maison, abattaient ses arbres et confisquaient son 
bétail. Et le meurtrier lui-même devait s'enfuir vers une autre tribu afin d'échapper à la colère des parents 
de sa victime. 


Les blessures, elles aussi, étaient sanctionnées par des amendes en conséquence, tout comme les 
vols de gros bétail. Dans le Rif, cependant, le vol d'animaux était aussi peu courant que le meurtre ; il est 
beaucoup plus courant dans l'Atlas central, par exemple, où le mode de preuve par serment collectif a 
également atteint son développement et sa plus grande complexité. Le conseil, chez les Amazighs du Rif et 
de l'Atlas occidental, incarnait le corps politique et, avant l'avènement d’’Abdelkrim dans la première 
région et des "grands caïds "34 dans la seconde, la prise de décision ne reposait jamais entre les mains d'un 
seul individu. Dans toutes les régions tribales sédentaires, le pouvoir politique avait tendance à être diffus 
et décentralisé et, d'une manière générale, ce n'est que chez les arabophones ruraux qu'un caïd pouvait 
"manger" toute une tribu. Chez les Amazighs transhumants de l'Atlas central et du Jebel Saghrou, un 
système totalement différent a été mis en place, mais qui a finalement abouti au même résultat : les chefs 


33 E. L. Peters " some structurel aspects of the feud among the Camel-Herding Bedouin of Cyrenaica," Africa (London), XXXVI, 
3 pp. 261-282. 
34 Voir Robert Montagne, /es berbères et le makhzen dans le sud du Maroc, Paris : Felix Alcan, 1930 
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étaient élus chaque année, et le clan dont c'était le tour de fournir le chef était physiquement éloigné des 
autres clans, dont les membres participaient à l'élection (Gellner a découvert le système et l'a baptisé 
"rotation et élection croisée")*>. Mais là encore, le chef n'était qu'un simple chiffre rotatif qui pouvait être 
destitué par le conseil avant la fin de son année de mandat si sa chance (aduku en amazigh, lit. "pantoufle") 
était mauvaise. À l'inverse, s'il se montrait compétent, notamment en cas de guerre, il pouvait rester en 
fonction pendant deux ou trois ans avant qu'une nouvelle élection n'ait lieu. Le symbole selon lequel les 
chefs sortants mettaient un brin d'herbe dans le turban du nouveau chef afin de garantir une année 
abondante était l'élément crucial du rituel d’investiture ; en effet, si l'année n'était pas fertile, ce fin brin 
d'herbe était la hache figurative qui pendait au-dessus de sa tête et il s'en allait. 


Nous avons déjà commencé à noter certaines différences institutionnelles entre arabophones et 
amazighophones, car les contradictions et les ambiguités sont, comme nous le verrons, une caractéristique 
essentielle de l'organisation sociale de la région en général. Examinons quelques autres de ces différences. 
En cas de soupçon de meurtre ou de vol, un membre de la tribu arabophone devait se rendre à la 
mosquée et prêter serment sur le Coran devant le fqih, le maître d'école coranique. Un Amazighophone 
du Rif prêtait (et prête) également serment à la mosquée sur le Coran de la même manière ; mais avant 
‘Abdelkrim (qui a fait évoluer une très grande partie de la coutume rifaine), il le faisait avec cing de ses 
proches parents agnatiques (soit six en tout, lui compris) pour des affaires mineures, et avec onze proches 
parents agnatiques (soit douze en tout) en cas de meurtre. Si l'homicide impliquait des hommes de 
différentes tribus, la partie suspectée devait présenter cinquante cojureurs. Un Amazighophone de l'Atlas 
central devait produire dix cojureurs (lui-même et neuf agnats) dans un cas de vol, et dans un cas de 
meurtre, quarante (lui-même et trente-neuf agnats, dont un bon nombre, comme dans le cas rifain de 
cinquante, étaient des compagnons de clan, c'est-à-dire des agnats classificatoires plutôt que des vrais 
agnats ou des compagnons de lignée) ; mais dans cette région, les serments étaient toujours prêtés sur les 
tombes des saints devant un administrateur de serment laïc, et jamais sur le Coran. La prestation de 
serment était une affaire très publique, par nature, et une dizaine de curieux chahutaient les cojureurs pour 
les confondre. Si le défendeur ou l'un de ses acolytes ne parvenait pas à dire ou à prononcer le serment 


correctement, celui-ci devenait aussi " brisé ' 


" que les marchés mentionnés ci-dessus, et il devait payer. 
Certaines tribus de l'Atlas central (les Ait Atta en sont l'exemple le plus remarquable) disposaient même de 
cours d'appel supérieures, et le système comportait deux autres améliorations : (1) les serments 
d'accusation et de réfutation pouvaient être prononcés, et (2) un homme qui se fâchait contre ses 
compagnons de lignée pouvait passer à un autre groupe de cojureurs en sacrifiant un mouton, sans perdre 


ses droits de propriété dans sa lignée d'origine. 


Le monde marocain de la politique tribale était et reste très nettement un monde d'hommes, dans 
lequel les femmes n'ont pris et ne prennent que peu ou pas de part active - bien que la division du travail 
en fonction du sexe soit très inégale : les femmes travaillent généralement beaucoup plus et plus 
longuement que les hommes. En termes structurels, les femmes, passées par le biais du mariage d'une 
lignée à l'autre au sein d'un même clan* ou, plus rarement, à un autre clan, voire à une autre tribu, 
assuraient des liens d'alliance dans lesquels elles-mêmes, instruments passifs de la politique, n'avaient que 
peu ou pas de voix au chapitre. Ces mêmes liens d'alliance sont, bien sûr, continuellement renforcés par 
les mariages ultérieurs d'autres membres de la lignée, et étendus par le fait de prendre une épouse 
occasionnelle d'un nouveau groupe. La loi coranique stipule que les filles héritent de la moitié de ce 
qu'héritent les fils, et elle interdit absolument à une femme de divorcer de son mari, bien que celui-ci 
puisse la répudier facilement. Mais le divorce, bien que fréquent, n'est pas aussi courant qu'on pourrait le 


35 Gellner, op. cit., 1963. Je préfère personnellement le terme "rotation et complémentarité" que Gellner a souvent 
utilisé dans ses entretiens et sa correspondance. 

6 Gellner, op. cit. 1963, p. 149, affirme que chez les saints Ihansalen de l'Atlas central, épouser la fille du frère du 
père est la règle. Bien que les Ait 'Atta d'Oussikis m'aient dit la même chose, leurs généalogies ne le confirment pas ; 
et dans le Rif, le mariage entre cousins paralléles, bien qu'il se produise, est trés rare et, selon les Rifains, a tendance a 
se terminer par un divorce. La principale raison de sa préservation dans le cas des lignées saintes est évidemment de 
garder les gènes purs. Jean Cuisenier, "Erdogamie et Exogamie dans le Mariage Arabe", L'Homme, I, 2, 1962, pp. 80-105, 
est un excellent article sur certains des problèmes qui se posent ici. 
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croire, pas plus que les mariages polygynes, car la grande majorité des membres des tribus marocaines sont 
monogames, en grande partie pour des raisons économiques, même s'ils ont le droit d'avoir jusqu'à quatre 
épouses à la fois. Mais les Amazighophones de l'Atlas central présentent ici deux variantes qui, à long 
terme, s'équilibrent : dans certaines tribus, les femmes peuvent divorcer de leurs maris (bien que ces 
derniers puissent leur interdire de se remarier avec certains hommes avec lesquels ils soupçonnent leurs 
femmes d'avoir eu des relations), mais l'équilibre se produit au niveau de l'héritage, car les filles 
n'obtiennent rien du tout. En effet, s'il n'y a pas de fils, les frères du défunt recueillent la succession de ses 
filles. 


LES TRIBUS MAROCAINES PENDANT LE PROTECTORAT ET APRÈS 
L'INDÉPENDANCE 


Tel était en général le paysage de la société tribale au Maroc avant 1912. Dans le nord, ‘Abdelkrim 
(qui deviendra plus tard un héros nationaliste) avait déjà introduit des changements très substantiels chez 
les Rifains, et les Espagnols, après sa reddition en 1926, n'ont fait que reprendre le flambeau là où il l'avait 
laissé. Les Français, cependant, ont amplifié les différences entre les Arabophones et les Amazighophones 
dans leur zone sud, beaucoup plus vaste, au point qu'en 1930, avec la promulgation du Dahir Berbère, la 
politique de division et de domination est devenue officielle. Cette politique stipulait, en effet, que "les 
Berbères sont de nobles sauvages "37? dont le droit coutumier (qui présente des divergences très 
importantes avec les normes juridiques coraniques) doit être garanti et, inversement, que "les Arabes sont 
des bons à rien" qui doivent être surveillés. Le Dahir Berbére et tout ce qu'il représentait a donné le coup 
d'envoi du nationalisme arabe au Maroc. 


Au cours des vingt années suivantes, ce nationalisme s'est exprimé de plus en plus clairement dans 
les villes, tandis que les capitaines de l'armée française dans les montagnes de l'Atlas veillaient 
soigneusement à ce que les coutumes amazighes soient conservées dans le congélateur du "parc berbère" 
pour la postérité 8 et à ce que les Amazighophones eux-mêmes soient maintenus dans l'isolement, par 
l'intermédiaire de leurs caïds (qui trônaient au sommet de l'échelle politique tribale, tandis que les 
capitaines, français et espagnols, qui étaient leurs compères, se trouvaient au bas de leurs propres échelles 
administratives, dont les sommets se trouvaient à Rabat et à Tétouan). 


La tempête éclate dans les villes au début des années 1950 ; la révolte est menée par le parti de 
l'Istiglal, avec le soutien d'un important prolétariat urbain détribalisé. Elle ne s'étendit pas aux campagnes 
avant le milieu de l'année 1955 ; jusqu'à la fin, les Français ont fermement cru au mythe selon lequel les 
Amazighophones, qu'ils supposaient tous être sous la coupe dictatoriale des Glaoui, leur resteraient 
fidèles. Pourtant, ce sont des Amazighophones rifains, de la tribu d’Igzennayen, qui attaquent 
simultanément trois avant-postes français dans le Rif et deux autres dans le Moyen Atlas. Peu de temps 
après, le Glaoui lui-même fait volte-face et déclare sa loyauté au roi Mohammed V, récemment rentré de 
son exil à Madagascar - et c'est le dernier acte du Glaoui avant sa mort. 


Avec l'indépendance en 1956, l'une des premières choses qui se produisit fut l'abrogation du dahir 
berbère. Le titre de caïd est toujours conservé dans les zones tribales, mais le jeune homme qui occupe ce 
poste est désormais un fonctionnaire marocain relevant du ministère de l'Intérieur à Rabat ; en règle 
générale, il n'est pas originaire de la tribu elle-même, et il récupère le poste d'administrateur tribal du 
capitaine de l'armée française ou espagnole ou du contrôleur civil qui l'avait occupé avant lui. Par 
conséquent, le plus haut fonctionnaire purement local dans cette nouvelle chaîne de commandement 
unifiée n'était que le cheikh. Ce fut un changement administratif important (tout comme l'affectation de 


37 Cf. La notion de Jacques Berque de "le parc berbère," figure dans son Le Maghreb Entre Deux Guerres, Paris: 
Editions du Seuil, 1962, pp. 22 

38 Un exposé intéressant de cette politique se trouve dans Vincent Monteil, Maroc, Collection "Petite Planète", n° 31, 
Paris : Editions du Seuil, 1963, pp. 1 
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jeunes fonctionnaires marocains francophones dans la zone précédemment espagnole). Un autre 
développement qui allait avoir des répercussions encore plus importantes était que tout le monde 
rejoignait avec enthousiasme le parti de I'Istiqlal ("indépendance"), qui a contribué à obtenir 
l'indépendance du Maroc. 


Mais I'Istiqlal, le parti le plus ancien, n'allait pas conserver une domination incontestée. Pour 
diverses raisons, dont la plupart sont liées à une mauvaise gouvernance et à une représentation insuffisante 
à la cour, le désenchantement à l'égard de I'Istiqlal, particulièrement fort dans les régions amazighophones, 
s'est généralisé en 1958. L'année suivante, deux autres grands partis sont apparus : l'Union nationale des 
forces populaires (UNFP) et le Mouvement populaire (MP). Tous deux gagnent des adhérents parmi les 
amazighophones, en particulier le dernier parti, qui se veut un "parti amazigh". En 1963, le Mouvement 
populaire fusionna avec un ou deux partis de moindre envergure pour former une coalition de droite 
défendant la monarchie et la Constitution de 1962, toutes deux attaquées par l'Istiglal et l'Union nationale 
des forces populaires. Mais l’année 1964 a vu l'éclatement de cette coalition en ses éléments constitutifs, 
ainsi que l'émergence d'un autre parti politique ; et 1965 a été marquée par la dissolution du Parlement 
récemment créé. Dans les zones tribales, cette structure pluraliste des partis et les clivages qui en découlent 
sont encore très souvent l'indice de clivages plus anciens, préexistants et d'ordre plus traditionnel. L'article 
3 de la Constitution prévoit spécifiquement un système de partis pluraliste, et cette clause reconnaît ces 
structures traditionnelles de la société marocaine et l'existence de segments peu cohérents et fluides, mais 
néanmoins intégraux, qui constituent la nation marocaine. 


"communes rurales" dans tout le 


La période post-indépendance a également vu la création de 
Maroc; l'objectif de ces communes, une création d'un ancien ministre de l'Intérieur, est de substituer la 
commune 4 la tribu en tant que centre de loyauté locale et, en tant que tel, de saper tout le systéme tribal. 
Jusqu'à présent, le projet n'a rencontré qu'un succès modéré, peut-être plus important dans les plaines 
côtières de l'Atlantique et moins important dans le Rif et dans l'Atlas central, où la langue amazighe, le 
tribalisme amazigh et les valeurs amazighes sont encore présents, même si le droit coutumier et les 
serments collectifs ont été abandonnés. Il est d'ailleurs "ironique" que deux nouveaux projets 
gouvernementaux s'appliquant directement aux Aith Waryaghar, une grande plantation de canne à sucre 
dans la plaine d'Al-Hoceima et un programme de reboisement de pins à Jebel Hmam, contribueront sans 
doute beaucoup plus à une détribalisation rapide et à la croissance d'un prolétariat rural que ne l'a fait le 
système communal. Sous la domination 


Enfin, la période post-indépendance, du moins dans ses premières années, a été caractérisée par 
une série de révoltes tribales, toutes dans des zones de langue amazighe : dans le Tafilalt en 1956-57, dans 
le Rif (la plus grave, avec les Aith Waryaghar au cœur des événements) en 1958-59, et dans l'Atlas central 
en 1960. Comme l'a fait remarquer Gellner dans un autre contexte”, ces révoltes semblent à certains 
égards inexplicables, d'autant plus qu'au moins l'une d'entre elles - la dernière - a été proclamée en faveur 


d'un individu qui se trouvait être à ce moment-là le premier ministre. Il ne s'agit pas de mouvements 


" 


"nativistes "4° ou de type " culte du cargo "4! comme en Nouvelle-Guinée ; et bien qu'elles se soient 


% Ernest Gellner, " Patterns of Rural Rebellion in Morocco : Tribes as Minorities," Archives Européennes de Sociologie, II, 
2. 1962, pp. 297-311 

40 Les Etats-Unis sont le berceau du nativisme qui se développe à partir de 1720, où les « White Anglo-Saxon 
Protestant; WASP », se proclamant les descendants des « Pilgrim fathers », s’opposent aux autres migrants 
européens (ex : les Italiens catholiques) et à toute mesure améliorant le statut des esclaves Afro-Américains. Le 
nativisme s'est notamment manifesté dans divers mouvements comme le second Ku Klux Klan et le mouvement 
Know Nothing, une organisation qui prônait les discriminations contre les catholiques et les immigrants. Il s'est 
également opposé à l'adoption du projet Wagner-Rogers, en 1939, qui tentait de sauver 20 000 enfants juifs menacés 
pat l'Allemagne nazie. 

4! Le culte du cargo est un ensemble de rites qui apparaissent à la fin du XIXe siècle et dans la première moitié du 
XXe siècle chez les aborigènes, en réaction à la colonisation de la Mélanésie (Océanie). Il consiste à imiter les 
opérateurs radios américains et japonais chargés du ravitaillement (distribués par avion-cargo) et plus généralement la 
technique et la culture occidentales (moyens de transports, défilés militaire, habillement, etc.) en espérant produire les 
mêmes effets, selon ce qu'on a qualifié de croyances « millénaristes ». En effet, les indigènes ignoraient l'existence et 
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produites uniquement dans les régions où la 5494 et le non-paiement des impôts au gouvernement central 
constituaient l'état normal des choses avant 1912, le modèle qu'ils présentent, du fait même de l'unification 
du pays effectuée par les Français pendant le protectorat, est d'une nature quelque peu différente. Par 
l'intermédiaire des partis, en général, la plupart des chefs de tribus concernés ont eu accès à la capitale ; et 
comme la véritable lutte politique au niveau national n'a pas encore eu lieu (ce qui indique encore une fois 
le caractère transitoire du Maroc moderne), ces rébellions ont pris le caractère de répétitions générales 
locales. Le jour venu, celui qui gagnera balaiera tout.” 


Ainsi, le tribalisme a son utilité même aujourd'hui pour le gouvernement central. C'est 
particulièrement vrai pour le tribalisme amazigh, car bien que le Rabat officiel, dans une réaction naturelle 
contre la politique du protectorat, ait toujours tendance à atténuer toute distinction arabophone- 
amazighophone, les Amazighophones en général, comme on l'a vu plus haut, ont réapparu d'une manière 
pugnace et individualiste qui leur est tout à fait propre. Même si la jeunesse marocaine occidentalisée peut 
mépriser les tribus en les considérant comme arriérées et trop traditionalistes, beaucoup de ces mêmes 
jeunes hommes sont eux-mêmes issus du milieu tribal plutôt que du milieu urbain, car la sécurité de la 
période du protectorat a entraîné un grand mouvement de populations tribales vers les villes, tout en 
favorisant des modèles de migration de main-d'œuvre qui sont maintenant très bien développés. Par 
conséquent, le problème du tribalisme au Maroc n'est pas seulement un squelette dans le placard national 
(et un squelette qui, à l'occasion, rémue encore), mais il est aussi devenu un squelette dans de nombreux 
placards d'individus acculturés et urbanisés. 


LA TRIBU, LA NATION ET L'ISLAM 


Notre sujet principal, les Aith Waryaghar, a à peine été mentionné jusqu'à présent, mais il était 
essentiel de considérer d'abord le contexte régional, en raison de la nature de la société musulmane en 
Afrique du Nord et au Moyen-Orient : Coon* et Patai“ ont tous deux décrit l'ensemble de la région 
comme une zone de culture unique (Patai parle de "continent culturel"), composée de tribus, de villages et 
de villes, qui interagissent tous les uns avec les autres pour faire partie de la communauté musulmane 
globale, la Oumma (qui est identifiée à la "mosaïque" de Coon), et à laquelle le concept européen moderne 
de nation et de nationalisme ne s'est appliqué que récemment. C'est dans ce sens qu'une tribu musulmane 
n'est jamais une unité politique en soi, mais avant tout une unité faisant partie d'un système de tribus du 
même ordre et de villes d'un ordre très différent ; car c'est dans le continuum tribal-urbain que se trouve la 
base de la société au sens large, dans le monde musulman. Ce n'est que lorsque ce fait vital est bien 
compris que tout groupe tribal individuel, Ait X ou Bni Y, peut être décrit ou discuté correctement ; et le 
problème est donc celui du contexte. Comme nous le verrons dans les chapitres suivants, les Aith 
Waryaghar et leurs voisins rifains présentent des divergences culturelles et même structurelles frappantes 
pat rapport, par exemple, à leurs voisins occidentaux Ghmara et Jbala, de la même manière que les tribus 
amazighophones transhumantes du Moyen-Atlas central présentent des divergences culturelles et 
structurelles tout aussi frappantes par rapport aux tribus amazighophones sédentaires du Souss et de 
l'Anti-Atlas ; et les bédouins nomades du Sahara occidental présentent, eux aussi, des divergences par 


les modalités de production occidentale ; dès lors, ils attribuaient l'abondance et la sophistication des biens apportés 
par cargo à une faveur divine. Le culte prit naissance en Mélanésie. Quasiment toute la Mélanésie, des îles Fidji à la 
Papouasie-Nouvelle-Guinée l'adopta simultanément (à l'exception de la Nouvelle-Calédonie), mais ce culte ne connut 
une longévité exceptionnelle qu'à Tanna (Vanuatu). 

42 Après une tentative de coup d'Etat particulièrement sanglante de la part de certains officiers mécontents de l'armée 
à Rabat en juillet 1971, dont les représailles ne se sont pas fait attendre, le couple monarchie-armée (loyaliste) semble 
à nouveau solidement ancré à la tête du pouvoir, pour l'instant en tout cas. 

4 Coon, op. cit. 1958 (première édition, 1951). 

44 Raphael Patai, Golden River to Golden Rond, Philadelphie: University of Pennsylvania Press, 1962 
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rapport à tous ces groupes. Mais ce qui est commun à tous, c'est d'abord le fait qu'ils soient organisés en 
tribus et qu'ils aient un système social tribal ; ensuite, qu'ils soient Marocains, à la fois au sens national plus 
récent et au temps d'avant le protectorat, en reconnaissant le sultan comme leur chef spirituel ; et enfin, et 
par-dessus tout, qu'ils soient musulmans. 


Dans les pays musulmans, l'Islam continue d'être à la fois le plus petit et le plus grand 
dénominateur culturel commun; et pour le monde circumméditerranéen en général, auquel de nombreuses 
sociétés musulmanes appartiennent également, Pitt-Rivers#6 a souligné, comme thème central de son essai 
d'introduction à un symposium sur l'anthropologie sociale de la Méditerranée, que dans toute culture 
méditerranéenne, la structure sociale d'une communauté ou d'un groupe local ne peut être étudiée de 
manière pertinente que si elle est considérée dans le contexte de la société plus large dont elle ne constitue 
qu'une partie. 


4 Voir David M. Hart, "The Social Structure of the Rgibat Bedouins of the Western Sahara", op. cit. Middle East Journal, 
XVI, 4, 1962, pp. 515-527. 
46 Julian Pitt-Rivers, ed. Mediterranean Counttymen, Paris & Hague: Mouton, 1963, Introduction, p. 17. 
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CHAPITRE II 


LA TERRE ET L'AGRICULTURE 


LA DEMOGRAPHIE 


La population totale de la chaîne rifaine est d'environ 1,2 million d'habitants ; parmi eux, un peu 
plus de cinq cent mille sont des Rifains qui parlent dhamazighth, où Amazigh rifain. Dans ce cadre 
démographique général (l'ensemble de la zone de langue rifaine s'étend sur quelque 9000 km2), nous 
pouvons maintenant examiner brièvement les statistiques démographiques de cinq des six tribus rifaines 
centrales pour les années 1929, 1938 et 1945 ; pour l'une d'entre elles, Igzennayen, pour l'année 1939 ; et 
pour les six pour l'année 1960. Nous aurons ainsi une idée précise de la position démographique des Aith 
Waryaghar par rapport à leurs voisins. 


Les trois premiers recensements ont été effectués par les Espagnols, et les chiffres qu'ils donnent 
doivent être traités avec une extrême prudence (en particulier ceux de 1929 et 1938)# ; mais ils sont 
présentés pour ce qu'ils valent car ils indiquent un taux de croissance démographique considérable dans le 
Rif central sur une période de trente ans, et une quasi explosion de la population chez les Aith Waryaghar 
au moment du recensement de 1960 dans le Maroc indépendant. Les chiffres du recensement français de 
19394 pour les Igzennayen sont probablement à prendre avec les mêmes précautions que les chiffres 
espagnols, mais ils sont fournis pour les mêmes raisons. Le recensement de 1960% a été le premier à être 
effectué par le Bureau des Statistiques du Ministère de l'Economie Nationale du Royaume du Maroc ; il a 
également été le premier à utiliser des techniques de recensement européennes, telles que 
l'échantillonnage. Les résultats, dont certains sont encore en cours de publication à la date de la rédaction, 
semblent donc plus fiables. Cependant, il a été nécessaire de les "jongler" et de les recombiner un peu, car 
ils sont exprimés avec la terminologie marocaine moderne des "communes rurales" plutôt que celle 
traditionnelle des tribus. Sont exclus les Rifains qui vivent dans les communes d'Al-Hoceima (population 
totale de 11 262 habitants en 1960, dont 9 139 Marocains et 2 123 étrangers, ces derniers en majorité 
espagnols), et de Nador (population totale de 17 583 habitants en 1960, dont 14 779 Marocains et 2 804 
étrangers, là encore en majorité espagnols). 


* Les chiffres de 1929 sont tirés de Santiago S. Otero, En el corazon del Rif. Tanger 1930, pp. 209-213; les chiffres de 
1938. d'après Angel Domenech Lafuente, Apuntes sobre Geografia de la Zona norte del Protectorado de España en Marruecos. 
Madrid 1942. Pp. 58-60: et les chiffres de 1945, de José Cabello Alcaraz, Apuntes de Geografia de Marruecos. Tetuan : 
Instituto General Franco, 150-1951. pp. 119-121. 

48 Ces chiffres proviennent de : Protectorat de la République Française au Maroc, Secrétariat Général du Protectorat, 
Service du Travail et des Questions Sociales, Répertoire Alphabétique des Confédérations de Tribus, des Fractions 
de Tribus et des Agglomérations de la Zone Française de l'Empire Chérifien au ler novembre 1939, Casablanca : 
Imprimeries réunies (Vigie Marocaine et Petit Marocain), 1939, p. 34 

4 Voir Recensement Démographique (Juin 1960): Population Légale du Maroc. Rabat : Service Central des 
Statistiques, Juin 1961, pp. 50, 60 et 74. 
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Tribe A) Spanish Census Spanish Census 


1929 1938 
Ibuqquyen 7,079 10,995 
Aith ‘Ammarth 7,885 8,012 
Aüh Waryaghar 39,537 47,629 
Igzinnayen No figures available 
Axt Tuzin 21,204 30,443 
Thimsaman 24,729 25,568 
B) French Census 
1939 
Igzinnayen 35,722 
C) Spanish Census 
1945 
Population 
Area in Density 
Tribe Muslims Jews Spaniards Km? in Km? 
Ibuqquyen 11,105 — 30 281.32 39.6 
Aith ‘Ammarth 11,283 11 42 250.86 47.3 
Aith Waryaghar* 65,982 35 160 1,028.58 64.3 


Igzennayen : Aucun chiffre n'est disponible, mais nous avons calculé une estimation approximative de la 
population de cette tribu à cette époque, soit environ 40 000 personnes ; avec une superficie totale en km2 
d'environ 1500, ce qui donne une densité de population faible (pour le Rif) de 27. 


Axt Tuzin 29,979 7 109 606.30 49.7 
Thimsaman 30,355 25 27 420.25 72.4 


Les totaux ici n'ont pas de sens sans les chiffres exacts pour les Igzennayen. 


Recensement marocain de 1960 : 
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Province d'Al-Hoceima : 


Population 
. > Density 
Tribe Total Moroccans Foreigners in Km? ° 
1) IJbuqquyen (Buqquya): 
Commune of Had Rwadhi 6,702 6,702 — 39 
Commune of Izimmuren 5,498 5,488 10 56 
Total Ibuqquyen | 12,200 12,190 10 48 
2)  Aith ‘Ammarth 4 ‘ 
(Bni ‘Ammart) ENG 19728 TT sé 
3)  Aith Waryaghar 
(Bni Waryaghal): 
Commune of Aith Yusif 
w-‘Ari 15,754 15,705 49 166 
Commune of Imzuren 
and r-Khmis Imrabdhen 8,812 8,772 40 71 
Commune of Aith ‘Abdallah | 
(Bni ‘ Abdallah) 12,710 12,710 — 58 
Commune of Aith Bu 
‘Ayyash (Bni Bu 
‘Ayyash) 19,825 19,825 — 120 
Commune of Aith Hadhifa 
(Bni Hadifa) 8,442 8,438 4 56 
Commune of Arba’ Tawrirt 
(r-Arba n-Turirth) 10,445 10,445 — 38 
(Jbil) | 
Total Aith Waryaghar 75,988 75,895 93 85 
Province de Taza : 
Population 
i Density 
Tribe Total Moroccans Foreigners in Km? 
4)  Igzinnayen 
(Gzinnaya): 
Commune of Aknul 12,113 12,102 13 22 
Commune of Buridh 14,996 14,996 — 42 
Population 
Density 
Tribe Total Moroccans Foreigners in Km? 
Commune of Thizi Usri 
(Tizi Usli) 14,564 14,555 9 26 
Total Igzinnayen 41,675 41,653 22 30 


Province de Nadhor (Nador) : 
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5) Axt Tuzin 
(Bni Tuzin): 


Commune of Iyar Umarwas 14,21! 14,211 — 73 
Commune of Midhar 14,966 14,936 — 30 84 
Commune of Dhratha Uzraf - 
(Tlata Azlaf) 10,692 10,692 — 34 
Total Axt Tuzin 39,969 39,839 30 67 
6) Thimsaman (Timsaman): 
Commune of Truguth 9,809 9,809 — . 4 
Commune of Bu Dhinar 12,827 12,810 17 70 
Commune of r-Khmis 
n-Tmsaman 14,962 14,962 157 
Total ‘Thimsaman 37,598 37,581 17 101 
Grand Total of Six 
Central Rifian Tribes: 220,576 220,404 172 65 


Ce que l'on peut déduire de ces chiffres, s'ils sont exacts, c'est que les Aith Waryaghar, 
Ibeqqouyen, Acht Touzine et Aith Ammarth ont tous pratiquement doublé leur population et que les 
Themsaman ont perdu la moitié de leurs effectifs entre 1929 et 1960. Depuis 1939, Igzennayen n'ont 
connu qu'une légére croissance, de 6 000 personnes, et il en va de méme pour Ibeqqouyen et Aith 
Ammarth depuis 1945, avec des augmentations respectives de 1 000 et 2 000 individus. Depuis 1945, 
cependant, les Aith Waryaghar se sont accrus de 10 000 personnes supplémentaires, de méme que les Axt 
Touzine, tandis que les Themsaman n'ont gagné que 7 000 personnes. Les résultats d'une étude de 1960 
sur la densité de la population dans le Maroc rural sont encore plus révélateurs.5 Pour notre région, ils 
sont les suivants : Ibeqqouyen, 50-59 personnes par km? ; Aith Ammarth et Igzennayen, 30-39 personnes 
par km? ; Acht Touzine et Themsaman, 60-79 personnes par km? ; mais le nord d'Aith Waryaghar, plus de 
120 personnes par km?. En comparant ces chiffres avec la densité de population donnée par le 
recensement de 1945, nous constatons que la population d’Ibeqqouyen et d’Acht Touzine a sensiblement 
augmenté et que celle d’Aith Ammarth a sensiblement diminué, tandis que les Aith Waryaghar ont presque 
doublé en densité. La population totale d’Aith Waryaghar est assez élevée pour un seul groupe tribal, et 
elle est la plus élevée du nord du Maroc, mais les chiffres relatifs à la densité de population sont 
stupéfiants. Ils sont désormais non seulement les plus élevés de tout le Maroc rural,>! mais, en dehors de la 
Kabylie, en Algérie, les plus élevées de l'Afrique du Nord rurale. 


50 "Préparé par le Comité" National de Géographie du Maroc, Atlas du Maroc Planche No.31 a : Répartition de la 
Population (1960). D. Noin (op. cit. p. 18) indique que la densité de population pour 1960 de la commune d'Aith 
Youssef Ou-'Ari (Aith Waryaghar) est de 166 personnes au km?, et celle de Khmis Themsaman de 157 personnes au 
km?. Noin a tout à fait raison de dire (p. 20) que la signification de cette très forte densité de population dans le Rif a 
largement échappé aux autorités espagnoles, ou du moins qu'elles n'y ont accordé que peu d'attention dans leurs 
publications. 

5! Elle est cependant très inégale, allant de 38 personnes par km? à Arba! Taourirt (n-Tourirth) et à l'extrémité 
orientale de Jebel Hmam à 120 à Aith Bou Ayyach, et 166 à Aith Youssef Ou-'Ari et dans la plaine d’Al-Hoceima. 
C'est précisément dans les zones de montagne à faible densité de population que la structure lignagère de la tribu est 
la plus clairement perceptible et la mieux conservée, ce qui confirme l'idée de Caro Baroja selon laquelle la densité 
des systémes lignagers est inversement proportionnelle a la densité de population. Cf Julio Caro Baroja, "Una 
Encuesta en Gomara : Historia y Tradicion", da même auteur, Estudios Mogrebies, Madrid ; Instituto de Estudios Africanos, 
1957, p. 146. Paul Bohannan (communication personnelle) affirme que cela ne tient pas, cependant, pour les Tiv du 
centre du Nigeria, qui comptent 800 000 personnes et préservent pourtant une lignée parfaite ; mais je soutiens que 
cela vaut pour l'ensemble des systèmes lignagers et tribaux, et pour le continuum culturel plus large, en Afrique du 
Nord musulmane et au Proche et Moyen-Orient. Sur la base du recensement de 1960 également, il convient d'ajouter 
que, selon mes calculs, 47,7% de la population totale d’Aith Waryaghar avait moins de 15 ans cette année-la (52,4% 
de garcons, 45,9% de filles) ; 57% de la population totale avait moins de 20 ans (59,3% de garcons, 54,9% de filles) ; 
et seulement 1,9% de la population avait plus de 65 ans (2,7% de garçons, 1,8% de filles). Cf. Résultats du 
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Les Aith Waryaghar ont toujours été le groupe tribal dominant de la société rifaine, et ont 
toujours été numériquement supérieurs aux autres ; mais pourquoi cette explosion ? Ils sont eux-mêmes 
parfaitement conscients de l'augmentation de leur population au cours des trente dernières années et 
déclarent avec dépit (comme lorsqu'ils déplorent la pauvreté de leurs terres, ce qu'ils font constamment 

q aes 
qu'il y avait auparavant suffisamment de terres pour tout le monde, mais que maintenant la population est 
beaucoup plus nombreuse, que les terres sont très rares et que la pauvreté est omniprésente. 
>q q 


De nombreux Aith Waryaghar ont perdu la vie pendant la guerre menée par ‘Abdelkrim dans les 
années 1920 ; et avant cette période, il semble légitime de supposer que non seulement les taux de 
mortalité dus aux maladies et aux décès d'enfants étaient plus élevés, mais que les vendettas chroniques 
pratiquées par les Aith Waryaghar ont également fait des ravages non négligeables. Avec l'arrivée des 
Espagnols, les querelles de sang ont du cesser, et des médecins ont fait leur apparition, même s’il n’y avait 
qu'un seul dans chaque poste Ces changements, ainsi que le désir constant de tous les musulmans d'avoir 
le plus grand nombre possible de fils, contribuent à expliquer l'explosion démographique ; et l'érosion 
constante d'une terre quia toujours été très peu fertile contribue également au bilan global. 


LA GÉOGRAPHIE ET LA TOPOGRAPHIE 


La chaine rifaine est une seule et même formation, contrairement au complexe montagneux de 
l'Atlas, beaucoup plus grand et plus élevé, situé plus au sud ; elle est totalement séparée de l'Atlas par la 
trouée de Taza et est géologiquement beaucoup plus récente, datant de l'ère tertiaire. Sa longueur totale 
d'ouest en est de 350 à 400 km, et sa largeur totale du nord au sud est de 80 à 100 km. La ligne de 
démarcation entre les parties occidentale et orientale de la chaîne se trouve sur le plateau de Targuist, 
tandis que le sommet de la chaîne, Adhrar n-Tidghin (2 456 m), se trouve au sud de Ketama et à l'ouest de 
Targuist, dans le Senhaja Srair. À l'ouest de Targuist, la chaîne est densément boisée, avec de magnifiques 
cédraies dans le Senhaja Srair et de grands bosquets de chène-liège dans le Ghomara (qui abrite également 
les seuls spécimens de sapin du Maroc) ; en revanche, à l'est de Targuist, dans le Rif proprement dit, la 
dominante topographique est l'érosion. La moitié occidentale a également tendance à recevoir des 
précipitations annuelles considérablement plus importantes (plus de 1 000 mm) que la moitié orientale 
(400-800 mm). La partie montagneuse de la moitié orientale qui se trouve à l'ouest du pays relativement 
ouvert et vallonné entre Midar et Melilla est le Rif dont il est question dans le présent ouvrage - la région 
comprise entre Targuist à l'ouest, Midar à l'est, Al-Hoceima et la Méditerranée au nord, et Aknoul au 
sud.>? 


Le Rif central, bien que situé à l'est de la crête de la chaîne, est néanmoins (à l'exception de la large 
plaine alluviale d'Al-Hoceima) très montagneux, érodé et dénudé, et ses pentes sont raides et escarpées. 


Recensement de 1960, vol. I, Nationalité, Sexe, Age ; Royaume du Maroc. Cabinet Royal : Délégation Générale à la 
Promotion Nationale et du Plan : Service Central des Statistiques, Juillet 1964, p. 115. 

52 Il existe un certain nombre de bonnes sources sur la géographie rifaine, sur laquelle repose l'essentiel de mon 
propre résumé : A. Domenech Lafuente, op. cit. 1942 ; J. Cabello Alcaraz, op. cit. 1950-51 : Horst Mensching, 
Marokko : Die Landschaften im Maghreb. Heidelberg : Keyser'sche Verlagsbuchandlung, 1957 ; "Fascicule Spécial consacré à 
la Région Rifaine" (avec des articles de J. Marcais, G. Suter. J. Agard. J. Ruiz de la Torre, J. Karst, A. André, G. 
Couvreur, P. Joly, J. LeCoz, G. Maurer et R. Raynal), Notes Marocaines nos 9-10. Rabat. 1957 ; Gérard Maurer, "Les 
Pays Rifains et Prérifains", L'Information Géographique, no 23, 1959, pp. 164-171 ; et Marvin W. Mikesell, Northern 
Morocco : A Cultural Geography, University of California Publications in Geography, vol. 14, Berkeley & Los Angeles : 
University of California Press, 1961. Juan Ruiz de la Torre, La Vegetación Natural del Norte de Marruecos la Elección de 
Especies para su Repoblaciôn Forestal, Larche : Servicio de Montes 1956, est une étude de premier ordre sur la botanique 
(et même l'ethnobotanique) de la chaîne rifaine ; mais l'ouvrage de Mikesell est particulièrement intéressant pour les 
anthropologues et j'ai beaucoup profité de la correspondance personnelle avec son auteur, ainsi que des 
conversations avec Gérard Maurer de Rabat. Une expression récente du point de vue des géographes français figure 
dans J. Martin, H. Jover, J. LeCoz, G. Maurer. et D. Noin, Géographie du Maroc, Paris, Hatier. et Casablanca : 
Librairie Nationale n.d. (mais Ca. 1964) pp. 84 et suivantes. 
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Elle est dominée par deux montagnes : le sommet d'Azrow Agachchar (rocher dégarni), à 2 011 m, dans la 
région d'Igzennayen, et le point culminant du massif de Jebel Hmam, Adhrar n-Sidi Bou Khiyar,> à 1 944 
m (où est enterré le plus célèbre des saints de la tribu). De ces deux montagnes, par temps clair, on peut 
voit la Méditerranée à une distance de 60-80 km. Le Rif central est également dominé par deux fleuves, 
Aghzar n-Ghis> ("Rivière boueuse") et Aghzar n-Nkour, le premier traversant le secteur occidental du 
pays Aith Waryaghar et le second le bordant à l'est. 


Le massif de Jebel Hmam,” le véritable noyau du territoire d’Aith Waryaghar - appelé dorénavant, 
selon l'usage anthropologique, le pays Aith Waryaghar - se trouve au nord de la ligne de démarcation entre 
l'Atlantique et la Méditerranée plutôt que directement sur celle-ci. Cette ligne, qui passe à l'est du pic de 
Tidghin et du Senhaja Srir, traverse le milieu d'Aith Ammarth en passant par Adhrar-n-Tirmathin n- 
Sondouq (1738 m), le long du col de Thizi Ifri, et la limite nord d'Igzennayen, où elle descend très 
légèrement vers le sud-est jusqu'à Adhrar n-Khouin (1883 m), puis vers le nord-est jusqu'à Azrou 
Agachchar et Thizi Ousri. À l'est d'Igzennayen, cependant, la crête décroit pour se transformer en la 
steppe du Garet chez les tribus Ibdharsen et Aith Bou Yahyi ; au nord de ces tribus, elle réapparaît sous 
une forme différente (Thizi Qajqaj chez les Acht Touzine à 1628 m.) pour séparer les drainages des 
rivières Kart et Moulouya, cette dernière pouvant être considérée comme la limite la plus orientale des 
tribus Kart du Rif oriental. 


5 En Rifain Adbrar, pl. Idhourar, "montagne" ; dha'rourth, pl. dhi'ourar, "colline". 
> A g 
54 En Rifain aghzar, pl. ighzran "rivière". Les petites rivières sont dbrath, pl. dhithoura ; puis sarou, pl. issoura ; et enfin les 
petits ruisseaux, #hassediya, pl. thissedjyiouin. Le vocabulaire rifain pour les rivières, les ruisseaux, les ruisselets, etc. est 
considérable, car tous sont des sources d'une denrée souvent rare -aman, "eau". 
> 
5 La raison pour laquelle Jebel Hmam a reçu un nom arabe plutôt qu’un équivalent rifain Adbrar-n-Idbbiren, 
"Montagne des colombes", est une énigme à laquelle personne ne semble avoir de réponse. 
8 > S q 
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Carte Il : Caractéristiques physiques — Aith Waryaghar 
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Paysage et distribution des habitations dans les moyennes montagnes d'Aith Abdellah (1954). 


Dans le Rif central, la crête la plus élevée se trouve dans le nord d'Igzennayen, où les sommets de 
1600 m et plus sont courants et où la neige tombe régulièrement en hiver, comme dans la majeure partie 
d'Aith 'Ammarth et dans une grande partie du massif de Jbel Hmam au nord. En hiver, la neige et le gel 
sont présents tant à Igzennayen qu'à Aith 'Ammarth, tandis que la majeure partie du pays Aith Waryaghar, 
a l'exception des parties les plus élevées de Jbel Hmam, est beaucoup moins froide. Dans la moyenne 
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montagne d'Igzennayen, la chaîne cesse d'être la ligne de partage des eaux de l'Atlantique et de la 
Méditerranée, et la crête qui s'étend de Marar et Adhrar n-Xouin vers le sud jusqu'à Azrou Aqachchar 
divise les drainages de la rivière Ouergha (qui prend sa source dans le Senhaja Srir et coule vers le sud- 
ouest) et de la Moulouya (qui n'est pas seulement la limite du Rif oriental, mais également la seule rivière 
exotique du nord du Maroc, qui prend sa source dans le Haut Atlas oriental et se jette dans la 
Méditerranée au nord-est). 


Les autres rivières et ruisseaux du Rif central sont tous locaux, prenant leur source dans les 
montagnes, et ils passent tous du stade de simples filets d'eau ou parfois de lits pratiquement secs en été à 
celui de torrents déchainés et gonflés par la pluie en hiver, charriant de grandes quantités de boue jusqu'à 
la mer. Il y a peut-être vingt rivières ou ruisseaux de ce type d'un bout à l'autre de la chaîne rifaine, dont 
huit sont situés dans le Rif proprement dit. La rivière Ghis et la rivière Nkour sont les plus longs fleuves 
de la région, chacun mesurant environ 70 km. La rivière Ghis prend sa source dans le territoire de la tribu 
Senhaja des Aith Seddat et se dirige vers l'est en traversant Targuist pour atteindre le pays Aith Waryaghar, 
creusant des gorges profondes sur plus de la moitié de son parcours ; elle descend ensuite pour former la 
frontière occidentale de la plaine alluviale d'Al-Hoceima et se jette dans la baie du même nom. La rivière 
Nkour prend sa source près d'Ajdir, dans la région d'Igzennayen (où elle porte un autre nom, Aghzar n- 
Bayyou) ; elle se dirige plein nord, creuse un canyon jusqu'à la frontière tribale entre Igzennayen et Aith 
Waryaghar (où elle prend le nom de Nkour), puis descend vers le nord-est jusqu'à Arba-n- Tourirth. La, 
elle tourne à nouveau vers le nord, débouchant sur un méandre alluvial à Tazourakhth et séparant le pays 
Aith Waryaghar à l'ouest d'Acht Touzine ("pays Acht Touzine") à l'est. A 20 km plus au nord, elle est 
rejointe par les eaux de la lagune de Thanda Houa et marque la frontière entre le pays Aith Waryaghar et le 
pays Themsaman. Il se jette finalement dans la baie d'Al-Hoceima, près de l'extrémité orientale de la plaine 
alluviale qui est délimitée à l'ouest par la rivière Ghis, et ainsi les rivières Ghis et Nkour pourraient presque 
être considérées comme les frontières du pays Aith Waryaghar. 


+ 


Vue du pays Aith Waryaghar depuis Acht Touzine, de l'autre côté du pont sur la rivière Nkour à Aith Bou ‘Ayyach. 
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Zone du sous-clan d'Aith Tourirth, avec les communautés locales mentionnées dans le texte. 


Carte III : La région du Haut-Nkour - Aith Tourirth et Timarzga. 


La rivière Nkour possède neuf affluents (voir carte IIT), la rivière Ghis seulement deux ; dans 
chaque cas, les affluents ne rejoignent les rivières principales que dans leur cours supérieur. La zone 
irrigable du Nkour s'élevait à l'époque espagnole à plus de 4 000 hectares ; elle est sans doute très 
largement supérieure aujourd'hui. Celle du Ghis n'en représente qu'un quart, soit environ 1 000 hectares, 
et pour les deux fleuves, ces zones sont très largement confinées à la plaine d'Al-Hoceima, parsemée de 
figuiers, grenadiers, poiriers et autres arbres fruitiers, et sillonnée par un réseau très compliqué de canaux 
d'irrigation, dont les plus importants émanent du Ghis ; tous ont été renforcés par du béton sur décision 
de l'administration espagnole.56 La plaine d'Al-Hoceima dispose d'un grand potentiel agricole et sa fertilité 
est unique dans le Rif. L'irrigation est pratiquée le long des cours supérieurs des deux rivières dans les 


56 Le travail ethnographique le plus impressionnant jamais publié par un Espagnol sur le Rif est l'incomparablement 
excellente discussion d'Emilio Blanco sur l'irrigation dans la plaine d'Al-Hoceima, écrite avant que les couches de 
ciment ne soient coulées dans les rigoles. Cf. Emilio Blanco Izaga, E/ Rif (2a Parte: La Ley Rifeña), II. Los Cañones 
Rifeños Comentados. Ceuta: Imprenta Imperio, 1939. pp. 99-136. ainsi que mon propre commentaire sur la production 
ethnographique de Blanco: David M. Hart, "Emilio Blanco Izaga and the Berbers of the Central Rif", Tamuda VI, 2, 


1958, pp. 171-237. 
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zones des affluents, mais elle est loin d'être aussi intensive, étendue ou complexe que dans la plaine au 
nord. 


Il ressort de ce bref examen de l'hydrographie et de l'orographie que le Rif est géographiquement 
orienté vers la Méditerranée, dans laquelle se jettent presque tous ses cours d'eau. Le climat du Rif central 
est un mélange de méditerranéen et de continental, avec une prédominance du premier. Dans les hautes 
montagnes, cependant, le climat devient un peu plus continental, et les écarts de température entre le jour 
et la nuit sont plus drastiques, atteignant parfois jusqu'à vingt-cinq degrés. Si cette caractéristique est 
accentuée sur le littoral, elle n'en confirme pas moins la célèbre définition du maréchal Lyautey selon 
laquelle le Maroc est "un pays froid où le soleil est brûlant". Dans la région du Kert, des températures 
supérieures à 40 degrés ont été enregistrées, tandis que dans certaines parties du Senhaja Srair, il n'est pas 
rare que des températures de 10 degrés au-dessous de zéro soient atteintes en hiver. 


L'humidité peut être élevée sur la côte, aussi bien en été, en raison des brumes denses qui 
masquent soudainement le soleil, qu'en hiver, en raison des pluies fines relativement abondantes. Les 
contrastes de température sont plus marqués à l'intérieur des terres, où les bruines sont plus rares et les 
fortes pluies plus fréquentes. La neige est fréquente dans la région d'Igzennayen, d'Aith Ammarth et dans 
certaines parties de Jbel Hmam ; mais bien qu'elle puisse atteindre plus d'un mètre d’épaisseur, elle dure 
rarement plus de deux mois dans la majeure partie de cette région et fond encore plus rapidement à Jbel 
Hmam.*” 


Les vents dominants sont des vents d'ouest et d'est, et peuvent survenir en été comme en hiver. 
Les tempêtes de poussière sont rares, mais j'en ai connu une dans la haute vallée de la rivière Nkour le 10 
décembre 1959. Les pluies tombent en hiver, de la mi-octobre à avril (et la neige dans les montagnes entre 
décembre et février) ; les périodes de fortes précipitations se situent généralement entre la mi-octobre et 
décembre, puis à nouveau en mars. Les grêlons sont fréquents pendant la saison des pluies ; je me 
souviens d'un épisode à Imzouren, en novembre 1953, au cours duquel les grêlons semblaient avoir la 
taille de balles de golf et tombaient avec la même violence. 


Les remarques ci-dessus s'appliquent aux années "humides" ; les années "sèches" connaissent une 
baisse drastique des précipitations. La pire année de l'histoire fut l'hiver 1944-45, qui a donné lieu à ce que 
les Rifains appellent encore aujourd'hui, avec un certain frémissement, "l'année de la faim". Au cours de 
l'été 1945, la sécheresse a dévasté la population, tuant des centaines de personnes et forçant des milliers 
d'autres à se rendre à pied dans les centres urbains les plus proches pour chercher du travail - que la 
plupart d'entre elles n'ont pas trouvé. À Tanger (ainsi qu'à Tétouan), par exemple, une "nouvelle" 
population rifaine est apparue du jour au lendemain, par opposition à l'ancienne" population rifaine, issue 
de la garnison rifaine que le sultan marocain Ismail avait installée à Tanger en 1684 afin de repeupler la 
ville après en avoir chassé les Britanniques (qui occupaient Tanger depuis 1661).58 


Le minerai de fer est largement exploité dans la région d'Iqar'ayen, dans la zone de Melilla-Nador 
dans le Rif oriental, et à l'époque espagnole, il fournissait 63% de toutes les ressources minérales du nord 
du Maroc. Dans le Rif central, les minéraux de valeur semblent être très rares. L'ardoise et le schiste bruni 
de Jbel Hmam scintillent faussement au soleil sur le fond schisteux rougeatre foncé du massif qui, vu du 
col de Thara Mghachth, au sommet de la "piste de luge" abrupte qui part de la rive est de la rivière Nkour, 
contraste aussi vivement avec la marne blanchatre des montagnes du pays Acht Touzine et Igzennayen. 
‘Abdelkrim, à l'apogée de son pouvoir au début des années 1920, a beaucoup parlé de l'existence possible 
de métaux précieux à Jbel Hmam, simplement à cause de ce reflet de l'ardoise, que l'on peut voir de très 
loin par une journée ensoleillée. Il a également été la source de nombreuses spéculations de la part de 
minéralogistes amateurs, la plupart étant de pures fantaisies. Domenech affirme que le Jbel Hmam n'a 


57 L'hiver 1964-65 fut une exception : La neige tomba dans la plaine d'Al-Hoceima ; elle faisait un mètre d'épaisseur 
le long de la haute vallée de la rivière Nkour et deux mètres d'épaisseur dans le Jbel Hmam et dans la région 
d’Igzennayen. On m'a dit que de mémoire d'homme, il n'était jamais tombé autant de neige dans le Rif. 

58 D. M. Hart, " Notes on the Riffian community of Tangier ", Middle East Journal vol XI, n° 2, 1957. pp. 153-162. 
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aucune valeur du point de vue des ressources minérales>? et l'opinion qui prévaut chez les géologues et les 
géographes semble lui donner raison. 


LA FLORE ET LA FAUNE 


Le versant nord du Rif présente une couverture forestière et végétale plus importante et plus 
variée que le versant sud, et ce contraste tend à être également vrai pour les versants nord et sud de 
certaines montagnes. Cependant, toute personne traversant le Rif central en voiture remarquera, surtout 
après avoir traversé la ceinture de cèdres du Senhaja Srair, que les grands arbres brillent par leur absence. 
La majeure partie de la végétation du Rif proprement dit se compose de deux sortes de plantes robustes et 
résistantes aux intempéries, le lentisque (Péstacia lentiscus) et le thuya (Collitris articuata) ; les buissons isolés 
peuvent atteindre deux fois la taille d'un homme, mais rarement plus. Il existe un certain nombre d'autres 
plantes ressemblant à des arbustes, comme l’épine de chameau (gigiphus lotus), le palmier nain (Chamaerops 
humilis) dans la région d'Ibeqqouyen, et un alfa à touffes (Stipa tenacissima) dans la zone orientale. Les fibres 
de ces deux dernières sont utilisées par les Rifains pour confectionner des sandales.6 Dans les hautes 
montagnes (Igzennayen, Aith Ammarth et Jbel Hmam), le chêne vert (Quercus ilex) abonde ; on raconte 
que les Aith Ammarth et le sous-clan voisin Timarzga d’Aith Waryaghar adorent manger les glands, alors 
que personne d'autre ne le fait. Les pins d'Alep sont abondants dans la région d'Igzennayen et à Thizi Ifri, 
et un peu moins dans la région orientale de Jbel Hmam. Parmi les autres arbres, on peut citer l'oléastre ou 
olive sauvage (Oka europea), dont les fruits ne sont pas consommés, et la caroube (Ceratonia siliqua), dont les 
noix sont utilisées comme fourrage pour les animaux ; ces deux arbres ont une fonction sociale 
pratiquement identique, qui sera examinée au chapitre 10. On trouve également le genévrier (Juniperus 
oxycedrus), \'arbousier (Arbutus unedo) et le long de la route principale dans les plaines, importé d'Australie, 
eucalyptus. Le peuplier (Populus alba), l'aulne (Alnus glutinosa), le tamaris (Tamarix africana), le roseau 
(Arundo donax), largement utilisé en vannerie et osier, et le laurier-rose (Nerum oleander, dont le jus est utilisé 
par les femmes pour concocter certains poisons) se trouvent tous le long des rives du haut Nkour. Dans la 
plaine d'Al-Hoceima, on rencontre fréquemment l'aloès, avec ses longues pousses à fleurs jaunes, et 
jusqu'à mille mètres, la barrière pratiquement impénétrable des cactus à figues de barbarie (Opuntia ficus 
indica) qui entoure chaque maison rifaine. Le cactus s'est manifestement répandu au Maroc à partir de 
l'Espagne, par l'intermédiaire des émigrés musulmans andalous, après que les conquistadores l'aient 
ramené du Mexique et du sud-ouest américain, et les Rifains considèrent ses fruits comme un mets délicat. 


°° A. Domenech Lafuente, op, cit, 1942, pp. 23-31 

60 Je suis très reconnaissant à Marvin Mikesell et à Gérard Maurer, en particulier au premier, pour l'aide qu'ils m'ont 
apportée sur des questions de botanique rifaine. Mikesell, op. cit. 1961, Chap. II (P. 12-31) donne un excellent 
résumé de la couverture végétale du nord du Maroc, et dans le Chap. VIIT du même ouvrage (p. 95-116) il discute 
des changements profonds du paysage (en particulier la déforestation) qui ont été provoqués par l'homme. 
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Environnement de I-'Ass, Aith Tourirth (1955) 


Une herbe, au moins, mérite d'être mentionnée : la marjolaine (origanum elongatum), $! qui pousse en 
profusion à Jbel Hmam, attire des nuées d’abeilles, et contribue ainsi à produire ce qui est sans conteste le 
miel le plus fin d'Afrique du Nord - et même le meilleur que j'aie jamais gouté nulle part. On raconte que 
pendant le protectorat espagnol, le général Franco faisait livrer chaque semaine par avion à Madrid deux 
litres de miel de marjolaine du Jbel Hmam pour le palais du Pardo. Le miel d'Acht Touzine, d'Igzennayen 
et d'Aith Ammarth n'est pas aussi bon que celui de Jbel Hmam, car il est tiré de la menthe pouliot et non 
de la marjolaine. 


61 Aimablement identifié pour moi par le Dr. Marvin Mikesell 
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Paysage a Asrafil, Timarzga (1954) 


La faune de la région peut étre rapidement cataloguée, et il convient de noter que les grands 
animaux, comme les grands arbres, sont inexistants. I] a été attesté que les lions, trés présents dans le 
folklore amazigh, vivaient autrefois dans les hautes montagnes, mais il n'y en a plus aujourd'hui en Afrique 
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du Nord, et le dernier aurait été abattu a Thizi Ifri, en pays Aith Ammarth, au milieu du XIXe siècle.6? Les 
panthéres ont également peuplé le Rif, comme en témoigne le nom d'une communauté d'Igzennayen, 
Taghirasth ("la panthère femelle"), mais on ne les retrouve plus que dans certaines parties de l'Atlas 
central. Des informateurs ont affirmé qu'il y avait encore quelques chats sauvages dans le Rif, ainsi que des 
hyénes rayées (à Adhrar n-Khouin dans la région d'Igzennayen), mais je n'en ai jamais vu. En tout cas, les 
hyénes sont plus communes dans la steppe de Kart que dans le Rif central, et un informateur m'a raconté 
un jour qu'il en avait écrasé une avec un camion à Zayou. On peut encore parfois apercevoir des sangliers 
errer sur les sommets les plus élevés, mais uniquement dans les zones où le maquis est dense ; leur chair 
est bien sûr taboue pour les Rifains en raison de l'injonction islamique contre le porc. Les singes de 
Barbarie et les mouflons, communs dans certaines parties de l'Atlas central, sont absents du Rif central, 
bien qu'il y ait encore beaucoup de singes dans la région du Ghomara entre Chawen et la côte. Tous les 
animaux préfèrent vivre au milieu des broussailles, ou mieux, dans la forêt, et comme celle-ci est rare dans 
le Rif, les grands animaux le sont aussi. 


Les chacals, en revanche, sont présents dans tout le Rif et, en particulier en pays Aith Ammarth, 
deux d'entre eux hurlant par une nuit d'été font l'effet d'une centaine ; il en va de même pour les renards. 
Les animaux plus petits sont encore plus communs : les hérissons, qui figurent dans une pléthore de 
contes et de fables amazighes (il y a tout un ensemble d'histoires de chacals et de hérissons - voir le 
chapitre 6) ; les porcs-épics, soi-disant (encore une fois, plus communs dans l'Atlas) ; les rats et les souris ; 
et les lièvres et les lapins. Ces derniers sont les seuls à être chassés pour leur chair, et les furets sont utilisés 
à cette fin. Selon une règle rifaine de base, tous les animaux ou oiseaux dont la chair est taboue en tant 
qu'aliment ont des propriétés médicinales à d'autres égards. En tout état de cause, la déforestation du 
paysage par l'homme a considérablement réduit la vie animale dans le Rif central. 


Parmi les oiseaux de proie, on retrouve plusieurs espèces d'aigles ou de grands faucons, deux 
types de vautours et des hiboux (dont l’hululement est un présage de mort). Les corbeaux, choucas et 
coucous sont très fréquents, mais les cigognes, si souvent observées comme oiseaux de passage sur la côte 
atlantique du Maroc, sont rares ou inexistantes. Les oiseaux sauvages comestibles comprennent la perdrix 
de Barbarie et la colombe, toutes les deux très répandues à Jbel Hmam ; les premières sont 
particulièrement délicieuses. Tous sont régulièrement chassés, comme les lièvres et les lapins, par des 
groupes d'hommes munis de bâtons. Les jeunes garçons prennent au collet les petits oiseaux tels que les 
grives, les rousserolles, les bergeronnettes, les alouettes et les merles, mais les hirondelles font l'objet d'un 
tabou alimentaire. 


Les reptiles les plus courants dans le Rif sont les grenouilles, 65 que l'on entend coasser sans cesse 
partout où il y a de l'eau, ainsi que les crapauds et les tortues, 4 qui se rencontrent le long des principaux 
chemins ; de petits lézards gecko (considérés comme sacrés parce que l'un d'entre eux aurait sauvé la vie 
du prophète Mohammed), ainsi que de plus gros (maudits parce que l'un d'entre eux a indiqué à ses 
ennemis la cachette du prophète), parcourent la campagne, dont ils épousent la couleur ; les caméléons 
abondent également. Les serpents sont généralement considérés comme dangereux, qu'ils le soient ou 
non, même si le seul serpent venimeux de la région est la vipère européenne commune. 


Comme les serpents, les scorpions sont systématiquement exterminés lorsqu'on les trouve, mais 
d'autres insectes, trop nombreux pour être mentionnés, ne le sont pas. Les seuls à être directement utiles à 
l'homme sont les abeilles, car dans les hautes montagnes, de nombreux individus possèdent des ruches. 
Les guépes, les mouches et les moustiques ne sont qu'un ennui permanent pour l'enquêteur, dont les 
mains sont trop occupées à prendre des notes ou des photos pour pouvoir les écraser. 


62 Cf. Andrés Sanchez Pérez, "Datos Históricos sobre Ciudades Rifeñas" Selección de Conferencias y Trabajos realizados 
durante el Curso de Interventores 1951-52, Tetuan: Alta Comisaria de España en Marruecos 1952, pp. 

53 Les grenouilles font partie de la famille des batraciens ou des amphibiens. 

64 La tortue est un reptile. 
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Avec la végétation méditerranéenne de type maquis (ou son absence) décrite plus haut, le Rif 
central, vu du ciel, et même en de nombreux endroits vu du sol, ne ressemble à rien d'autre qu'à une feuille 
de papier brun froissée (comparaison pertinente de Gellner), sur laquelle les animaux comme les hommes 
ont du mal à vivre. Les froissements et les lignes entrecroisées sur le papier sont les marques d'une 
formidable érosion responsable de canyons et de gorges profondes ; leurs lits sont le plus souvent à sec en 
été, mais ils envoient des torrents d'eau boueuse dans les rivières principales, Ghis et Nkour, pour être 
déversés dans la mer avec une force et une vitesse vertigineuses chaque fois qu'un orage éclate pendant ou 
en dehors de la saison des pluies ( au cours de trois années différentes, j'ai vu le Nkour en crue au mois de 
juin). Le cours supérieur de la rivière peut, dans de telles conditions, être totalement infranchissable 
pendant tout un mois. Bien que cela soit discutable, il est difficile de ne pas se demander si les facteurs 
environnementaux responsables de l'isolement relatif de ces tribus montagnardes n'ont pas également 
laissé leur empreinte sur les gens eux-mêmes et ont favorisé leur mode de vie particulier et souvent 
turbulent. 


UN APERÇU GENERAL SUR L'AGRICULTURE 


L'agriculture, avec ou sans irrigation, est la base économique de la vie rifaine. Elle est complétée et 
soutenue par l'élevage, qui est cependant toujours secondaire. Les Aith Waryaghar et tous les Rifains du 
centre sont à la fois des membres de tribus et des agriculteurs sédentaires qui vivent toute l'année dans des 
habitats fixes ; et c'est cet aspect agricole (ou paysan) sédentaire de leur existence que nous allons aborder. 
La transhumance et le pastoralisme sont totalement inconnus.65 


Si l'on survole le "morceau de papier brun froissé" qu'est la majeure partie du pays Aith 
Waryaghar, on constate qu'il est constellé de minuscules carrés blancs, représentant des habitations a un 
étage blanchies à la chaux, en terre et en pierre. Ces maisons sont très éparpillées, "comme les étoiles dans 
le ciel", comme disent les Aith Waryaghar eux-mêmes ;66 chacune d'entre elles est généralement distante 
d'au moins 300 mètres de la suivante, et la distance souvent est considérablement plus grande. Cette 
distance entre les habitations a été décrite à juste titre par Sanchez Pérez comme le "rayon minimal de 
l'espace vital dont un Rifain de bonne famille doit disposer pour pouvoir respirer librement ",67 bien qu'il 
s'agisse en fait d'une interprétation quelque peu abusive. 


Comme le montre Emilio Blanco, la configuration du paysage et la disponibilité de l'eau jouent 
naturellement un rôle important dans le choix de l'emplacement des maisons, mais la raison fondamentale 
de cette dispersion extrême des maisons, qui n'est pas mentionnée par Blanco, est plus sociale 
qu'économique. Les Rifains en général et les Aith Waryaghar en particulier tiennent leurs femmes sous une 
surveillance plus stricte, probablement, que n'importe quel autre peuple du pourtour méditerranéen, y 
compris les Kabyles. Les implications structurelles de ce fait sont d'une extrême importance et sont 


65 Un individu qui possède deux maisons dans des endroits différents est appelé a'aggab, et sa seconde maison - celle 
dans laquelle il n'habite généralement pas - est appelée r-azib. À Jbel Hmam, je ne connais qu'un seul cas de ce genre ; 
cat les "vrais" l'agzaben, comme on en trouve dans les tribus rifaines orientales d'Ibdharsen (arabe. |-Mtalsa) et d'Aith 
Bou Yahyi, sont en fait des transhumants. L'existence des ‘a21bs doit être distinguée du phénomène beaucoup plus 
commun et important de " résidence fractionnée ", dans lequel une partie d'une lignée donnée réside dans une 
communauté locale et une autre partie dans une autre. 

66 Cité par Valentin Beneitez Cantero, Sociologia Marroquí, Ceuta: Imprenta Olimpia, 1952, pp. 38-39. La traduction en 
rifain de cette citation est am ithran og-jenna. Une autre source précieuse d'informations en espagnol sur divers aspects 
de l'économie rifaine (et de la Zone Nord) est Fernando Valderrama Martinez, Manual del Maestro Espafiol en la 
Escuela Marroqui, Tetuan : Editora Marroqui, 1952. 

67 Andrés Sanchez Pérez, "Datos Historicos sobre Ciudades Rifeñas", Seleccion de Conferencias y Trabajos Realizados 
Durante el Curso de Interventores 1951-52, Tetuan : Alta Comisaria de España en Marruecos, 1952, pp. 29-47 réf. p. 
32, et cité également par Mikesell, op. cit. 1961. p. 71. 

68 Emilio Blanco Izaga, La Vivienda Rifeña, Ceuta: Imprenta Imperio. 1930 passim, ouvrage superbement illustré de 
dessins au trait par l'auteur. 
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directement liées aux notions d'honneur et de honte chez les Aith Waryaghar. La distance minimale entre 
les habitations individuelles est constante dans toute la région, et l'analogie avec les étoiles dans le ciel est 
le premier fait de la morphologie rifaine qui frappe l'observateur. C'est aussi vrai pour les basses terres que 
pour les hautes terres, pour tout le pays Aith Waryaghar et ses voisins, a l'exception de la population de 
Targuist, qui n’est pas vraiment rifaine de toute façon. Les maisons sont situées par-ci, par-là, au sommet 
de cette colline, sur le flanc de cette pente, ou près du fond de ce ravin. Chacune est entourée d'une touffe 
de verdure qui contraste à nouveau avec le brun du paysage : c'est le mur de cactus de figue de Barbarie 
qui, à n'importe quelle altitude jusqu'à mille mètres (au-dessus de laquelle il ne pousse pas), entoure chaque 
maison pout assurer l'intimité de ceux qui s'y trouvent. Le fruit du cactus nourrit la famille et lui fournit 
également une petite ressource en eau et en nourriture pendant Pété® ; et l'intimité renforcée par la haie de 
cactus est également soulignée par les aboiements et les jappements du propriétaire de la maison, dont 
l'hospitalité ouverte et les invitations aux visiteurs à boire du thé à la menthe et à manger de la viande 
savoureuse sur des brochettes sont un soulagement très agréable après l'hostilité de ses chiens qui ne 
cessent d'aboyer. 


Le long des pentes des montagnes, à côté ou à proximité de chaque habitation, s'étendent les 
champs de céréales - des taches vertes ou jaunes ou brunes et rabougries, selon la saison et l'état de la 
récolte. L'orge est la culture principale et est cultivée partout, sans exception ; le blé est la culture 
secondaire, sauf à Jbel Hmam, où il est remplacé par le seigle. 


La terminologie rifaine concernant la propriété et la terre, comme il convient à des agriculteurs 
sédentaires, est à la fois riche et extensive. Le mot générique rifain pour "terre" est dhamourth, et la 
première chose que les Aith Waryaghar font à propos de la terre est de déterminer si elle est de propriété 
privée ou collective : rmichra’, lit. "Le gué" est ainsi appelé parce qu'il se trouve généralement sur les 
pentes les plus hautes de la montagne, le long de la frontière entre une communauté locale et une autre, et 
qu'il sert de passage ou de gué entre elles (le sujet de la propriété foncière sera abordé en détail au chapitre 
4). Chaque type de parcelle possède son propre nom, celles qui sont proches des maisons étant appelées 
igran, et celles qui sont plus éloignées, sur les pentes, Jowras. Dans le sous-clan de Jbel Hmam à Aith 
Tourirth, situé à l'extrémité sud-est du territoire tribal où s'est déroulé l'essentiel du travail de terrain, igran 
sufpassent #owras dans toutes les communautés locales, à l'exception de l'Ass, la communauté que j'ai 
étudiée en profondeur et de façon détaillée, à la frontière du territoire tribal d'Igzennayen. Près des 
champs gran et jamais à plus de 200 mètres de la maison, se trouve généralement l'aire de battage, une 
zone circulaire plane entourée de pierres. C'est là qu'après le battage, la paille est rassemblée en une pile ou 
silo circulaire au sommet pointu, qui est lesté de pierres accrochées à des cordes reliées à une pierre située 
à son sommet, afin de le maintenir en place (Ce type de meule de paille est propre au Rif central et a été 
signalé avec satisfaction ces dernières années par les géographes français comme une marque élégante et 
économique de l'écologie de la région). Toute parcelle de terre qui est travaillée est appelée r-0rk, tandis 
que celle qui se trouve actuellement en jachère est (pour son propriétaire) dhamourth-inon, "ma terre". D- 
Damneth est une terre qui est susceptible d'être fertilisée, mais qui est par ailleurs identique à żgar. 


© Coon, op. cit. 1931, p. 47, se trompe en disant que le fruit du cactus n'est qu'un aliment de disette ; tous les Rifains 
le mangent et l'apprécient quand il est mur. 


52 


Vue plongeante sur Boulma depuis Ignan, Aith Tourirth (1955) 


Sa maison est le centre de gravité de son mourk, sa propriété, pour tout ou-Waryaghar (sing. de 
Aith Waryaghar) des montagnes ; dans cette propriété, il a aussi, en contrebas, ses jardins-vergers qui sont 
des terres irriguées, dhamourth w-aman (" terre de l'eau"), par opposition aux champs de céréales, qui sont 
dhamourth nr-bour, où cultivés en sec. Ce que nous voulons dire ici, c'est que l'étendue terminologique qui 
caractérise les éléments naturels (qui, sans exception, reçoivent tous un nom en tifain) s'intensifie lorsqu'il 
s'agit d'éléments qui ont été transformés par l'homme en source d'approvisionnement alimentaire. 
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Tous les légumes et tous les arbres fruitiers et à noix sont cultivés sur des terres irriguées, et 
l'agriculteur rifain est un utilisateur méticuleux de l'eau d'irrigation. Les canaux d'irrigation sont tracés à 
partir des principaux cours d'eau de la montagne afin d'arroser les principales parcelles. Les terres 
appartenant à la mosquée de la communauté appartiennent généralement dans une catégorie à part, et elles 
seront également discutées en détail dans le chapitre 4. 


Une dichotomie entre dhafediahth, des céréales (lit. agriculture"), qui sont semées et labourées, et 7- 
khoudharth, toutes les cultures potagères, y compris les arbres, est souvent faite. Certains arbres comme les 
figuiers (la plus répandue dans la région et, après l'orge, la deuxième denrée de base), les oliviers et même 
les vignes (ces deux dernières principalement à Jbel Hmam) peuvent pousser à la fois sur des terres 
irriguées et sur des terres cultivées en sec, mais se développent mieux sur les premières. 


Le nombre et la variété des produits cultivés sont faussement impressionnants. L'orge et les figues 
sont les cultures de base dans tout le Rif central ; la première est complétée par le blé dans les basses terres 
et le seigle dans les hautes terres, tandis que les secondes sont complétées par une gamme considérable 
d'autres fruits. Il s'agit notamment de poires, de pêches, de grenades, d'abricots, de coings et de prunes 
dans la plaine d'Al-Hoceima et de raisins dans le massif de Jbel Hmam, dans les régions des sous-clans 
d'Aith 'Arous et de Timarzga. Les vignes sont également communes à Igzennayen, Aith Ammarth, et dans 
les montagnes de Themsaman qui s'élèvent à l'est de la plaine d’Aith Waryaghar. On retrouve des orangers 
en petites quantités le long de la haute vallée de la rivière Nkour. Les amandiers sont présents partout en 
pays Aith Waryaghar, surtout sur les pentes médianes (où leurs fleurs illuminent littéralement le paysage en 
période de floraison). Les noyers, toujours cultivés sous irrigation, sont fréquents dans les parties les plus 
élevées de Jbel Hmam, en particulier à Timarzga et à Zawith n-Sidi 'Abdr-Qadar ; on en trouve également 
partout a Aith Ammarth et dans le Senhaja Srair. Les pommiers sont également fréquents dans ces deux 
dernières régions, mais pas en pays Aith Waryaghar. Les oliviers, bien qu'ils poussent, et en abondance, à 
une altitude plus basse que les noix, sont encore une fois propres aux hautes terres d’Aith Waryaghar, et 
chaque communauté locale à Jbel Hmam possède son propre moulin à olives et son propre pressoir à 
huile. 


Pour compléter cette énumération de cultures, il suffit de considérer les légumes : mais, fèves, 
haricots verts, lentilles, tomates, oignons, ail, courges, aubergines, carottes, navets et poivrons, ainsi que les 
fruits tels que les melons et les pastèques. La vesce est également cultivée comme fourrage pour le bétail. 
Bien que toutes ces cultures poussent ailleurs, sous irrigation, elles sont particulièrement répandues dans la 
plaine d’Al-Hoceima. 


Cette liste est peut-être impressionnante en raison de la variété des cultures et du soin apporté à 
leur production, mais elle est également trompeuse : la terre elle-même peut produire ces cultures, mais 
elle ne le fait qu'en quantités infimes, et elle est pauvre - pauvre en ce sens qu'elle est presque dépourvue 
d'arbres, incroyablement érodée, faiblement arrosée, constamment surexploitée et (surtout aujourd'hui) 
fortement surpeuplée. Et les Aith Waryaghar eux-mêmes sont pleinement conscients de tous ces facteurs 
et, plus encore, de leur propre pauvreté. Comme pour tous les agriculteurs, les précipitations et les récoltes 
sont des sujets de conversation omniprésents et pressants ; et six années sur sept, les deux ont été 
médiocres ou carrément mauvaises. La terrible sécheresse de 1945 à laissé une trace indélébile dans les 
mémoires. 


54 


Vue sur le jardin-verger de r-'Attaf, Aith Tourirth (1954) 
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Maison et jardins irrigués dans la moyenne vallée de Nkour, Aith Bou ‘Ayyach (1953) 


Lhorticulture et l'arboriculture complètent l'agriculture sans la supplanter, et il en va de même 
pour l'élevage. Par ordre d'importance économique, sinon numérique, les animaux domestiques 
comprennent les bovins, les mules, les ânes, les chèvres, les moutons, les chiens, les chats et les poules. 
Presque chaque famille, même la plus pauvre, possède une vache, un âne et quelques chèvres, tous chétifs 
et sous-alimentés. Les deux animaux dédiés à la chasse, le sloughi et le furet, sont peu répandus, et les 
chevaux sont peu nombreux, le terrain étant pour la plupart trop montagneux pour eux ; ils sont rares, 
même dans la plaine d'Al-Hoceima. Les moutons ne sont présents que dans les basses terres (ainsi que 
dans les régions plus plates du Rif oriental), mais même dans ces régions, ils sont au moins deux fois 
moins nombreux que les chèvres, et dans les hautes terres, quatre ou cinq fois moins. L'apiculture n'est 
pratiquée de manière extensive qu’à Jbel Hmam, où les abeilles se nourrissent sur la marjolaine (zu), et où 
toutes les ruches sont privées. 


LES TYPES DE MAISONS ET LEUR CONSTRUCTION.” 


Les maisons sont construites en briques d'adobe ou en maçonnerie en torchis et en pierre, les 
premières prédominant dans la plaine et les secondes à Jbel Hmam, où les vents et les pluies sont trop 
violents pour pouvoir utiliser des briques d'adobe. Elles sont toutes construites autour de cours intérieures 
et sont plus ou moins carrées ; toutes ont des toits plats, contrairement aux toits en pente des Senhaja Srir 
et même à certains endroits d’Aith Ammarth et Igzennayen à l'ouest et au sud, où l'altitude est plus élevée 
et où les chutes de neige sont régulières en hiver. L'écrasante majorité des maisons d’Aith Waryaghar n'ont 
qu'un seul étage, mais quelques rares maisons, ici et là, comportent également un deuxième étage ; ces 


70 Cf. également Emilio Blanco Izaga, op. cit. 1930 ; Coon, op. cit. 1931, pp. 68-73 ; Francisco del Pino Oliva, "La 
Construccion en el Rif"; SCPA 1950-51, Tetuan 1951, pp. 151-171 : V. Beneitez Cantero, op. cit. 1952, pp. 39-40 ; D. 
M. Hart. op. cit. 1954, pp. 58-59 ; et M. W. Mikesell, op. cit. 1961, p. 76. 
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maisons sont une indication visible de la richesse relative du propriétaire, ou le fait qu'il ait de nombreux 
fils ou autres agnats, ou les deux. Il existe une maison de ce type à l'Ass d'Aith Tourirth, la seule de toute 
la zone du sous-clan, mais j'en ai vu plusieurs autres dans diverses parties de la plaine. 


Les dimensions de la maison varient, bien sûr, mais les dimensions "moyennes" sont les suivantes: 
murs extérieurs, 15m. x 15m.-20 m. ; hauteur des murs du sol au toit, de 3,50 m. à 5 m., avec des 
variations en fonction du degré de déclivité du terrain ; épaisseur à la base ou aux fondations, 0,80 m., La 
cour ouverte autour de laquelle la maison est bâtie mesure environ 9 m. x 10 m. ; la porte principale, 
d'environ 2,50 m. de hauteur sur 1,80 m. de largeur, est toujours placée du côté opposé au vent dominant 
et s'ouvre directement sur la cour. Au centre de la cour, il y a presque toujours un silo souterrain pour les 
réserves de céréales, de 2 m de côté et de 3 m de profondeur, avec une porte coulissante en bois. Les 
Rifains disent malicieusement qu'ils utilisent leurs silos pour l'usage auquel ils sont destinés, tandis que les 
Arabophones utilisent les leurs comme toilettes familiales. Le toit plat en terre battue, soutenu par un 
treillis de chevrons en bois avec un parement en roseau, fait saillie car les chevrons sont environ 2 m. plus 
longs que les pièces qu'ils couvrent. Cette saillie est soutenue par des poutres en bois verticales enfoncées 


dans le sol de la cour, et par beau temps, elle sert de plate-forme de séchage. Des gouttiéres en bois 
destinées à recueillir l'eau de pluie sont placées à intervalles réguliers le long du périmètre extérieur du toit. 


Maisons a Aith Hdhifa (1953) 


La plupart des maisons disposent de plus d'une piéce, deux ou trois en moyenne, mais cela 
dépend bien sur de la taille de la famille. Outre la chambre d'amis, toute maison normale comporte 
généralement les éléments suivants : une étable fermée au niveau du sol, dans laquelle les chévres sont 
gardées la nuit ; au-dessus, une plate-forme de couchage pour les membres de la famille, également utilisée 
pour entreposer des ustensiles ; une étable plus ouverte au niveau du sol pour les bovins et/ou les mules 
ou les anes ; et au-dessus de cette derniére, un simple grenier utilisé pour ranger les cruches et les poteries, 
et qui ne sert pas de lieu de couchage. Une pièce contient toujours le petit moulin avec lequel les femmes 
moulent le grain. Les pièces qui ne servent que de chambres à coucher sont en général équipées d'un 
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lavabo légèrement surélevé, avec de petits trous d'évacuation aménagés au niveau du sol. Les sols et les 
murs inférieurs adjacents sont peints par les femmes avec une peinture brunatre obtenue en mélangeant 
des buissons de lentisque brûlés avec de l'argile et de l'eau. Le badigeonnage périodique de la maison avec 
de la chaux est également effectué par les femmes. Les chambres comportent rarement plus d'une petite 
fenêtre, à l'exception de la chambre d'amis. Dans les maisons des pauvres, toutes les pièces, à l'exception 
de la chambre d'amis, sont équipées d'un foyer avec un trou d'évacuation de la fumée dans le toit. 


La chambre d'amis est le principal espace utilisé pour les événements sociaux et les 
divertissements. Elle est l'apanage du maitre de maison, pour lui et ses invités, et on y accède toujours par 
une porte séparée, beaucoup plus petite que la porte principale. Cette porte séparée garantit également que 
les femmes, qui peuvent être en train de cuisiner ou de travailler dans la cour, ne seront pas aperçues par 
les étrangers (à l'approche desquels elles fuient toujours de toute façon). La chambre d'amis est la pièce la 
plus propre d'une maison qui est maintenue immaculée partout ; les Aith Waryaghar eux-mêmes observent 
une propreté corporelle scrupuleuse (à laquelle les ablutions avant la prière contribuent dans une large 
mesure), et bien que leurs maisons ne soient pas épargnées par les mouches, elles sont remarquablement 
exemptes de poux, de punaises de lit et d'autres vermines communes dans certaines régions du Maroc 
rural. La chambre d'amis est l'un des symboles les plus visibles du statut du propriétaire de la maison. Les 
membres des tribus de condition modeste peuvent aménager des bancs bas autour des murs, tandis que 
ceux qui sont plus aisés possèdent des coussins rembourrés multicolores, des tapis et des rideaux muraux, 
dont aucun n'est de fabrication locale. Le mur de la chambre d'amis comporte toujours deux ou trois 
fenêtres à carreaux plus grandes que toutes les autres fenêtres de la maison. Tout le monde, aussi pauvre 
soit-il, possède un service à thé, mais lorsque les cheikhs ou autres autorités tribales sont plus riches, les 
théières, les plateaux et les verres deviennent de plus en plus raffinés. Quand j'ai commencé mon travail de 
terrain en 1953, une radio portable était déjà un objet de prestige très prisé ; aujourd'hui, elle a été 
remplacée par le transistor. Néanmoins, les clés fondamentales de la richesse et du respect sont, comme 
toujours, l'exercice du pouvoir et la propriété foncière ; les autres possessions matérielles, comme partout 


ailleurs en terre d'Islam, comptent peu, sauf en tant que symboles visibles impliquant des possessions 
importantes. 
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Maisons a Aith Msita. Aith Ammart (1954) 
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Cour d'une maison a Aith Tourirth (1954) 


a, b. Maisons à Asrafil, Timarzga (1954) 


Les annexes de la maison comprennent un four conique à pain, généralement situé juste à 
l'extérieur de la haie de cactus, près de la porte principale, et, du côté le moins fréquenté de la maison, 
toujours à l'extérieur de la haie de cactus, le tas de fumier. Le lieu de retraite de la famille, s'il en existe un, 
est souvent une sorte d'abri à flanc de colline, protégé par des cactus et situé à une certaine distance de la 
maison ; les femmes y brülent périodiquement des tiges de maïs à des fins de fumigation. Pour le 
chercheur de terrain dans le Maroc rural, trouver un endroit où l'on peut se soulager à l'abri des regards est 
un défi de tous les instants. 


Un dernier complément à la maison d’Aith Waryaghar, mais qui n'existe plus depuis 1922, date à 
laquelle 'Abdelkrim l'a interdit, était la casemate (achbar) en maçonnerie de terre et de pierre, d'environ 2 m. 
de côté sur 1,50 m. de hauteur, où le propriétaire de la maison pouvait se retrancher en cas de querelle de 
sang. La casemate, dotée d'une meurtrière, était placée de manière à ce qu'un homme assis à l'intérieur ait 
une vue aussi dégagée que possible sur tout ce qui se trouvait en dessous et au-dessus de lui et puisse 
éliminer ses ennemis à sa guise. Cette structure importante sera examinée plus en détail dans le chapitre 
consacré à la querelle de sang. 


Un homme qui veut construire une maison peut soit se faire aider par ses fils, soit faire appel à un 
"maître" maçon (il y en avait deux à Aith Tourirth en 1954-55). Le maçon effectue le travail de 
construction proprement dit et prend généralement des mesures visuellement ou à l'aide d’une ficelle. Le 
futur propriétaire et ses fils, parents et amis apportent du torchis, des pierres et d'autres matériaux de 
construction nécessaires. Si un maçon emploie des aides - et il en faut au moins trois pour construire une 
maison -, le propriétaire doit également les rémunérer.”! 


71 A l'époque espagnole, un maçon était payé 15. ptas. par jour en plus d’être nourri, et construire une maison coutait 
10.000-15.000 ptas. Aujourd'hui (1967) un maçon est payé 1500 frs. (ou 15 dirhams marocains) par jour, et construire 
une maison coûte près de 400.000 frs. (4000 dirhams) si le propriétaire fournit les matériaux. S'il ne le fait pas, il faut 
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Pour lancer les travaux, le premier jour de travail, le propriétaire sacrifie une chèvre ou un poulet à 
l'endroit où la maison doit être construite. 


Une fois la construction de la maison achevée et le toit posé, le propriétaire sacrifie à nouveau une 
chèvre pour tous les parents et voisins qui ont collaboré à la construction de sa maison. (L'institution 
cruciale de dhwiza, équipe de travail bénévole, sera abordée plus loin dans le cadre de certaines activités 
agricoles). Les maçons et leurs assistants ne sont pas seulement payés en argent, ils sont également nourris. 
Si la construction est réalisée sur une base purement contractuelle, le propriétaire ne participe pas aux 
travaux et ceux-ci coûtent beaucoup plus cher. Dans ce cas, l'octroi d'un festin final est plus courant, ce 
qui n'est pas toujours le cas si le propriétaire lui-même fournit une aide quotidienne sur le lieu de travail. Il 
convient d'ajouter que la construction de maisons est une affaire exclusivement masculine et que les 
femmes ne travaillent que sur les sols et les murs, des opérations qui doivent être répétées tous les deux 
ans ou presque. 


LES MEUBLES, LES USTENSILES, LES OUTILS AGRICOLES ET LES 
VÊTEMENTS. 


Les biens meubles d'un individu, y compris les meubles, les ustensiles, les poteries et les outils 
agricoles - tous sauf les vêtements - sont appelés #rika. Comme indiqué plus haut, le mobilier de la 
chambre d'amis - la taille et la somptuosité des tapis au sol, des tentures murales et des coussins de sol 
recouverts qui bordent les murs - sont des marqueurs visibles du niveau de richesse de leur propriétaire ; il 
en va de même pour la décoration de son service de toilette, de son service à thé, de sa bassine à couscous, 
et peut-être des miroirs et des lithographies peintes à la main (des deux rois du Maroc depuis 
l'indépendance, ou d” Abdelkrim) accrochées aux murs. Dans les autres pièces de la maison, les meubles ne 
sont pas destinés à être exposés et sont beaucoup plus sobres, et les tapis de la chambre d'amis font place 
à des nattes. De grands paniers en roseau ou en osier, ouverts aux deux extrémités, d'une hauteur de 1,25 
ou 2 m, sont placés dans une pièce ou dans la cour pour conserver les figues ou l'orge, selon la taille du 
panier ; ils sont calfeutrés avec de la chaux pour que les poules ne picorent pas l'orge. Les hommes de 
certaines lignées utilisent le roseau, l'alfa et le palmier pour fabriquer des cordes et diverses sortes de 
récipients, et leurs femmes fabriquent des nattes. Le travail du bois est entièrement effectué par les 
hommes, et une liste d'outils en bois comprend la plupart des quelques outils agricoles : les charrues, dont 
les socs en fer sont fabriqués par les forgerons, les fourches à vanner et les pelles ; les manches de 
faucilles, de houes ou de pioches, les serpes et les hachettes (dont les lames en fer sont également 
fabriquées par les forgerons) ; les mortiers et les pilons ; et les grandes cuillères en bois pour consommer 
le lait. Les parties en bois de tous ces outils sont fabriquées par les paysans eux-mêmes, soit en pin d'Alep, 
soit en chéne vert. 


La poterie, que les femmes fabriquent à la main, mérite une mention spéciale ; car bien 
qu'extrêmement fragile, la poterie des Aith Waryaghar est considérée par les connaisseurs comme l'une des 
plus raffinée du Maroc rural en matière de décoration et de design. Le summum de cet artisanat, 
cependant, est peut-être l'imitation complète d'un service à thé, avec plateau, verres et théière - bien que ce 
soit généralement l'œuvre d'un potier masculin. Les pots et les cruches ont une variété d'usages comme 
récipients, et tous portent un nom, mais la technique de fabrication est la même dans tous les cas. La 
matière première est une argile rougeatre que l'on peut obtenir dans des dépôts particuliers. La potière 
prélève l'argile dont elle a besoin, la détrempe et moule le pot à la main. Elle laisse sécher le pot au soleil 
pendant trois jours, puis le frotte avec une pierre ponce pour le lisser. Il passe ensuite dans le "four a 
poterie", qui n'est rien d'autre qu'un trou dans le sol, où il est cuit pendant une nuit avec un feu d'herbes 
séchées. Le lendemain, le potier peint les décorations avec une préparation à base de feuilles de lentisque 


compter 700 000 à 800 000 frs. Un assistant à l'époque espagnole était payé 6 à 7 ptas. par jour : aujourd'hui, il 
touche 500 frs. En pays Aith Waryaghar comme ailleurs, le cout de la vie ne cesse d'augmenter. 
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séchées et d'eau. Le pot, de couleur tannée et orné de motifs géométriques bruns ou noirs, est prêt à être 


mis sut le marché. 


— -_ i 


Un garçon montre comment enfourner le pain dans le four, Ij'ounen, Aith Ammarth (1954). Il s'agit en fait de tâches 
féminines. 
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Une femme du sous-clan Timarzga démontrant comment porter une cruche a eau (1955). 
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Une femme du sous-clan Timarzga avec un mortier et un pilon (1955) 
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La panoplie constituée par le moulin a huile, la presse a olives et le moulin 4 turbine, ainsi que la 
charrue, remontent à l'antiquité classique (romaine) en Afrique du Nord. Bien que les Aith Waryaghar 
n'aient pas connu le moulin à turbine avant la fin de la guerre du Rif (1926),” ils reconnaissent que le 
moulin a olives et la presse 4 huile sont trés anciens dans la région. Ce dernier est divisé en trois parties : 
un moulin, une presse et une cuve. Trois hommes sont nécessaires pour faire tourner le manche, qui 
traverse la meule et est fixé par un pivot central vertical. La poignée agit comme un axe sur lequel la meule 
discoïdale verticale tourne comme une roue lorsqu'elle est poussée autour du mat central, écrasant les 
olives sur une grande pierre plate dans laquelle l'extrémité inférieure du mat est fixée. L'appareil sert à la 
fois à écraser les olives avant de les presser et à broyer ensuite les olives pressées pour en faire un fourrage 
pulpeux pour le bétail. Un quatrième homme est nécessaire pour ramasser les olives pressées. La partie 
principale de la presse est un gros rondin fixé par de lourdes vis en bois que l'on fait tourner pour le faire 
descendre sur des paniers remplis de pâte d'olives. Deux hommes sont nécessaires ici : l'un pour charger 
les paniers et les amener au pressoir et l'autre pour tourner la vis du pressoir. Le broyeur d'olives et la 
presse à huile sont généralement la propriété collective des jma'th, les membres masculins adultes de la 
communauté locale, bien qu'ils soient parfois la propriété d'individus. Dans les deux cas, tout étranger qui 
vient pendant la saison peut presser toutes les olives qu'il souhaite, mais il doit donner un litre d'huile 
d'olive par jour au propriétaire ou aux propriétaires du pressoir. 


Le moulin le plus courant est le moulin manuel mentionné ci-dessus ; il se compose d'une meule 
de pierre supérieure cylindrique, tournée à l'aide d'un manche en bois, et d'une pierre inférieure fixe ; 
généralement, la première chose que l'on entend en se réveillant tôt le matin dans une maison rifaine est le 
son sourd et gémissant d'une femme qui moud le grain dans une autre pièce. Là où l'eau est abondante, on 
trouve aussi des moulins à turbine verticale, toujours situés, dans le pays Aith Waryaghar, à proximité de 
l'une des deux grandes rivières. Une roue de turbine à rayons est attachée à la plus haute des deux meules 
(d'environ 80 cm de diamètre), une trémie est placée au-dessus de la pierre, et une fente d'alimentation est 
agitée pat cette pierre supérieure pour que le débit de grain soit régulier. La meule inférieure est 
légèrement plus grande que la supérieure et est bordée d'un rebord surélevé qui est entaillé à un endroit 
pour permettre l'extraction de la farine. L'ensemble de l'appareil est monté dans une petite habitation en 
torchis de terre et en pierre dans laquelle il est impossible de pénétrer sans être littéralement couvert de 
farine. Les moulins à turbine, à la différence des presses à olives, sont sans exception des propriétés 
individuelles, et ils doivent être construits par des spécialistes dont il existe une famille à [gar Oumarouas 
dans la région d’Axt Touzine. Une fois le moulin installé, le propriétaire reçoit un dixième de toute la 
farine que les autres y moulent, et s'il a un assistant, ce dernier reçoit un quart de la dixième part du 
propriétaire. 


72 Voir Mikesell, op. cit. 1961, p. 83-5. 
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Thé servi dans la maison du caïd Abarqach d'Aith Abdellah (à droite sur la photo), en présence d'un officier et d'un 
médecin espagnols (1953). 


Servir le thé à Ignan, Aith Tourirth (1955) 
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Poterie en vente au marché dominical d’Ibeqqouyen à Rouadi (1954) 
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Poterie (1955) 


Ce qu'il faut retenir de cette liste de meubles, d'outils et d'instruments, c'est qu'ils sont 
relativement peu nombreux et de facture simple, et qu'ils sont tous fabriqués par les gens eux-mêmes.” 
Mikesell fait remarquer à ce propos que "les habitudes bien établies s'opposent au changement. Il y a 
quelques raisons générales au conservatisme, telles que l'abondance et le faible coût de la main-d'œuvre et 
la stagnation de l'industrie. Il y a aussi des raisons spécifiques : la prédominance des pentes escarpées, des 
petites parcelles où seul le travail manuel est possible, et les difficultés de transporter des équipements 
lourds sur des terrains montagneux."74 


La tenue de base des hommes est une cape en laine avec capuche et manches, appelée "jellaba" ; 
elle est généralement de couleur poivre et sel ou marron et descend à plus de la moitié de la longueur des 
genoux et des pieds. Avant 1926, la jellaba d'Aith Waryaghar, et en fait celle de l'ensemble des Rifains, était 
uniquement de type brun foncé, ne descendait que jusqu'aux genoux et était recouverte sur le devant, la 
poitrine et les épaules de broderies et de décorations à pompons ; mais ce type, originaire du Rif, y a été 
abandonné après l'occupation espagnole, bien qu'il subsiste encore chez les Jbala et les Ghomara. Sous le 
costume, on porte un pantalon bouffant en coton blanc ou bleu (autrefois en laine) qui s'ajuste bien aux 
genoux, et par-dessus le pantalon, une longue chemise de nuit en coton blanc. Une ceinture passant dans 
le pantalon supporte le sac en cuir de la personne qui le porte ; avant 1926, il était porté par-dessus la 
jellaba, sur le côté droit, avec une lanière passant sur l'épaule gauche ; sur le côté gauche, il portait un long 
couteau droit qu'il pouvait saisir de sa gaine avec sa main droite. 


Aujourd'hui, le couvre-chef normal pour les hommes est un turban en coton blanc, trés 
soigneusement enroulé et noué, porté à environ deux doigts au-dessus du sourcil et couvrant généralement 
le sommet de la tête rasée de son porteur. (Pendant la période du "Ripublik", le turban porté par les chorfa 
de haut rang, ou descendants du Prophète, était vert, et le reste de leurs vêtements, y compris la jellaba, 


73 Des descriptions détaillées de chacun d'entre eux peuvent être consultées dans Coon, op. cit. 1931, pp. 51-54, 64- 
79. 
74 Mikesell, op. cit. 1961, p. 83. 
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étaient blancs). Le turban et la jellaba, ainsi que la barbe, sont les marques les plus visibles de la virilité. 
Mais le turban en coton est lui aussi récent : avant 1926, les Rifains portaient tous un court turban en laine 
qui laissait le sommet du crane a découvert et sous lequel dépassait l'extrémité de la méche de cheveux 
occipitale du porteur. La partie de la téte sur laquelle poussait la méche était, quelle que soit la région du 
Rif, un moyen facile pour identifier la tribu du porteur : les Aith Waryaghar portaient tous la leur au milieu 
de l'occiput, tandis que les Aith Ammarth et les Igzennayen, par exemple, la portaient sur le pariétal droit. 
Mais ‘Abdelkrim, dans l'une de ses nombreuses réformes, a ordonné que les mèches soient rasées en 1922. 
En 1926 et au cours des dernières opérations militaires de la guerre, à en croire Coon,’ certaines 
personnes ont recommencé à les porter, mais pas très longtemps ; au moment où j'ai commencé mes 
propres recherches sur le terrain en 1953, les mèches appartenaient déjà au passé. Il est peut-être 
intéressant, cependant, de noter que le Rif central est la seule région du Maroc où les hommes adultes 
portent des mèches ; dans de nombreuses autres régions, les garçons les portent encore mais les rasent à la 
puberté. 


Les chaussures pour hommes étaient traditionnellement des sandales en palmier ou en alfa, et le 
cordon entre le gros et le second orteil indiquait que le porteur était un membre d'Aith Waryaghar, d'Aith 
Ammarth ou d'Ibeqqouyen, tandis que les lanières croisées correspondaient aux Igzennayen, Axt Touzine 
ou Themsaman. Les sandales en alfa ont cependant disparu à l'Indépendance, et les tennis, qui les avaient 
concurrencées pendant le Protectorat, les ont supplantés. Les babouches jaunes marocaines sont 
également portées depuis longtemps et, en hiver, les agriculteurs et les bergers de Jbel Hmam portent des 
peaux de vache pour se protéger de la boue, de la pluie et de la neige occasionnelle. 


Durant l’occupation espagnole, de nombreux jeunes hommes avaient déjà adopté des jellabas en 
coton léger - bleu, noir, blanc - comme vêtements d'été ; ils avaient également adopté des tarbouches ou 
des fez rouges (qui, à mon avis, semblaient quelque peu incongrus sur la tête à Paspect souvent irlandais 
dun Aith Waryaghar), mais beaucoup portaient également les fameuses calottes en laine d'Ibeqqouyen. 
Depuis l'indépendance, de plus en plus de jeunes hommes sont passés aux vêtements de style occidental. 
On voit toutes sortes de combinaisons ; un homme portant un turban avec une vieille veste de l'armée et 
un blue-jean, un autre portant un costume recouvert par une jellaba mais sans turban. Durant l’occupation 
espagnole, il était de plus en plus difficile de déterminer la tribu ou l'origine d'un homme d'après son style 
vestimentaire ; aujourd'hui, c'est impossible. 


Il n'en va pas de méme pour les femmes, dont le conservatisme vestimentaire, verbal et autre est 
plus grand que celui des hommes. Avant la fin de la guerre, les femmes mariées d'Aith Waryaghar 
portaient une robe en laine blanche retenue à l'épaule par une lourde broche en argent ; quand le coton et 
la soie ont fait leur apparition avec Poccupation espagnole, ils ont adopté le dhaidhwarth, un vêtement 
extérieur en soie de couleur vive (jaune ou rouge) pourvu de manches et descendant entre les genoux et 
les pieds, ainsi qu'un pantalon ample en coton pour femmes, qu'ils ne portaient pas auparavant. Pour les 
occasions festives, elles portent un vêtement extérieur blanc, pratiquement transparent, par-dessus 
dhaidhwarth. À la taille, elles portent une large ceinture en laine rouge, qui recouvre les deux vêtements. 
Toutes les femmes, qu'elles soient célibataires ou mariées, portent un foulard en soie ; sous celui-ci, en 
travers du front, dépasse une fine bande faite des crins pris sur la queue d'une mule et souvent constellée 
de pièces d'argent. Cependant, on peut distinguer les femmes mariées des célibataires d'un simple coup 
d'œil à ce qu'elles portent par-dessus le foulard : une fille célibataire porte un large bandeau brodé de 
couleurs vives, attaché à l'arrière, dont la partie la plus large se trouve au milieu du front ; une femme 
mariée porte par-dessus son foulard des cordons de laine noire attachés à ses cheveux (qui sont toujours 
entièrement couverts) au niveau de la nuque ; ces cordons pendent dans le dos en deux tresses séparées. 
Les femmes se déplacent normalement pieds nus, mais pour les mariages et autres festivités, elles portent 
souvent des pantoufles en cuir rouge, vert ou blanc richement décorées ; aujourd'hui, elles portent parfois 
des chaussures en caoutchouc ou en plastique, de couleur rouge ou bleue. Les colliers et autres bijoux bon 
marché sont portés en permanence ; si les femmes conservent encore l’agrafe d'épaule en argent et les 


75 Coon, op. cit. 1931, p. 128. Sur cette page, Coon donne également 1924 comme date de l'ordre d'’Abdelkrim de se 
passer des mèches occipitales. 
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bracelets de cheville du même métal que portaient autrefois leurs mères ou leurs grands-mères, elles les 
conservent comme un héritage. Il n'y a pas d'orfèvrerie à proprement parler désormais, car elle était 
entièrement produite par des Juifs, qui ont quitté le Rif pour Israël peu après l'indépendance ; de plus, les 
pièces que les orfèvres juifs produisaient à la fin de l'occupation espagnole étaient d'une qualité très 
inférieure à celles que produisaient leurs pères avant la période d’Abdelkrim. Les bons bijoux rifains sont 
aujourd'hui une denrée extrêmement rare. 


Toutes les filles se font percer les oreilles pour porter des boucles d'oreilles dès leur plus jeune 
âge. Toutes les femmes mariées mettent de l'antimoine autour des yeux et du henné sur les mains et les 
pieds à l'occasion des fêtes. Le tatouage, en particulier sur le menton dans une sorte de marquage en forme 
de traverse de chemin de fer, a toujours été pratiqué (tout comme le perçage des oreilles) par les femmes 
plus âgées sur les jeunes filles non mariées, comme une condition préalable au mariage. On raconte que 
lorsque les "Romains" sont arrivés, les hommes rifains se sont enfuis et les femmes se sont tatouées les 
bras et le visage pour exprimer leur honte, une coutume qui s'est perpétuée jusqu'à aujourd'hui. 


Les jeunes garçons portent des jellabas en coton et, à l'époque espagnole, ils portaient souvent un 
mouchoir noué autour de la tête à la place du turban ; aujourd'hui, beaucoup portent des chemises et des 
shorts ordinaires. Les petites filles portent dhaidhwarth et un foulard. Les garcons et les filles se déplacent 
généralement pieds nus. 


LE RÉGIME ALIMENTAIRE 


Deux remarques préliminaires s'imposent au sujet du régime alimentaire des Aith Waryaghar : (1) 
les Rifains étant en général à la fois pauvres et économes, ils ne peuvent généralement se permettre 
d'acheter leur nourriture préférée (surtout le mouton, puis la chèvre ou le bœuf) qu'une fois par semaine, 
le jour du marché; (2) les tabous musulmans habituels concernant le porc, le sanglier et les boissons 
alcoolisées, ainsi que le tabou malékite spécial concernant la viande de cheval, de mule et d'âne, 
s'appliquent bien sûr.77 Une famille typique d’Aith Waryaghar prend trois maigres repas par jour : 


Le petit-déjeuner, pris au plus tard vers 8 heures. Il comprend invariablement du pain et tous les 
légumes solides présents dans la maison (lentilles ou pommes de terre) et toujours un verre de café 
fortement sucré (souvent agrémenté de poivre) ou de thé à la menthe également fortement sucré (la 
boisson nationale marocaine) - en général, pour le petit-déjeuner, c'est ce dernier qui est consommé. Les 
aliments solides ne sont consommés qu'en petites quantités. 


Le déjeuner, pris à 13 ou 14 heures, se compose, là encore, de ce que l'on peut trouver sous la 
main, en plus du thé. Dans les champs, le maître de maison mange sa miche de pain et les figues sèches 
qu'il a emportées dans la capuche de sa jellaba, et les enfants qui gardent les chèvres dans les collines 
mangent ce qu'on leur a donné. Seules les femmes mangent à la maison à midi dans des conditions 
normales. 


Le diner, pris à 20 ou 21 heures, est le principal repas de la journée (si des invités n'ont pas été 
conviés au déjeuner). Le plat principal (et généralement le seul) est un ragoût (tajine) composé de viande 
de chèvre (ou plus rarement de mouton, qui est plus cher) et de légumes (pommes de terre, tomates, 
oignons et poivrons), baignant dans de l'huile d'olive. "8 Si aucun invité n'est présent, la famille mange 


76 Un rapport administratif espagnol non publié, rédigé par le capitaine J. R. Erola, les décrit à juste titre comme 
"frugaux, mais capables de dévorer un mouton entier les jours de fête". 

77 "Le rite malikite est l'un des quatre "rites" ou "écoles" (Madbahib) de l'islam orthodoxe, suivant les enseignements 
de Malik b. Anas (né en 709-15, mort en 795). et c'est celui qui est suivi au niveau local dans toute l'Afrique du Nord. 
Je ne sais pas si cela signifie que les trois autres rites musulmans orthodoxes (Hanafite, Chafiite et Hanbalite) 
autorisent en fait la consommation de la viande de ces trois animaux, mais la question semble quelque peu théorique. 
78 Simple réaction personnelle due à la réticence américaine typique en présence d’un repas cuit dans de l’huile. 
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généralement ensemble, mais beaucoup d'hommes mangent seuls, leurs femmes leur servant leur 
nourriture. En présence d'un invité masculin - et la chambre d'hôtes idéale des Aith Waryaghar ressemble 
à une gare ferroviaire dans la mesure où les hommes y entrent et en sortent à toute heure du jour et de la 
nuit - la ségrégation entre les sexes, si importante dans cette société, apparaît au grand jour et les femmes 
ne sont presque jamais entendues, et encore moins aperçues. Lors d'occasions moins formelles - comme le 
diner du soir après le marché, où les parents, les amis ou les voisins passent souvent - l'hôte mange avec 
ses invités, et ses enfants mâles peuvent aussi être présents. Tous mangent avec leurs doigts dans le même 
plat, en utilisant du pain pour récupérer la sauce : la commensalité renforce l'égalitarisme si manifeste dans 
la structure sociale. Le thé à la menthe, bien sûr, est toujours offert. 


Pour des occasions plus formelles, en présence d'invités étrangers, l'hôte ne mange généralement 
pas avec ses invités mais apporte successivement les différents plats avec l'aide de son fils ou d'un 
serviteur. Après que tous se soient lavés et essuyés les mains en utilisant le service et les serviettes (445) 
distribués, l'invité le plus âgé ou le plus distingué (toujours un musulman, jamais le visiteur anthropologue 
chrétien),’? découpe ensuite la miche de pain rond en quatre quartiers, en prononçant la formule Béswillah 
("Au nom de Dieu"). Pour ces diners officiels, une délicieuse viande en brochettes (chwa, cuite avec de l'ail, 
de l'huile d'olive et du persil) précède toujours le ragoût habituel, suivi du seksou ou "couscous", le plat 
national marocain (semoule mélangée à du beurre rance, accompagnée de légumes et de morceaux de 
mouton ou d'un poulet cuit en tranches). Si le nombre d'invités présents est supérieur au nombre de 
personnes pouvant manger dans un seul et même plat, d'autres assiettes sont placées dans la pièce pour les 
autres, et les invités les plus "importants" sont toujours servis en premier. Les Aith Waryaghar ont 
toujours mangé le couscous avec des cuillères en bois, et la coutume marocaine de le rouler en boules et 
de les porter à la bouche est une pratique qu'ils n'ont jamais vraiment appréciée. 


Tout cela peut être suivi de pain avec du beurre et du miel de Jbel Hmam, puis de fruits. Enfin, le 
service de toilette circule à nouveau et le thé est préparé par l'hôte. 


Lors de rassemblements plus restreints, le potage de lentilles ou la viande séchée peuvent 
remplacer le ragoût, et les crêpes cuites dans du beurre rance peuvent prendre la place du pain : les 
sardines (le seul poisson consommé par les Rifains) achetées le jour même au marché peuvent être frites 
avec du persil, de l'ail et de l'huile d'olive pour remplacer la viande en brochettes. 


Bien qu'il n'y ait pas de tabous alimentaires entre les sexes, on raconte que les amandes et le thé à 
la menthe favorisent la virilité chez les hommes, et que les noix et le café produisent une fertilité 
correspondante chez les femmes. Toutefois, les déclarations de ce type sont généralement faites avec 
humour, car les hommes mangent des noix et boivent du café, tandis que les femmes mangent des 
amandes et boivent du thé à la menthe - bien que la préparation du thé soit normalement du ressort de 
l'homme. (De toute façon, les noix et les amandes sont souvent servies dans le même bol.) On pense 
également que les œufs frits stimulent la virilité chez les hommes, car les Rifains partagent avec d'autres 
peuples méditerranéens la tendance à associer les œufs (dhimeddjarin) aux testicules (éenyaren).80 


7 Tout invité est appelé anebji. pl. inebjiouen. mais chez les Aith Waryaghar on répartit les invités en trois catégories 
d'ordre décroissant : 1) inebjiouen ixari. "invités du mouton", comprenant (a) les chorfa, (b) les membres du conseil ou 
imgharen, et (c) toute autorité tribale ; 2) inebjiouen n-thyazit. "invités de la poule", y compris (a) les amis ou les parents 
de l'hôte, et (b) le fqih ou le maitre d'école de la mosquée communautaire ; et 3) inebjiouen n-themriqth, "invités de la 
soupe", y compris les /#a'#h, les membres de la communauté, en général. 

80 Cette même classification existe en amazigh de l'Atlas central, où #glai possède un double sens, et en espagnol, où 
huevos le possède également. 
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LA DIVISION DU TRAVAIL SELON LE SEXE 


La ségrégation extrême entre les sexes en pays Aith Waryaghar a déjà été évoquée comme une 
réalité sociale d'une importance capitale, et aussi comme une évidence, qui saute aux yeux de tous. Son lien 
avec l'Islam est tout aussi évident, mais il est difficile de dire s'il est entièrement et totalement attribuable à 
l'Islam ou s'elle est, dans une certaine mesure, l'expression régionale d'un modèle de comportement 
méditerranéen généralisé. La division sexuelle du travail est rigide ; les deux sexes sont non seulement 
séparés physiquement dans le domaine du travail, mais les tâches des hommes sont réservées 
exclusivement aux hommes et les tâches des femmes sont réservées uniquement aux femmes, les membres 
de chaque sexe ayant des prérogatives très clairement définies concernant les tâches qu'ils accomplissent. 


À l'exception de trois tâches mineures effectuées par les femmes, l'agriculture, l'activité 
prédominante, est aussi exclusivement une affaire d'hommes que l'élevage chez les Bédouins. Les hommes 
sèment et labourent la terre,®! ils moissonnent, battent et vannent la récolte ; ils plantent et récoltent les 
légumes ; ils plantent et soignent les arbres et cueillent les fruits ; ils s'occupent de l'irrigation et réparent 
les canaux chaque fois que cela est nécessaire ; ils construisent les maisons ; ils fabriquent le charbon de 
bois (à partir des broussailles que les femmes ont coupées et amenées) ; elles broient et pressent les olives ; 
elles opèrent les moulins à turbine ; elles transportent le fumier du tas de fumier aux champs ; elles 
effectuent tous les travaux de réparation des chemins qui relient les communautés, ainsi que tous les 
travaux (financés par le gouvernement) sur les routes : ils font tous les travaux liés aux roseaux, au palmier 
et à l'alfa (sauf les nattes, qui sont fabriquées par les femmes) ; ils font accoupler les vaches avec les 
taureaux (de préférence un travail d'homme ; la reproduction des ânes se fait au marché) ; et, enfin, ils 
préparent le thé à la menthe pour les invités. 


Les trois tâches des femmes qui empiètent sur le domaine agricole des hommes sont l'aide à la 
moisson (en groupe, à l'écart des hommes), le ramassage des balles de céréales coupées et leur transport 
vers l'aire de battage, et la cueillette des raisins et des figues. Pour ce qui est du travail considéré comme 
étant le leur, les femmes moulent le grain dans le petit moulin manuel ; elles cuisent le pain dans les fours 
situés à l'extérieur de la maison ; elles préparent les repas ; elles nettoient la maison ; elles lavent le linge ; 
elles vont chercher l'eau, tôt le matin et tôt le soir, dans de grandes cruches qu'elles portent sur leur dos à 
l'aide de cordes ; elles badigeonnent la maison et peignent les sols des pièces avec une préparation 
mélangée à la sève de lentisque brûlée ; elles transportent les broussailles sur leur dos (les garçons ou 
même les hommes peuvent le faire, mais seulement s'il faut beaucoup de bois pour une fête, car ce travail 
est considéré comme un travail de femme) ; elles déposent le fumier sur le tas de fumier (d'où les hommes 
le transportent dans les champs ou les potages) ; elles nourrissent et soignent le bétail et les chèvres, et les 
traient ; elles distribuent de l'orge aux poules et ramassent les œufs, et s'occupent des lapins, le cas échéant 
(car les poules et les lapins sont la propriété exclusive des femmes, qui les achètent avec leur propre 
argent);8 et elles se préparent du thé. 


Les garçons et les filles âgés de six à douze ans font office de bergers, faisant paître les chèvres et 
les moutons (s'il y en a) sur les pentes des montagnes tous les jours et les ramenant à la maison le soir.* 
Dans l'Islam, il n'y a pas de rite de passage correspondant à l'initiation à la puberté, en fait il n'y a pas de 
véritables rites de passage de toute façon ; mais la pousse des poils pubiens est le signe que l'enfant est 
maintenant un adolescent et peut commencer, peut-être un an ou deux plus tard, à jeûner pendant le mois 
de Ramadan. C'est à ce moment-là, à partir de douze ans environ, que les garçons aident leurs pères dans 


81 Un dicton populaire dit : "Nous labourons la terre le jour et les femmes la nuit. " 

82 Sur les marchés, on peut souvent apercevoir des hommes et des femmes âgées qui vendent des poulets et des 
œufs, mais les hommes le font pour le compte de leurs femmes, qu'ils n'autorisent pas à venir sur le marché, et ils 
leur remettent la recette directement à leur retour à la maison. 

83 Chaque enfant fait paître les chèvres de son père individuellement ; le système doula de pacage de tous les animaux 
de la communauté par un garçon d'une famille différente chaque jour à tour de rôle, si courant chez les Jbala et dans 
le Gharb, n'existe pas du tout dans le Rif central. 
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les travaux agricoles comme le labourage, les semailles et le battage, et que les filles commencent à aider 
leurs mères dans les tâches ménagères. 


Les personnes âgées des deux sexes demeurent dans la maison et accomplissent aussi peu de 
travail que possible. 


Un rapide coup d'œil à la routine quotidienne d'un ménage d’Aith Waryaghar permet de replacer 
toutes ces activités dans leur contexte. Un homme se lève généralement à l'aube, fait ses ablutions, prie et 
boit le thé que sa femme lui a préparé. I] met ensuite une miche de pain dans la capuche de sa jellaba et 
part aux champs. À midi, il y prend son repas. Selon la période de l'année, il peut être en train de labourer, 
de moissonner ou de battre, ou de travailler dans le jardin ou le verger, ou de piler et presser des olives. S'il 
n'y a pas d'autres travaux à faire, il fabrique du charbon de bois. Il fait quasiment nuit lorsqu'il rentre chez 
lui. 


Pour les hommes, des périodes d'activité intense peuvent alterner avec des périodes d'inactivité 
tout aussi marquées, où ils s'assoient simplement devant leur maison. C'est un truisme de dire que le temps 
n'est pas conçu de la même façon qu’en occident, comme une denrée que l'on "économise" ou que l'on 
"gaspille" - même si de nombreux Rifains portent aujourd'hui une montre et sont parfaitement capables de 
" dire l'heure ". Quand il y a du travail agricole à faire, on le fait ; quand il n'y en a pas, les hommes 


s'assoient et le plateau à thé est disposé. 


Avec les femmes, cependant, l'activité est intense presque tout le temps ; il est naturel, juste et 
conforme à l'ordre des choses chez les Waryaghar que les femmes travaillent plus dur et plus longtemps 
que les hommes. Une femme, comme son mari, se lève à l'aube. Elle allume la lampe et fait chauffer l'eau 
pour qu'il puisse faire ses ablutions avant la prière. Elle fait ensuite chauffer plus d'eau, pour qu'il puisse 
prendre son thé après. Puis elle moud le grain, prépare un petit-déjeuner matinal et envoie les enfants faire 
paître les chèvres sur les collines (pendant que son mari part aux champs). Il est temps pour elle de balayer 
la maison, après quoi elle descend à la rivière, au puits ou à la source, en compagnie d'autres femmes, pour 
aller chercher de l'eau. Comme il s'agit souvent d'un long trajet, les femmes peuvent ne pas être de retour 
avant midi, et les sources et les puits sont de toute façon les lieux de rencontre préférés des femmes. C'est 
pourquoi, aux heures habituelles de la corvée d'eau, les sources et les puits ainsi que les chemins qui y 
mènent sont scrupuleusement évités par les hommes, même s'il s'agit de passants qui souhaitent 
simplement étancher leur soif à la cruche d'eau qui est toujours déposée pleine à côté de la source. Il est à 
noter que les femmes de lignées autrement méprisées (comme les Ihawtshen d'Aith Tourirth) peuvent 
ainsi aller chercher leur eau en toute quiétude. Le concept omniprésent de hchouma ou "honte" s'applique 
ici avec toute sa vigueur. 
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Faire paitre des chèvres, à Aith Ammarth (1954) 
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Une fille portant une charge de broussailles, Aith 
Bou ‘Ayyach (1954) 


Des femmes remplissant des cruches d'eau a la fontaine, Aith Abdellah (1953) 
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La femme mange à midi, puis rapporte des fourrages pour la vache. L'après-midi, elle fait du pain 
et, à la tombée de la nuit, elle commence à préparer le diner. A ce moment-là, son mari et ses enfants sont 
rentrés à la maison. Contrairement à la coutume où le maitre de maison peut fréquemment manger seul. 
Les autres membres de la famille, y compris les domestiques, ont l'habitude de dormir dans la même pièce; 
et dans le cas de polygynie dans les mariages et les ménages, le mati a l'obligation de passer des nuits 
successives avec chacune de ses épouses à tour de rôle. 


La division sexuelle du travail et la routine quotidienne sont toutes deux des indicateurs 
économiques très nets de la dichotomie entre le monde de l'homme - ouvert, public et dans les champs - 
et le monde de la femme - privé, secret et à la maison. La même dichotomie s'étend à la religion, le 
domaine des hommes, par opposition à la sorcellerie et à la magie, le domaine des femmes. 


LES CYCLES ANNUELS DES TÂCHES AGRICOLES 


Pour les fêtes religieuses, l'année musulmane est lunaire, mais elle coexiste avec l'année agricole 
solaire, connue dans le Rif sous le nom d'année des agriculteurs" (7-'am n iffeddjahen). Elle est basée sur le 
calendrier julien et est divisée en douze mois, dont les noms correspondent aux nôtres, et en quatre 
saisons principales, qui correspondent également aux nôtres et sont connues ensemble sous le nom de 


"portes du ciel" (dbinwoura ojenna).$5 Chacune de ces périodes saisonnières dure 90 jours et sont à nouveau 
subdivisées comme suit :86 


84 À savoir, Nayar, Xabrayar, Marsn, Yibrir, Mayyou ou Nisan, Youlyou, Youlyouz, r-Ghochth, Chotambir, Ktobar, Nombir, 
Dojambir. 

85 C'est le titre d'un livre de Jean Servier sur le rituel agricole kabyle en Algérie : Les Portes du ciel. Paris: Robert 
Laffont, 1962. 

86 Edward Westermarck, dans Ceremonies and Beliefs connected with Agriculture. Certain Dates of the Solar Year and the Weather 
in Morocco. Ofversigt af Finska Vetenskaps Societetens F6-rhandlingar. Vol. LIV, 1911-12, Afd. B., n° 1, Helsingfors : 
Helsingfors Central tryckeri, 1913, et dans Ritual and Belief in Morocco, 2 vols, London : Macmillan. 1926, a fourni 
d'excellentes réflexions générales sur ces questions. 
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Une jeune fille puisant l’eau à la fontaine, Aith Abdellah (1953) 


1. En dhajarsth, l'hiver (du 16 novembre au 15 février), viennent d'abord ddyari (de 
PArabe. l-lyali), 40 jours de froid intense, à l'opposé de sswayem de la mi-été. Le onzième 
jour de cette période est appelé r-Oszerd, après quoi les jours rallongent et les nuits 
raccourcissent. Le 25e jour arrivent les Ddjyari proprement dites, une période de grand 
froid, de neige et de glace. R-Hagouz est le jour de l'an julien, et les paysans affirment que 
s'il pleut ce jour-là, la récolte sera bonne. Imshouyar, la période finale des labours et des 
semailles, commence les 5 derniers jours de dHajarsth et se poursuit pendant 20 jours 
durant dbifsa. 

2. En dhifsa, le printemps (16 février au 15 mai), le temps des paturages et de la 
consommation de lait caillé (achchir et aghi), imchouyar se poursuivent et correspondent à la 
derniére période de labours et de plantations. 

3. Durant anebdhou, l'été (du 16 mai au 15 août), on distingue les périodes suivantes : #- 
nissan, pendant les 7 premiers jours, où la pluie est très bénéfique ; une période qui est à 
Popposé de r-ouzend, ci-dessus 7 et le 45e jour, ssayem, une période de grande chaleur, le 
temps de battre le grain, et l'opposé de dyari : Le solstice d'été, ou r-'Ansath, tombe 
pendant cette période, le 24 juillet. 

4. En r-khrif, l'automne (du 16 août au 15 novembre), période des labours, il n'y a qu'une 
seule sous-période, là encore r-Ouzend, de 7 jours, à l'opposé de n-nissan. 


Telle est la structure saisonnière du cycle agricole annuel. Avant d'aborder le cycle des travaux lui- 
même, il faut dire un mot de la grande variable qui conditionne tout cela : la pluie (anga. L'agriculteur 
d'Aith Waryaghar et celui du Rif en général - comme tous les agriculteurs - parle constamment de la pluie : 
si elle n'est pas tombée, il scrute constamment le ciel à la recherche de nuages annonciateurs ; si elle est 
tardive, c'est qu'il a des doutes sur la quantité et la qualité de la récolte de l'année suivante ; et si elle a été 
trop abondante, couplée aux crues et inondations du Nkour ou du Ghis, il sait qu'une grande partie de la 
récolte sera perdue. Bien que tout dépende de la quantité de pluie que Dieu, dans sa grande bonté, 
souhaite prodiguer (l'expression Inchallah, " Si Dieu le veut ", est constamment répétée à cet égard), 
certains rituels sont néanmoins destinés à déclencher la pluie ou à l'arrêter. Deux rituels de déclenchement 


de la pluie sont très répandus : 


1. Tettan anzar ("ils implorent la pluie"). Tous les hommes de la communauté se rendent à la 
mosquée locale et sacrifient une chèvre. Ils font collectivement une offrande (ssadaga) en 
apportant de l'huile d'olive, du sucre, etc., puis ils mangent la chèvre qui a été cuisinée. 
Après le repas, avec l'accent habituel mis sur l'égalitarisme par la commensalité, ils 
enlèvent leurs chaussures et leurs turbans, puis retournent leurs jellabas et les enfilent à 
Penvers. Ainsi vêtus, ils font sept fois le tour de la mosquée dans le sens inverse des 
aiguilles d'une montre, avec le fqih, le maître d'école de la mosquée, en tête, et ils 
scandent la formule suivante en arabe : A/ahomma isqi ‘ibadaka wa abyi babimatak w-anzil 
‘alaina rabmatak wa abiyi baladak l-mayyit (traduction libre : "Oh Seigneur, de grâce, abreuvez 
vos serviteurs et vos bêtes, et dans votre miséricorde, aidez-nous, car votre terre se 
meurt"). Ce rituel se déroule de 12 h à 17 h et est répété chaque jour jusqu'à ce que la pluie 
tombe. La caractéristique principale du symbolisme du rituel est l'espoir que le ciel, 
comme les jellabas des participants, sera retourné, avec la pluie. 


87 Westermarck ; 1913 op. cit.,p. 73, affirme cependant que nissan tombe entre le 27 avril et le 3 mai, c'est-à-dire 
durant dhifsa. Mes informateurs le contestent. 

88 L'analogie avec le /awaf ou la circumambulation des pèlerins de la Ka'ba à la Mecque sera évidente pour les 
arabisants. 
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2. Dhasrith w-anzar ("La fiancée de la pluie"). Cette cérémonie a été décrite par Coon pour les 
Igzennayen et par Biarnay pour Ibeqqouyen,®* et elle est également pratiquée couramment 
en pays Aith Waryaghar. Quand la pluie fait cruellement défaut, quelques jeunes filles 
célibataires se procurent une pelle à pain, l'habillent des plus beaux vêtements qu'elles 
possèdent et lui mettent des colliers. Les filles la promènent de maison en maison dans 
toute la localité en chantant le couplet suivant, toujours en arabe : AWah ghaithou biba, Sidi 
Rbbi LHbib, ya Rhattar wa dhaghya ! (traduction libre : "Que Dieu mouille le sol avec elle, Oh 
Seigneur, donnez-nous la pluie maintenant"). Dans la plaine d'Al-Hoceima, les filles 
ramènent la pelle à pain à la mosquée locale et chantent le refrain en tournant autour dans 
le sens inverse des aiguilles d'une montre. Après quoi, elles préparent, dans les deux parties 
de la tribu, à manger pour les pauvres, ainsi qu'un peu de lait caillé. Puis ils reprennent 
leurs vêtements, rangent la pelle à pain et se rendent sur la tombe d'un saint, où ils 
prennent leur repas. Le symbolisme de ce rituel est à nouveau simple et évident, comme l'a 


noté Coon : la pluie, espère-t-on, viendra prendre sa fiancée.” 


89 Coon. op. cit. 1931, p. 162 ; S. Biarnay, Etudes sur les Dialectes Berbères du Rif, Publications de la Faculté des Lettres 
d'Alger. LIV, Paris : Lerous, 1917, pp. 176-178 ; et le Père Ibañez note avec pertinence, à ce propos, le symbolisme 
inhérent au fait que si angar, "pluie", est un nom masculin, dhasrith, " mariée ", et dhamourth," terre, pays ", sont des 
noms féminins (R. P. Esteban Ibañez. O.F.M., "Evhnologia Religiosa Bereber," Actas del XIV Congreso de Sociologia, 
Rome 1950; p. 15). Beneitez, op. cit. 1952, p. 151-152, décrit d'autres pratiques similaires chez les Jbala, et une 
variante de la première, /e/fan anzar, précitée. 


% Le thème de la fiancée est également présent dans le terme pour "arc-en-ciel", dhasrith w-aman, "fiancée de l'eau", 
ou encore dhasrith w-ochchan "fiancée du chacal", parce que pendant que les gardiens de chèvres grelottent dans leurs 
jellabas après le passage de l'orage, le chacal a l'occasion de se faufiler et de s'emparer d'une chèvre. 
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a, b. Labourer avec des bovins dans la plaine d'Al-Hoceima (1953) 


En revanche, s'il pleut pendant une cérémonie de mariage (et la période des mariages correspond 
à la période la plus calme pour les activités agricoles, allant du mois d'août, au moment de la récolte, 
jusqu'au début ou à la mi-octobre, lorsque les pluies d'automne se mettent à tomber), la mariée elle-même 
prend un chat, met de l'antimoine sur ses yeux, puis le laisse partir. Elle prend ensuite une aiguille, sort et 
la plante dans le sol de l'aire de battage et y place un miroir tourné vers le ciel. La pluie devrait alors cesser, 
peut-être parce que le miroir est destiné à capter le reflet du soleil et l'aiguille à tuer la pluie ?). 


Nous allons maintenant examiner le calendrier agricole annuel mois par mois, en gardant à l'esprit 
que l'ensemble du calendrier de la plaine d'Al-Hoceima est en avance d'environ un mois sur celui de Jbel 
Hmam, qui est celui donné ici. 


À la mi-octobre, l'automne commence avec les premières averses de pluie. La terre a été défrichée 
par le feu, les semailles et les labours peuvent maintenant commencer. Deux hommes travaillent en 
tandem, le semeur devant et le laboureur derrière, traçant un mince sillon dans le sol et incitant les bêtes à 
l'aide d'une perche et aux cris constants de "Arra, gid ! ("Allez-y !").°! Cette procédure est suivie pour 
toutes les cultures céréalières (orge, blé et seigle, sur les pentes montagneuses les plus élevées) ainsi que 
pour la vesce. Les labours et les semis des céréales se poursuivent par intermittence jusqu'en janvier. Les 
haricots, les lentilles et les pois chiches sont également plantés pendant cette période de labours précoces, 
de la mi-octobre à la fin de l'année. Pour les fèves uniquement, les positions des hommes sont inversées : 
le laboureur trace les sillons, le semeur dépose ensuite les graines de fèves individuellement dans les 
sillons, et le laboureur refait un second passage. 


Les labours et les semis de céréales et de légumineuses constituent la principale activité de 
l'automne et de l'hiver, avant que la deuxième période de labours-semailles, pour les légumes, ne 


7 Dans le Rif, les jougs des charrues sont placés sur le cou des animaux de labour (généralement des bovins) et non 
sur les cornes, comme c’est le cas chez les Jbala, ce qui marque une différence régionale notable. L'origine romaine 
de la charrue rifaine et nord-africaine peut être facilement décelée (typologie à part) dans le mot rifain dhyouga (du 
latin yugo. "joug") qui désigne les deux animaux et la charrue comme une seule unité ?. 
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commence 4 la fin janvier. La cueillette des olives commence 4 la fin du mois octobre ou début 
novembre,” celle des oranges en décembre, et ces deux activités se poursuivent jusqu'en janvier. 


En février, les plantations tardives commencent avec la plantation d'arbres (figuiers, oliviers et 
amandiers). De mars à fin avril, on plante les légumes : pommes de terre, courges, tomates, pastèques, 
oignons et poivrons (à cette période, on plante le maïs en plaine, mais à Jbel Hmam, on attend le début de 
l'été). 


En mai, les légumes plantés en mars sont récoltés, et vers le milieu du mois, la récolte des céréales 
commence. Elle se poursuit tout au long du mois de juin, lorsque le maïs est semé et que les figues 
précoces ou "de juin" sont cueillies (les figues tardives sont cueillies en septembre). 


En juillet, la moisson est terminée et le battage commence. Les hommes et les femmes 
moissonnent, mais en groupes séparés. Les hommes portent une protection en peau de chèvre sur l'index 
et des protections en roseau sur les troisième, quatrième et cinquième doigts de la main qui tient la faucille, 
ainsi qu'un tablier en peau de chèvre. Les femmes entonnent des couplets rimés (rar) qui font également 
partie intégrante du rituel de mariage rifain. Après avoir été coupé, les céréales sont empilées et des pierres 
sont placées sur les piles afin que le vent ne les emporte pas et que tout vol soit remarqué. 


Les piles de céréales coupées sont ensuite transportées par les femmes jusqu'à l'aire de battage, où 
les hommes commencent les opérations de battage à l'aide d'ânes, de bovins ou de mules. Il faut au moins 
deux animaux pour battre, et il est courant de voir une paire de mules et trois ou quatre ânes ou vaches 
être dirigés (généralement dans le sens inverse des aiguilles d'une montre) en cercle dans l'aire de battage, 
un homme ou un garçon leur donnant continuellement des coups de bâton sur la croupe pour les faire 
avancer. Les animaux sont attachés les uns aux autres par des cordes en alfa passées autour de leur 
encolure et, comme ceux qui sont à l'extérieur du cercle sont plus sollicités que ceux qui sont à l'intérieur, 
leur position est modifiée toutes les demi-heures environ. 


Sur le bord de l'aire de battage, un autre homme muni d'une fourche à vanner continue de 
déplacer les céréales du bas du tas vers le haut, afin que les animaux puissent les piétiner efficacement. 


Lorsque le battage proprement dit est terminé, tous les hommes commencent à vanner. Le grain 
vanné est ensuite transporté sur l'aire de battage de quelqu'un d'autre, où un homme, muni d'une pelle en 
bois, sépare la paille et la poussière restantes des grains de céréales, tandis qu'un autre, muni d'un balai à 
foin, époussette les derniers morceaux de paille tombés sur le sol. Comme le battage et le vannage se font 
en alternance le même jour, il est préférable de commencer le battage un jour de grand vent. 


Après le vannage, les batteurs s'assoient avec un bol en bois pouvant contenir 5 kilos, et 
remplissent avec 10 mesures ou plus de 5 kilos chacune des sacs en toile de jute, après avoir répété 
l'invocation de bismillah ("Au nom de Dieu") : la première charge est accompagnée dans le décompte du 
nom de Dieu, car Dieu est unique, ainsi que d'un terme circonstanciel (7-A/ayen) pour neuf et tout nombre 
contenant un neuf (par exemple, 19, 29) si la mesure va au-delà de dix. Une fois les mesures terminées, les 
meules de paille sont placées sur l'aire de battage et le grain est transporté dans la maison pour être moulu 
par les femmes. 


En août, les amandes, les noix et les raisins sont cueillis ; la cueillette des raisins se poursuit en 
septembre, pendant la deuxième récolte du mais et la cueillette des figues de septembre. Les Aith 
Waryaghar distinguent au moins huit variétés différentes de figues et sept de raisins, toutes en termes de 
taille, de forme et de couleur.” Une différence de sexe, en outre, est reconnue dans le cas des figuiers, et 


?2 Je ne suis pas en mesure de confirmer, même à partir de mes premières notes de terrain, les observations de Coon 
selon lesquelles le signal du début de la cueillette des olives doit être donné par les autorités claniques ou tribales 
(Coon op. cit., 1931, p. 55) ; cependant, c'était certainement le cas pour les amandes et (comme Coon le dit très 
justement) pour les raisins. et dans le sous-clan d’Aith Arous et Timarzga à Jbel Hmam, c'était encore le cas jusqu'à 
très récemment. 

33 Ces points ont été discutés par Coon, op. cit. 1931, p. 44-47. 
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pour la récolte de septembre (mais pas pour celle de juin), des figues males non comestibles sont attachées 
en grappes aux branches des arbres donnant des figues femelles ; un petit insecte (identifié comme 
blastophaga grossorum par Westermarck)* fore dans et hors des figues males et femelles pour faire le travail 
de pollinisation croisée. Westermarck affirme qu'un seul de ces insectes suffit à féconder une bonne 
quarantaine de figues. 


Moissonneur, Aith Abbou, Aith Ammarth (1954) 


%4 E. Westermarck, Ritual and Belief in Morocco, London, Macmillan, 1926, Vol. II, p. 190. 
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a, b, c, d. Battage de céréales à Boulma, Aith Tourirth (1955) 


Un homme avec une fourche à vanner, Boulma, Aith Tourirth (1955) 
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a, b. Des hommes en train de vanner le grain, Boulma, Aith Tourirth (1955) 
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Des figues séchant au soleil, plaine d'Al-Hoceima (1953) 
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Meules de foin, Aith Hdhifa (1953) 
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LES RAPPORTS CONTRACTUELS ET DE COOPERATION DANS LES 
DOMAINES DE L'AGRICULTURE ET DE L'ELEVAGE 


Les rapports contractuels (chorxth ou dhachrixth? entre les agriculteurs d’Aith Waryaghar 
concernant à la fois les terres agricoles et les animaux domestiques sont courants ; en raison de la pauvreté 
du sol, les gens doivent mettre leurs ressources en commun dans une certaine mesure. Les contrats sont 
toujours conclus verbalement et, dans le domaine agricole, ils ne durent généralement qu'une année 
agricole, mais si les deux associés s'entendent bien, le contrat peut étre reconduit. 


La base implicite de ces contrats, qui prennent plusieurs formes, est la richesse relative des parties. 
Dans la plupart des cas, une partie est plus riche que l'autre, mais dans d'autres, les deux parties sont à peu 
près égales. De manière explicite (et en droit musulman), les contrats relatifs aux terres agricoles prévoient 
que le produit de la terre, si elle est irriguée et fertilisée, est divisé en cinq parties ou parts (dhasgharth, terme 
également utilisé pour désigner le tirage au sort) ; dans le cas où la terre est exploitée en culture sèche, le 
produit est divisé en trois parties ou parts. 


Dans le premier cas, celui des terres fertilisées et irriguées, deux des cinq parts reviennent au 
propriétaire de la terre, et trois à son associé qui la travaille et la fertilise. Les parts elles-mêmes sont 
attribuées comme suit : une part représente ou est pour la terre elle-même ; la deuxième est pour l'eau 
d'irrigation ; la troisième est pour la semence, qui comprend également les animaux et la charrue ; la 
quatrième est pour le fumier ; et la cinquième est pour le travail. Le processus de division selon ces lignes 
est appelé b-wattan khamsa," ils divisent en cinq " - une expression qui, en pays Aith Waryaghar, a 
également des implications structurelles et segmentaires d'une extrême importance. 


Ce cinquième élément - le travail - est à la base du type de rapport contractuel le plus courant dans 
le domaine de l'agriculture, le système des akhammas ou " associé pour une cinquième part ". L'akhammas 
ou cultivateur ne fournit rien d'autre que ses muscles, son travail, à un individu plus riche que lui, pendant 
une année, et ce qu'il reçoit est un cinquième de la récolte. 


Le même système s'applique aux terres exploitées en culture sèche ; si Pakhammas ne fournit que le 
travail, il reçoit un cinquième de la récolte. Normalement, cependant, la récolte d'une culture sèche est 
divisée en trois parts : une pour son propriétaire, et deux pour l'homme qui fertilise et travaille la terre. Ces 
parts, comme mentionné précédemment, sont attribuées comme suit : une pour la terre elle-même, la 
deuxième pour le fumier, et la troisième pour le travail et la semence (plus les animaux et la charrue). Il 
existe une autre modalité de rapport contractuel, appelée douri ou imtharthen, "tiers". Elle ne peut 
s'appliquer qu'aux cultures sèches et est beaucoup moins fréquentes que le système des akhammas, du 
moins dans les zones montagneuses. 


Une troisième modalité principale est appelée zignamwen. "moitiés".% Cette forme de collaboration 
implique deux individus, qui divisent en deux tous les bénéfices. Chaque homme fournit un animal, la 
moitié de la semence, la moitié du fumier et la moitié du travail. Elle est plus courante que /imtharten, 
précité, mais moins courante que le système 4khammas. 


Une autre modalité extrêmement courante à Jbel Hmam n'est pas à proprement parler un rapport 
contractuel, mais plutôt une simple association, impliquant uniquement un travail, et appelée zdhwiren. 
Comme dans toutes les situations proprement contractuelles, deux individus sont impliqués, mais 
purement et simplement dans un but d'entraide, dbwiren n-rkhadhmath. Chacun effectue sa propre récolte, 


% Dhachrixt est aussi l'un des deux termes habituels pour "co-épouse". La similitude de l'imagerie n'est pas à chercher 
bien loin. 

% Tl peut aussi être appelé isassen, comme le signale une excellente étude inédite sur le Caidat du Haut-Ghis : 
Capitaine José Rodriguez Erola. Caidato del Alto-Guis : Estudio Econémico-Social. MSS. 1953. Cette étude a remporté le 
premier prix d'un concours général portant sur des études de ce type rédigées par des administrateurs (/r/erventores) 
des tribus dans toute la zone espagnole. 
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et il n'est pas question de partage des bénéfices. A peut fournir un animal et B l'autre ; chaque homme 
possède presque toujours sa propre charrue. Ils labourent pendant deux ou trois jours dans les champs de 
A, puis pendant deux ou trois autres jours dans ceux de B. La plupart des habitants à Jbel Hmam n'ont 
pas assez d'animaux pour labourer leur propre terre, aussi le recours aux édbwiren est-il assez fréquent ; un 
homme peut posséder à la fois une mule et une vache, par exemple, mais même dans ce cas, il s'associe 
généralement à quelqu'un d'autre pour les labours, les moissons et les battages, afin d'obtenir de l'aide 
pour des travaux qui, bien que pouvant être effectués individuellement, sont beaucoup plus faciles à 
réaliser à deux. Les personnes qui ont un akhammas n'ont pas besoin, en règle générale, d'effectuer elles- 
mêmes des travaux de type idhwiren, mais certaines le font néanmoins. 


Presque tous les Aith Waryaghar de Jbel Hmam ont, à un moment ou à un autre de leur vie, 
travaillé à la fois comme akhammas chez eux et comme moissonneurs engagés sur les plaines du Rif 
oriental, sans oublier le travail effectué comme journalier dans les fermes coloniales françaises en Algérie”. 
L'akhammas commence son année en labourant pour le compte du propriétaire qui l'a engagé et exécute 
toutes les tâches agricoles que ce dernier exige de lui ; sa dernière consiste à dresser la meule de foin sur 
l'aire de battage après la récolte (bien qu'à Jbel Hmam, il doive également moissonner la deuxième récolte 
de maïs en septembre, recevant la cinquième part habituelle). Il n'a aucun droit sur le foin et sa cinquième 
part est uniquement payé en grain. À Aith Tourirth, quelques six individus ont toujours eu un akhammas 
comme leurs pères et grands-pères l'ont toujours eu avant eux. L'akbammas est presque toujours assisté 
d'un jeune ouvrier rémunéré, appelé amxari, qui est payé en argent (environ 500 ptas par an en 1955, et 
10000 frs, soit le double, en 1963) et qui est nourri et vêtu gratuitement par le propriétaire foncier. 
L'akhammas est toujours un homme marié, l'amxari en revanche est un jeune célibataire. Ils ne sont souvent 
pas membres de la communauté dans laquelle ils travaillent, étant originaires des environs. Dans les rares 
cas où l'akhammas fait tout le travail sans assistance, il a droit à un quart de la récolte, qu'il s'agisse du grain 
provenant des champs ou des fruits et légumes du verger et du potager. 


Les contrats agricoles et les individus qui y participent ont tous leurs équivalents dans le domaine 
de l'élevage. Le pendant d’akhammas est l'achrix ou "associé", qui s'occupe des animaux, presque toujours 
des chèvres ou des moutons que le propriétaire lui confie pour une période déterminée. L'opposé de 
l'amxari est l'amexsa ou berger, un jeune garçon ou une jeune fille payé(e) exactement de la même manière 
et au même montant, mais employé(e) beaucoup moins fréquemment car la tâche de gardien du troupeau 
est généralement effectuée par les enfants du propriétaire. Les contrats de gardiennage de troupeaux sont, 
en pays Aith Waryaghar, presque exclusivement de type zignamen ou " moitié " plutôt que de type 
cinquième " : A cède une ou deux vaches à B pour une période de deux ou trois ans ; B a droit à tout le 


' ' ! 


‘un 


lait et le beurre’ et a la moitié des veaux mis bas, et si les veaux sont vendus, A et B partagent les 
bénéfices a parts égales. Encore une fois, six hommes d'Aith Tourirth (pas les mémes six qui disposent 
d'un akhammas) ont des associés pout l'élevage de bovins et de chèvres, et ils en ont toujours eu. Le même 
contrat de base peut exister pour les ruches, et les femmes ont souvent recours au contrat /z/gnawen entre 
elles pour l'élevage des poulets et des lapins, qui sont tous deux leur propriété exclusive. 


Il convient de mentionner deux dernières institutions économiques non contractuelles qui 
témoignent de l'importance de l'entraide dans la vie quotidienne de la tribu en Pays Aith Waryaghar : 


°7 Selon un rapport de 1954 du capitaine Manuel Gavila Santamaria, du bureau d'Arba’ Tourirth, 322 individus d'Aith 
Bou ‘Ayyach et 133 des sous-clans de Jbel Hmam avaient travaillé comme Ikbammassen cette année-là, tandis que 960 
du premier groupe et 529 du second avaient travaillé comme journaliers (en dehors de leur activité agricole). Parmi 
les deux groupes, 1 500 étaient partis moissonner dans la région du Kart ou le Rif oriental et 2 000, dont les 
journaliers susmentionnés, étaient partis en Algérie dans le cadre de la migration de la main-d'œuvre. L'année 1954 a 
été une année record, comme en témoigne le fait que les populations masculines totales d'Aith Bou ‘Ayyach et de 
Jbel Hmam, respectivement, ont été estimées a 7226 et 4575, soit un total de 11 801. Sur ce dernier chiffre, en 
déduisant 4 868 garçons de moins de 14 ans, 15 % de propriétaires terriens, 10 % d'hommes de plus de 50 ans et 3 % 
de non valides, infirmes ou inaptes au travail, Gavila arrive a un chiffre de 5 003 comme force de travail active. 


°8 Dans le Rif, la vente de lait est considérée comme honteuse, mais pas celle du beurre. 
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rouzi ath et dhwiza. La première est une sorte d'assurance mutuelle sur les animaux, en particulier les bovins, 
les animaux les plus prisés pour la consommation. Si un homme constate que sa vache est sur le point de 
mourir, il l'abat rituellement et les membres de la jma'th aident alors à compenser la perte du propriétaire 
en emportant des morceaux de viande au prix d'une certaine somme d'argent par part. L'homme peut ainsi 
récupérer au moins une partie de ce qu'il a investi dans l'animal (une vache coûtait 2 000 ptas en 1955 et 
jusqu'à 25 000 francs en 1960). Les personnalités importantes de la jwa'th sont moralement obligées 
d'acheter la viande dans ces circonstances ; refuser de le faire serait considéré non seulement comme une 
grossièreté, mais comme honteux. Un sacrifice de type rougt'ath est également habituellement effectué par 
chaque jma'th la nuit de la nouvelle lune du Ramadan. Rowzi'ath n'est en aucun cas limité à Aith Waryaghar 
car elle est très répandue dans tout le Rif, et des variantes sous d'autres noms existent dans d'autres 
régions amazighophones. 


Dhwiza implique le recours au bénévolat des membres de la communauté pour aider l'un des leurs 
à accomplir une tâche donnée, qui nécessite généralement plus d'une journée de travail : labourer, récolter 
et, peut-être le plus souvent, construire une maison. L'homme qui a besoin d'aide a généralement pris les 
dispositions nécessaires pour organiser sa dhwiza le jour de marché précédent.” 


% Une grande partie de la documentation espagnole tend à faire la différence entre dhwiza volontaire du type décrit 
ci-dessus et dhwiza obligatoire et forcée organisée par un caïd tribal (ou par un chef, sous l'administration du 
protectorat), qui ne fournit pas de repas à ses ouvriers. Cependant. Les Aith Waryaghar ne qualifient pas du tout 
cette dernière de dhwiza : ils l'appellent rkourfi (du français "corvée"), travail forcé pour le compte du gouvernement, 
dont les représentants informent le chef de la communauté locale qu'un nombre X d'individus sont nécessaires pour 
un travail et qu'il faut les fournir. Cf. Andrés Sanchez Pérez, "Aprovechamientos Comunales y Formas de Cooperación en las 
Yemaas del Rif," Seleccion de Conferencias Pronunciadas en la Academia de Interventores durante el Curso 1950-51, 
Tetuan 1951, pp. 95-107 ; et Tomas Garcia Figueres et Rafael de Roda Jiménez, Economia Social de Marruecos, Vol. I.. 
Madrid : Instituto de Estudios Africanos. 1950. p. 163-64. Ces sources contiennent également des informations 
intéressantes sur les contrats agricoles et d'élevage en général. 


91 


LES ACTIVITES SUBSIDIAIRES : LA CHASSE ET LA PECHE 


La chasse et la pêche sont des activités complémentaires à l'agriculture,! et la pêche est encore 
plus subsidiaire que la chasse, étant donné la très faible étendue de côte appartenant aux Aith Waryaghar 
(contrairement à leurs voisins Ibeqqouyen à l'ouest et Themsaman à l'est, chez qui la pêche est nettement 
plus développée). 


“ae 


Agharrabou, barque de pêche, muni d’un filet de senne, plage de Sfiha (1954) 


Bien que la chasse soit pratiquée de manière assez extensive sur les hautes terres de Jbel Hmam, je 
partage les hésitations de Mikesell quant à savoir si elle doit être considérée comme une activité 
économique ou comme un sport!®!, car elle contient des éléments des deux. Jusqu'à l'établissement du 
protectorat, il n'y avait évidemment pas de "saison de chasse" officielle, bien qu’en pays Aith Waryaghar, la 
plus grande partie de la chasse ait lieu d'avril à juin, tous les jours sauf le jour de marché et le vendredi. 
Plusieurs types de pièges et de collets sont utilisés : un piège métallique pour les grands animaux comme 
les chacals, un collet pour les perdrix, généralement placé sur l'aire de battage, et un collet pour les petits 
oiseaux. Les renards et les hérissons sont également capturés avec le piège métallique. Les lièvres et les 
lapins sont plus facilement capturés pendant la saison des neiges, et c'est la pratique courante dans les 
régions les plus élevées de Timarzga ; Ils sont chassés à l'aide de furets lorsqu'ils demeurent dans leur 
terrier. Sinon, ils sont chassés à l'aide de bâtons de jet spéciaux reliés à un fil de cuivre, et le chasseur 
d’Aith Waryaghar est remarquablement habile dans la manipulation de ces batons. Le sanglier ne se 
rencontre qu'à Tfsast et ne peut être chassé qu'avec des armes à feu, de sorte que seuls les mkhaznis 


100 Ces activités sont toutes les deux décrites sommairement par Coon. op. cit., 1931, pp. 37-38, mais les descriptions 
les plus complètes sont celles données dans Emilio Blanco Izaga, E/ Rif (2a Parte). La Ley Rifeña, I: Los Canones 
Riferios Comentados, Ceuta: Imprenta Imperio, 1939: pp. 91-98 (pour la pêche) et pp. 139-149 (pour la chasse). Blanco 
aborde la composition et l'organisation des équipages de péche et des groupes de chasseurs, ainsi que la répartition 
des prises dans chaque cas, avec une richesse de détails que nous ne tenterons pas de reproduire ici. 

101 Mikesell, op. cit., 1961, p. 89. 
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(auxiliaires locaux) des bureaux tribaux ruraux et les gardes forestiers peuvent le chasser, car depuis 1926, 
eux seuls sont autorisés à porter des armes à feu. 


Récupération de la prise à la senne, plage de Sfiha (1954) 


Un groupe de chasseurs se compose toujours d'au moins quatre ou cinq individus, et ils chassent 
toujours dans le maquis (ghaba) appartenant à la collectivité, dans les montagnes, car dans les limites de la 
propriété privée (maisons, champs de la collectivité), la chasse est interdite. Ils partent toute la journée et 
rentrent chez eux le soir. La prise, même s'il ne s'agit que d'un seul lapin, est répartie équitablement entre 
tous les chasseurs présents, quel que soit leur nombre ; Cependant, le propriétaire du piège se réserve tout 
animal qui tombe dans son piège, et le propriétaire d'un furet se réserve la tête du lapin. En général, les 
chasseurs attendent qu'un animal soit à cinq mètres devant eux et lancent alors le cri de chasse "ha-haw 
1"102 et prononcent la formule Bismillah r-rabman r-rahim ("Au nom de Dieu le Miséricordieux, le 
Compatissant") juste avant de lancer leurs batons. La formule rend la viande licite, et si un animal est 
trouvé mort sans avoir bénéficié de la formule, il est considéré comme imordhas ("de la charogne") et jeté. 
Si un lapin est atteint au visage par un baton et que son visage est fracassé, le chasseur qui a lancé le baton 
est accusé par ses compagnons d'être un piètre tireur. Et l'art du tir, quel qu'il soit, que ce soit avec des 
pierres, des batons ou des armes à feu, est un exploit très prisé en pays Aith Waryaghar, où 
traditionnellement chaque homme n'est pas seulement un paysan mais aussi un guerrier. 


On chasse parfois avec des sloughis ou des "lévriers", mais les chiens ordinaires ne sont jamais 
utilisés à cette fin. Quoi qu'il en soit, la chasse est moins pratiquée aujourd'hui à Jbel Hmam qu'à l'époque 
espagnole : la forte dégradation du paysage a entraîné la disparition du petit gibier. 


La pêche n’est pas très importante dans l'économie des Aith Waryaghar. Il y avait, en avril 1954, 
deux types de bateaux de pêche. Agharrabou, calfeutré de noir, est une barque en bois de pin, mesurant 
6m. x 2m. x 1m., coûtant 7000 à 8000 ptas. et tenue par un "maitre" sur la côte de Themsaman ; et la 
moruna, une barque plus petite, de fabrication espagnole. La première peut s'aventurer à un kilomètre en 


102 Dans la communauté de Maron, dans le sous-clan de la montagne d'Aïth Arous, il y a une lignée appelée lhahawen, 
probablement parce que leur ancêtre était un grand chasseur. 
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mer ; la seconde, à seulement deux cents mètres. Le premier part en mer d'août à mai pour pêcher des 
sardines, des sprats et quelques gros poissons ; le second sort de mars a juillet pour pécher d'autres gros 
poissons, dont j'ai noté les noms en espagnol. (Le seul poisson consommé par les Aith Waryaghar est de 
toute façon la sardine). Lors de mon travail de terrain, il y avait quatre igharrouba (pl. d'agharrabon) sut la 
plage de Themsaman et trois sur la plage d’Aith Waryaghar, tandis que pour neuf morunas à Themsaman, il 
n'y en avait qu'une seule sur la plage correspondante de Swani sur la cote d’Aith Waryaghar. 


La technique de péche de base sur les deux types de barques est la pose d'une grande senne 
d'environ 130 m de long, 8 à 10 m de hauteur et 4,50 m de diamètre ; son centre est équipé de lests en 
plomb sous des flotteurs en liège. Elle est attachée à chaque extrémité par deux longues cordes pendant les 
opérations de pêche ; elle est fabriquée par les membres de l'équipage et coûtait, en 1953, environ 10 000 à 
12 000 ptas. 


L'embouchure du fleuve Nkour qui se jette dans la Méditerranée est un endroit idéal pour la 
pêche, et les opérations s'y déroulent comme suit. L'emplacement du filet est déterminé par l'équipage, qui 
sait où se trouvent le poisson en observant les mouettes et autres oiseaux qui piquent dans l'eau. La barque 
déploie la senne, laissant l'une des deux cordes sur la plage entre les mains de quelques hommes ou 
garçons. Lorsqu'elle a atteint le bout de la longueur de la corde, la senne est relâchée en demi-cercle avec 
les extrémités enroulées. La barque est ensuite ramenée sur le rivage et l'autre corde est confiée à un autre 
groupe d'hommes et de garçons, aussi loin que possible de la première corde. Lorsque les prises 
commencent à s'accumuler, les deux groupes commencent à tirer sur les cordes, réduisant ainsi la distance 
qui les sépare. Si la prise promet d'être importante, l'agharrabon est sorti à nouveau pour se ranger derrière 
le filet, en cas de difficulté. Une fois le filet hissé sur la plage, la foule se précipite pour ramasser les 
poissons qui sautent encore et les mettre dans des paniers. Ils sont placés sur une pile commune dans le 
sable, et la discussion concernant la prise commence. Les filets sont parfois perdus en cas de vent fort ou 
de pluie. Pendant la haute saison, les barques sortent en mer deux fois par jour, le matin et l'après-midi. 


Chaque barque est dirigée par un capitaine et un équipage de quatre ou cinq hommes. Il arrive 
parfois, mais rarement, que le propriétaire de la barque soit une personne différente du capitaine. Ce qui se 
passe généralement, c'est que trois ou quatre pêcheurs se partagent le prix d'un agharrabou ou d'une moruna 
et élisent le plus capable d'entre eux pour en être le capitaine. Ils achètent les planches de pin dans la ville 
d’Al-Hoceima et les apportent au charpentier naval sur la plage d'Aith Bou Daoud à Themsaman, le seul 
des environs. (Au moment où j’effectuais mon travail de terrain, il n'avait pas d'assistants et était nourri et 
payé 500 ptas. pour la construction d'une barque). Après la vente du poisson, le propriétaire reçoit la 
moitié des bénéfices, et le capitaine et l'équipage le reste. S'il y a un capitaine et un équipage de quatre 
personnes, leur part de l'argent est divisée en six parts, dont deux pour le capitaine. Mais avant toute 
division, 15 à 25 ptas. sont versés au propriétaire de la mule ou de l'âne qui transporte le poisson jusqu'au 
marché ; et les petits garcons qui aident à haler les filets à terre reçoivent 1 à 2 kg. de la prise. A la fin de 
l'été, la saison la plus chargée, l'équipage et le capitaine mangent, dorment et boivent du thé sur la plage, 
car ils doivent toujours être à l'affût des éventuelles brèches dans les filets et des poissons qui y pénètrent. 
Dans d'autres cas, une fois le filet mis à sécher, tout le monde rentre chez soi et revient le lendemain 
matin. Dans le cas d'une moruna, une personne est toujours là pour monter la garde, de jour comme de 
nuit. La pêche est interdite dans les zones où l'on sait que les poissons se reproduisent, mais elle peut être 
pratiquée partout ailleurs, car la mer reste libre d’accès. 


Bien que cette situation ait pu changer dans les années 1970, à l'époque de mes recherches sur le 
terrain (1954), la pêche dans la baie d'Al-Hoceima était limitée, avec une plus grande concentration du 
côté de Themsaman que du côté d’Aith Waryaghar. Il y avait alors à Al-Hoceima quelque 18 à 20 bateaux 
à moteur, dont un seul appartenait à un Rifain et le reste à des Espagnols. Près de la moitié des équipages 
et des capitaines étaient Rifains appartenant aux trois tribus possédant un territoire côtier - Ibeqqouyen, 
Aith Waryaghar et Themsaman - les Aith Waryaghar étant les moins portés sur la pêche en général et les 
moins bons pêcheurs en particulier. Ceux qui chassent ou pêchent ne le font qu'à temps partiel en pays 
Aith Waryaghar ; ils restent des paysans à temps plein, ou l'étaient encore en 1954-55. 
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LA SPECIALISATION ECONOMIQUE 


Le travail du sol est la seule activité économique dans laquelle s'engagent la grande majorité des 
hommes d'Aith Waryaghar ; les quelques autres qui exercent un métier quelconque disposent presque tous 
d'un minimum de terres arables, de sorte que leur spécialisation économique est au mieux à temps partiel. 
(Seule une communauté, /'akkiyen, produit des spécialistes à plein temps : des tailleurs et des bouchers). Le 
tableau 2.1 donne les chiffres tirés des rapports administratifs espagnols pour les trois caidats de la tribu au 
cours de la période 1954-55.56. Les chiffres sont basés principalement sur le nombre d'individus exerçant 
les métiers en question sur les principaux sites de marché de chaque caïdat. 


Sur le territoire d'Aith Bou Ayyach, mais pas directement apparenté au reste du clan, se trouve 
l'enclave communautaire quasi sans eau d’l'akkiyen (dont les membres sont davantage apparentés, selon 
eux, à Aith Arous et Aith Hdhifa). C'est la seule communauté du pays d’Aith Waryaghar où l'on peut 
reconnaître une réelle spécialisation économique à plein temps : il s'agit essentiellement de tailleurs 
(utilisant des machines à coudre) et de bouchers (un autre groupe professionnel de classe inférieure), car 
les ressources écologiques de la communauté sont trop limitées pour leur permettre de devenir des 
agriculteurs.15% Ce qui signifie qu'elles sont vraiment très limitées. 


TABLEAU 2. 
LES SPECIALISATIONS ECONOMIQUES 
A) Louta (Chiffres provenant du marché du samedi a Imzouren). 


1) Aith Youssef Ou 'Ari!% 


Adouls 10 
Artisans 10 
Basteros 3 
Tenanciers de salon de thé 2 
Charpentiers 1 
Marchands (tissus, objets divers, etc.) 39 
Vendeurs de friandises 0 
Fouqara (membres de confréries religieuses) 46 
Ferblantiers 1 
Agriculteurs 4253 
Peseurs de grains 2 
Orfèvres et argentiers (juif) 1 
Barbiers 1 
Tailleurs (tous issus de la communauté d'l'akkiyen) 11 
Tisserands 7 
Marchands de bestiaux 1 
Négociants en peaux 1 
Vendeurs itinérants 17 
Cordonniers 1 


103 A Thafarsith, il en va de même pour la communauté d'Aith 'arrour, qui dispose de très peu de ressources en eau et 
qui fournit aussi des bouchers. Cf. J. Ojeda del Rincon. MS, 1954. op. 

1% Sources : Capitaine Luis Crespo Gavilan (1955) pour le Caïdat de Louta (la Plaine), y compris les clans Aïth 
Youssef Ou Ari et Imrabdhen tels que délimités administrativement ; Capitaine José Rodriquez Erola pour le caidat 
du Haut Ghis. MS, op. cit. 1953, avec les clans d'Aith Abdallah et d'Aïth Hdhifa ; et le capitaine Manuel Gavila 
Santamaria (déc. 1954) pour le clan d'Aith Bou Ayyach et les trois sous-clans de Jbel Hmam (Aith Tourirth, Aith 
Arous. Timarzga). 
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2) Imrabdhen 


Adouls 6 
Artisans 9 
Tenanciers de salon de thé 1 
Charpentiers 0 
Marchands 12 
Vendeurs de friandises 1 
Fougara 28 
Ferblantiers 0 
Agriculteurs 2461 
Peseurs de grains 1 
Orfèvres et argentiers 0 
Barbiers 0 
Tailleurs 0 
Tisserands 2 
Marchands de bestiaux 0 
Négociants en peaux 0 
Vendeurs itinérants 27 
Cordonniers 0 


B) Haut Ghis (Chiffres obtenus au marché du lundi. Aith Hdhifa.)!95 
1) Aith Abdellah 


Maçons 17 
Charpentiers 8 
Forgerons 9106 
Ferblantiers 1 
Tailleurs 37 
Tisserands 3 


2) Aith Hdhifa 


Macons 16 
Charpentiers 1 
Forgerons 

Ferblantiers 

Tailleurs 15 
Tisserands 


C) Nkour (Chiffres provenant du marché du lundi d'Aith Bou Ayyach).107 
1) Aith Bou 'Ayyach 


Adouls 6 


Agriculteurs 1718 


105 Tci, les chiffres concernant les agriculteurs ne sont pas indiqués, mais on peut se faire une idée à partir des chiffres 
précédents dans le même ouvrage d'Erola : hommes adultes d’Aith 'Abdellah, 3093 ; et d’Aith Hdhifa, 2060. 

106 Les forgerons (à Imzouren) qui ne sont pas très estimés, ainsi que les membres de certaines autres professions, 
sont tous originaires d'Axt Touzine, pratiquant tous à priori l'endogamie et ne possédant presque aucune propriété - 
leur activité est donc en fait une profession à plein temps. 

107 À Thafarsith, il en va de même pour la communauté d'Aith 'arrour, qui dispose de très peu d'eau et fournit des 
bouchers. Cf. J. Ojeda del Rincon, manuscrit, 1954, op. cit. 
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Macons 0 
Tenanciers de salon de thé 18 
Bouchers (tous d'l'akkiven) 16 
Charpentiers 1 
Marchands (en gros) 16 
Marchands locaux 0 
Ikhammassen 322 
Vendeurs d'épices 1 
Vendeurs de charbon de bois 0 
Acheteurs de peaux 0 
Forgerons 6 
Maréchaux-ferrants 1 
Ferblantiers 1 
Journaliers 969 
Tailleurs (29 provenant de l'akkiyen) 39 
Boulangers 0 
Vendeurs d'œufs 5 
Vendeurs itinérants 54 
Cordonniets 1 


2) Jbel Hmam (Chiffres obtenus au marché du mercredi de Tourirth et de tous les sous-clans).108 


Adouls 2 
Agriculteurs 1100 
Macons 1 
Tenanciers de salon de thé 12 
Bouchers 1 
Charpentiers 1 
Marchands (commerce de gros) 34 
Marchands locaux 2 
Ikhammassen 133 
Vendeurs d'épices 1 
Vendeurs de charbon de bois 3 
Acheteurs de peaux 4 
Forgerons 1 
Maréchaux-ferrants 0 
Ferblantiers 0 
Journaliers 529 
Tailleurs 2 
Boulangers 1 
Marchands d'ceufs 1 
Vendeurs itinérants 10 
Cordonniers 1 


Un rapport mentionne également quatre fabricants de charrues à Aith Bou ‘Ayyach, 35 fabricants 
de paniers en osier à Aith Tourirth (Jbel Hmam), un tailleur de jellaba à Aith Bou ‘Ayyach et un à Aith 
Arous (Jbel Hmam), trois travailleurs d'alfa à Aith Bou ‘Ayyach et cing à Aith Tourirth (Jbel Hmam), et un 
potier à Aith Bou ‘Ayyach et 14 à Aith Tourirth (Jbel Hmam). Mes propres notes confirment ces 
statistiques pour les sous-clans de Jbel Hmam. Les hommes et les femmes du lignage ostracisé 


108 Capitaine. Manuel Gavila Santamaria. Jan. 1953. 
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d'Thawtshen! dans la communauté Aith Tourirth de Tigzirin se sont spécialisés dans le travail de l'alfa : 
les hommes fabriquent des sacoches de mulets et d'ânes, des paniers de toutes sortes, des muselières pour 
les vaches et des sandales, tandis que les femmes fabriquent les colliers de vaches et les nattes. Dans la 
lignée Iznagen, dans la même communauté de Tigzirin, on retrouve des femmes potiers. Chez les Aith 
Yekhref ou-Hand et Aith 'Arou Moussa, les hommes fabriquent des paniers en osier et exécutent tous les 
travaux liés aux roseaux. Dans la région de Timarzga, en particulier dans la communauté de r-Magsouridh, 
les hommes se sont spécialisés dans le travail du bois : cannes, manches de charrue et récipients en bois 
pout les figues. 


Mais pour tous (a l'exception peut-être des tailleurs et des bouchers d'T'akkiyen), l'agriculture est 
l'activité principale. Les khammassen sont bien sûr des ouvriers agricoles et les journaliers sont soit des 
ikhammassen, soit des agriculteurs ordinaires qui, en 1954-55, pouvaient améliorer leurs revenus de 16 ptas 
par jour en travaillant sur les chantiers routiers lorsqu'il n'y avait pas de labours ou de récoltes. Le fait qu'il 
y ait 969 de ces travailleurs contre 1718 agriculteurs à plein temps à Aith Bou 'Ayyach, et 529 contre 1100 
agriculteurs à plein temps à Jbel Hmam - dans chaque cas plus de la moitié de la force de travail active - 
indique avec une clarté saisissante l'extrême étroitesse de la base écologique en pays Aith Waryaghar ; et le 
fait qu'il y ait, à Aith Bou 'Ayyach, 322 ikhammassen contre 1718 agriculteurs et 133 contre 1100 
agriculteurs à Jbel Hmam souligne encore plus la pauvreté de la région du Haut Nkour. La même année, 
1500 hommes effectuaient des travaux saisonniers comme moissonneurs dans la région du Kart, et 2 000 
étaient des saisonniers en Algérie. Compte tenu de l'explosion démographique depuis l’occupation 
espagnole, et du désir universel, par ailleurs, d'avoir une descendance nombreuse, les paysans d’Aith 
Waryaghar doivent migrer pour survivre, car la terre ne suffit pas à les nourrir. La spécialisation, comme 
nous l'avons vu, est extrêmement marginale ; mais l'agriculture elle-même l'est tout autant, en termes de 
productivité. 


LES BUDGETS ET LE VOLUME DE LA DETTE 


Les budgets des Aith Waryaghar, tels qu'ils ressortent de l'étude d'Erola sur le Haut Ghis !!° et de 
mes propres recherches parmi les Aith Tourirth du Jbel Hmam, révèlent un fait d'une clarté saisissante : 
quel que soit le statut économique de l'individu, qu'il s'agisse (selon les normes locales) d'un pauvre 
(imass'), d'un homme de condition moyenne (oudji-chi db-imass'i, oudji-chi dh-tajar, "ni pauvre, ni riche") ou 
d'un homme riche (ar, du mot arabe pour "marchand", ses dépenses annuelles dépassent presque 
invatiablement ses revenus par une marge assez conséquente (une marge qui s'élargit dans le cas des 
individus plus riches). 


Les cas de trois personnes donnés ci-dessous serviront à illustrer ce point. Deux d'entre elles, A et 
B, sont membres d'un même lignage (maf) d’Aith Tourirth ; la troisième, C, est issu d'un autre lignage 


109 Qui ne se sont jamais déchirés dans des querelles de sang et qui se sont chargés d’enterrer les victimes de ceux qui 
s’y sont engagés - ce point sera abordé en détail au chapitre 11. 

110 J, R. Erola, E/ Alto Guis, Estudio Económico Social. manuscrit: 1953, op. cit. L'essentiel de ses conclusions est qu'un 
petit propriétaire terrien avec une famille de cinq personnes avait besoin de près de 20.000 ptas. par an pour ses 
dépenses, alors que son revenu s'élevait à peine à 15.000 ptas, indiquant ainsi que le volume des acquisitions est 
supérieur de 25% à celui des liquidités. Cette situation suit une tendance régionale générale, sauf dans le cas de 
certains grands propriétaires terriens qui peuvent parfois couvrir leurs déficits en vendant du bétail et en recourant au 
crédit. Une étude budgétaire menée par José Ojeda del Rincén, dans la tribu voisine d’Acht Touzine (La Kabila de 
Beni Tuzin : Estudio Econémico-Social, manuscrit, 1954), a cependant révélé, au contraire, que les revenus de cette tribu 
étaient légèrement supérieurs aux dépenses. Ici, seuls les faits sont présentés et l'auteur ne tente pas une 
interprétation, mais j'en propose une moi-même, à savoir que l'hospitalité des Aith Waryaghar est proverbiale et que 
celle des Axt Touzine ne l'est pas. Un hôte d'Aith Waryaghar est choqué si on lui apporte des poulets ou des cannes à 
sucre lorsqu'on séjourne chez lui pendant plusieurs jours, pour l'aider à couvrir ses dépenses ; mais pour les 
Igzennayen et les Acht Touzine, c'est un comportement accepté et recherché. 
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([boutaharen n-Boulma) dans le même sous-clan, et elle était l'aekhammas de B en 1954-55. Tous les chiffres 
sont ceux de l'année 1954. 


A (moyennement riche) : le moqqadem de son sous-clan (fonctionnaire local sous l'administration 
du protectorat). Sept personnes à charge : une épouse et six enfants. 


1) Biens et actifs : en Pesetas 
2 «jours de labours en culture irriguée"111 28.000 
40 jours de de labours en culture séche 80.000 
Total 108.000 
Animaux 

1 Vache 2,500 

1 Veau 500 

18 Chèvres 2.400 
Total 5.400 
Arbres : 

5 oliviers à 500 ptas 2.500 
25 figuiers à 150 ptas 3,750 
Total 6,250 
Les maisons : 

Un tiers de la propriété de la maison qu'il | 15 000 
habitait, à l-' Ass 

Total 134 650 
2) Revenus : Pesetas 
Rémunération en nature 7.200 
Produits agricoles 4.450 
Pour la production animale 1,520 
Pour les arbres 750 
Total 13 920 


3) Dépenses 


Pour l'entretien des champs 660 
Nourriture 10 713 
Vêtements 2,220 
Dépenses ménagères 950 
Autres 

Fêtes 1,500 
Impôt (Tertib) 300 
Carte d'identité (Nekwath) 20 


111 Les Aith Waryaghar, lorsqu'on leur demande quelle est la superficie de leurs biens, répondent rarement en termes 
concrets en hectares, mais plutôt en termes de "jours de culture", et ceux-ci sont de deux sortes : (1) réyyamn-dyarza, 
"jours de labour", se référant aux terres cultivées en sec, et (2) riyyam n-d ‘arrasth, "jours de jardinage", se référant aux 
terres irriguées. Ces dernières, comme le montre l'exemple ci-dessus, sont généralement beaucoup moins 
nombreuses que les premières, pour ce qui est de la production agricole. Ils utilisent également deux unités de 
mesure de base : la /afa, un mot espagnol, qui équivaut à 12 kg avant l'indépendance (1956) et à 13 kg depuis lors, et 
le moud, qui consiste en quatre las. Le terme ‘abra, équivalent à 12 kg, commun à la plupart des régions du Maroc, 
n'est pas connu dans le Rif. 
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Paiement versé au Fqih de la mosquée du | 100 
vendredi et celui effectué pour 
l'enseignement coranique 

TOTAL 1.920 
TOTAL DES DÉPENSES 16 463 
Revenus nets 13.920 ptas. 
Dépenses nettes 16.463 ptas. 
Pertes nettes 2,543 ptas 


B (personne aisée) : fils unique (23 ans) du défunt cheikh du sous-clan (qui était le demi-frère 
paternel aîné de A, le moqaddem, ci-dessus). Treize personnes à charge : mère veuve, sœur cadette 
célibataire, trois épouses, quatre enfants, deux serviteurs (un homme, une femme), un berger et la sœur du 
père. 


1) Biens et actifs : Pesetas 
5 jours de terres irriguées (a 14 000 ptas par | 70 000 
jour) 

160 jours de terres cultivées en sec (avec | 320 000 
rotation des cultures a raison de 2 000 par 

jour) 

Total 390 000 
Animaux : Pesetas 
6 vaches : à 1500 ptas. 15,000 
4 veaux a 1000 ptas. 4,000 
1 mule 13 500 
50 Chèvres à 200 ptas. 15,000 
25 Poulets à 20 ptas. 500 
Total 48 000 
Arbres : Pesetas 
6 oliviers à 500 ptas. 3,000 
50 figuiers à 150 ptas. 7,500 
40 amandiers à 250 ptas. 10,000 
60 vignes à. 100 ptas. 6,000 
Total 26 500 
Maisons : Pesetas 
Demi-propriété d'une maison au marché de | 2 500 
Tawrirt 

Demi-propriété de la maison de Boulma 1 500 
Un tiers de la maison ancestrale à l-'Ass 20 000 
Une maison à l'Attaf 35 000 
Total 59 000 
Ustensiles 5000 
Total des actifs 528 500 
2) Revenu : Pesetas 
Provenant de l'agriculture 25 000 
Provenant des produits animaliers 7 540 
Provenant de l'arboriculture 7 400 
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Revenu total 39 940 
3) Dépenses : Pesetas 
Logement 3 110 
Employés de maison 500 
Alimentation 20 955 
Vêtements : 

Pour la mère 315 
Pour la sœur célibataire 745 
Pour trois épouses 

a) La première et la deuxième 820 
b) La troisième 1 095 
Pour la sœur du père 315 
Pour les enfants 265 
Pour lui-même 1 955 
Pour deux domestiques 1 000 
Total pour les vêtements 9 510 
Autres dépenses : Pesetas 
Taxe (tartib) 800 
Carte d'identité (Nekwath) 75 
Cigarettes (20 ptas. par semaine) 1 200 
Fêtes : 

"Aid l-Kbir 1 500 
Aid S-sghir 500 
Invités et visites (c'est-à-dire emmener ses | 500 
femmes rendre visite à leurs parents) 

Paiement au Fqih de la mosquée du vendredi | 100 

et au maître d'école coranique 

Total 4 675 
Dépenses agricoles Pesetas 
Paiement aux akhammas (un cinquième de la | 5 000 
récolte) 

Salaire journalier des aides aux travaux de | 5 000 
labour et de récolte ("vrai dhwiza"), repas 

compris 

Semences pour les cultures irriguées - | 0 
provenant des cultures elles-mêmes 

Semences d'orge et de céréales cultivées en | 0 

sec - provenant des cultures elles-mêmes 

Cultures irriguées 500 
10 quintaux d'orge x 200 ptas 2 000 
Domestique 500 
Animaux : 

Pour le berger : vêtements pour le berger 500 
Nourriture pour les animaux de trait (le | 1 200 
mulet consomme 2 kg d'orge par jour, 6 
quintaux par an) 

Outils (ils les réparent eux-mêmes ; certains | 300 
sont utilisés chaque année) 

Total agricole 11 000 
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Dépenses totales : Pesetas 
Logement et domestique 3 610 
Nourriture 20 955 
Vêtements 6 510 
Autres dépenses 4 675 
Dépenses agricoles 11 000 
TOTAL 46 750 
Revenu total 39 940 
Total des dépenses 46 750 
Perte nette 6 810 


Ce déficit était couvert soit par la vente de bétail, soit par des travaux occasionnels qui 
convenaient à son statut social. Il convient d'ajouter qu'en 1956, le revenu brut de cet individu était de 
13.250 ptas. et ses dépenses totales de 9.600 ptas. qu’il a gagné cette année-là, en convoyant par camion du 
raisin jusqu'à Meknès. En 1957, ses revenus étaient de 4 265 ptas. et ses dépenses de 13 100 ptas. ; la 
moitié de ses revenus étaient couverts par des emprunts. En 1958, il a gagné 89.000 ptas.!!? et dépensé 
110.000 ptas. ; il a encore emprunté cette année-là et a dû vendre sa demi-part dans un salon de thé sur le 
marché afin de payer ses dettes de cette année-là et de l'année précédente. En 1959, il affirme ne plus avoir 
de dettes, mais il n'a gagné (en octobre de cette année-là) que 70 000 ptas. pour faire face à ses 112 000 
ptas. de dépenses. 


C (pauvre) : Akhammas de B en 1954. Deux personnes à charge : une femme et un fils. 


1) des biens et les actifs : Pesetas 


2 jours de culture sèche de céréales 4 000 


Arbres : aucun 


Animaux : aucun en propre, mais en 1954, il | 2 500 
gardait une vache et un veau appartenant 
tous deux à son partenaire plus riche 


Logement : il possédait la sixième partie | 2 500 
d'une maison 


Total 9 000 
2) Revenus : Pesetas 
Agriculture : 

2 jours de culture, (sèche) 4 000 
Deux quintaux et demi d'orge à 200 ptas. 500 


Les animaux : 


Dans le cadre d'une cherxth avec un | 600 
partenaire plus riche : les bénéfices seront 
divisés en deux, et il ne savait pas combien il 


112 En 1958, l'ancienne monnaie espagnole de la Zone Nord indépendante du Maroc est passée au franc marocain 
avec 70 francs = 1 peseta. Il peut y avoir une légère confusion ici, car les Rifains appellent une peseta "franc" (et cinq 
pesetas un "dwro"), de sorte que 10 nouveaux francs représentaient pour eux un franc. En 1959, le dirham est devenu la 
monnaie officielle du Maroc, équivalant à 100 francs, et donc 10 franik ou 2 duros en termes rifains. Le terme général 
tifain pour "argent" est dbin'achin, évidemment dérivé du mot arabe pour "douze", mais personne ne semble savoir 
pourquoi il en est ainsi ; c'est également un terme propre au Rif, et le terme arabe /flous est employé partout ailleurs 
dans le pays. 
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recevrait. Lait : 1 litre par jour x 6 mois ; 150 
jours x 4 ptas 
Comme akhammas : 80 /ażas de céréales 2 000 
REVENU TOTAL 3 100113 

3) Dépenses : Pesetas 
Dépenses ménagères 700 
Nourriture 5 745 
Agriculture 100 
Vêtements 
Pour lui-même 735 
Pour sa femme 480 
Pour son enfant 75 

1 290 
Autres dépenses 865 
Total des dépenses 8 700 
Total des revenus 3 100 
Total des dépenses 8 700 
Perte nette 5 600 


Il s'agit de calculer la part de C (en tant qu'akhammas) d'un cinquième de la récolte de B telle que 
C l'a lui-même attribuée. Autrement, si l'on calcule la part de C comme l'a concédé son partenaire, B, son 
revenu total aurait été de 6 100 ptas et sa perte nette de 2 650 ptas seulement. Malgré cela, sa pauvreté est 
extrême et n'est pas du tout atypique dans la région. 


Les preuves présentées plus haut montrent clairement non seulement que les Aith Waryaghar en 
général sont pauvres, mais qu'ils vivent constamment au-dessus de leurs moyens. Les dettes (imanvassen) 
sont perpétuellement engagées, éventuellement remboursées petit à petit (car les Aith Waryaghar ont une 
réputation bien méritée d'honnéteté et de travailleurs acharnés), puis à nouveau contractées. Le mois de 
décembre est largement reconnu comme la période creuse, financièrement parlant, de l'année. La structure 
de la dette contribue non seulement à préserver le déséquilibre économique du territoire tribal (et de la 
région en général), mais elle a également pour fonction de sauvegarder les liens sociaux généralement 
préexistants - entre les trois groupes de parenté (agnatique, utérin et par alliance), entre les voisins et entre 
les amis. Ces relations se caractérisent par une dépendance économique sur base d’un clientélisme à faible 
échelle, d'une part, et par une indépendance relative avec un clientélisme restreint, d'autre part. En effet, le 
propriétaire foncier le plus riche est aussi certainement un mécène à petite échelle (quatre cinquièmes de la 
récolte), que son akhammas défavorisé (un cinquième seulement) est un client (bien que, znchallah, si Dieu 
le veut, il puisse un jour devenir lui-même mécène). Il s'agit d'une société farouchement égalitaire, tant 
dans les faits que dans la représentation qu'elle se fait d'elle-même ; mais selon une autre image, non moins 
réelle, de la société, telle qu'elle est perçue tant par ses propres membres que par le présent anthropologue, 
certains de ses membres sont "plus égaux" que d'autres. 


Il est courant de voler Pierre pour payer Paul, et de cette manière de perpétuer automatiquement 
le mécanisme d'endettement. Les dettes peuvent, bien sûr, être (temporairement) épongées par la vente du 
bétail et par une autre méthode plus radicale : la vente d'une partie de la récolte, avant la moisson, pour 
environ la moitié de ce qu'une personne estime qu'elle peut rapporter. Un homme peut se faire 
rembourser une dette en terres, si nécessaire, mais l'argent est privilégié. Pendant la période de Republik, un 


113 Le chiffre de 2.000 ptas. en grains qu'il a reçus en tant qu'akammas ne concorde pas avec celui de 5.000 ptas. cité 
plus haut pour la valeur du blé que son partenaire plus riche lui a versé. Il y a probablement plusieurs raisons à cela : 
on soupçonne une combinaison d'une possible exagération de son propre dénuement et d'une possible exagération, 
aussi, pat son partenaire de la quantité qui lui est due en tant qu'akhammas, et donc de la productivité de la terre de 
celui-ci. 
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créancier pouvait saisir l'équivalent de la dette en bétail chez son débiteur - une pratique qui, là encore, est 
voué à se perpétuer. De même, les céréales et les engrais octroyés à crédit aux agriculteurs par l'actuel 
gouvernement marocain doivent être remboursés à la saison des récoltes. 


Une autre institution économique est connue sous le nom de dhamristh (lit. dépôt"), synonyme de 
dhasrafth, le silo à grains dans la cour d'une maison.''4 Dans dhamristh, A a besoin d'argent et B le lui prête 
en échange d'un objet ou d'un bien appartenant a A. Dans presque tous les cas, le prét n'est accordé que 
pour une période de temps stipulée, et sans intérêt, car le prêt avec intérêt est légalement baram, interdit. 
Mais cette même loi islamique s'oppose à dhamristh, si un terrain ou un bien immobilier est impliqué, car si 
la période stipulée est longue, A peut bénéficier très largement du terrain en question. Cette location pure 
et simple sur la base d'un pourcentage annuel de récolte ou d'un paiement annuel est devenue la norme et 
était très répandue avant 1954 environ, date à laquelle l'administration espagnole (jusqu'alors plutôt 
indulgente à l'égard de la "coutume" amazighe, ou de ses vestiges dans le Rif) ne la voyait plus d'un bon 
œil. En 1956, l'administration du Maroc indépendant l'a finalement interdite au motif qu'elle était contraire 
à l'esprit de la charia ou loi musulmane. 


Le cercle vicieux n'est cependant pas brisé, et toute la structure de la dette, engendrée en grande 
partie par la triple combinaison de sols peu fertiles, de pauvreté et de surpopulation, constitue le principal 
malaise économique, qui contribue à un déséquilibre social inhérent dont nous parlerons dans les chapitres 
suivants. Plusieurs chercheurs au Maroc sont arrivés à la conclusion que l'une des principales 
préoccupations nationales ( dans quelle mesure cela intervient au niveau de la conscience est secondaire) 
est de "couvrir les risques".115 Parce que l'on souhaite conserver ce que l'on a par tous les moyens (c'est là 
que se situe le noyau central du concept marocain du pouvoir), et parce que l'on ne sait jamais avec 
certitude quand ou de quelle direction le désastre peut frapper, on place pratiquement tous ses œufs - 
économiques, sociaux et politiques - dans différents paniers, de sorte que si certains se cassent et sont 
perdus, d'autres écloront et porteront leurs fruits. J'ajouterais seulement que la version sub-culturelle des 
Aith Waryaghar de ce même passe-temps pourrait être qualifiée de "couverture des dettes", puisque leurs 
actifs réels - ou peut-être leurs passifs potentiels - sont couverts. C'est un idéal culturel, en un sens, un jeu 
auquel tout le monde peut jouer mais auquel seule une minorité gagne. 


114 Connu sous le nom de r-rhin, "préemption, hypothèque", partout ailleurs au Maroc. 

115 Notamment M. Lawrence Rosen, M. John Waterbury et Edmund Burke III. Pour ma part, je qualifierai également 
le concept de "mettre le pied à l’étrier ", ce qui peut inclure une variété d'actions, dont la principale peut consister à 
conclure des alliances fructueuses par le biais de mariages, d'établir des relations clientélistes fructueuses et de placer 
ses enfants dans plusieurs professions différentes, voire de les placer dans des partis politiques opposés (c’est ce qui 
se passe à l'heure actuelle). Au niveau de la (très petite) élite national au pouvoir d'aujourd'hui, l'éternelle course aux 
positions et le "manège politique" de la question ont été suffisamment décrites par J. Waterbury, "Marginal Politics and 
Elite Manipulation in Morocco". Arch. Europ, Social VIII 1967, pp. 94-111. 
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CHAPITRE III 


LES MARCHES ET LA MAIN-D'ŒUVRE IMMIGREE 


LES MARCHES TRIBAUX : CONSIDERATIONS GÉNÉRALES116 


Presque toutes les tribus marocaines disposent de marchés hebdomadaires!” à jour fixe dans un 
lieu fixe, et nommés en fonction du jour de la semaine et du nom de la tribu ou du lieu - par exemple, 
"Marché (souk) du dimanche des Aith (ou Beni ou Oulad) X." Les tribus les plus petites partagent les 
marchés avec leurs voisins. Les marchés remplissent de multiples fonctions dans la vie tribale, car ils sont 
à la fois des centres économiques, de communication, sociaux et politiques. Blanco Izaga a souligné assez 
pertinemment, pour les Aith Waryaghar, qu'en termes de volume de fréquentation, le jour du marché 
dépasse considérablement le vendredi, jour de la prière collective à la mosquée, en importance.!!® La 
raison ne doit pas être cherchée bien loin : tous les hommes de tous les âges fréquentent régulièrement le 
marché, alors que seuls les hommes d'âge moyen et les plus âgés fréquentent régulièrement la mosquée du 
vendredi ou du village. Le marché étant un lieu extrêmement public, s'y rendre est presque exclusivement 
une affaire d'hommes ; toutes les femmes, à l'exception des pauvres et des plus âgées, en sont 
formellement exclues - comme elles le sont d'ailleurs de la mosquée. 


Avant le protectorat, le site du marché était complètement déserté tous les jours de la semaine 
sauf le jour du marché lui-même ; mais les fonctionnaires du protectorat ont compris presque 
immédiatement que le marché était le lieu idéal pour contrôler les tribus. Quand les bureaux français et les 
oficinas espagnoles (ci-après appelés "bureaux tribaux") furent installés à proximité de tous les principaux 
sites de marché, des magasins permanents commencèrent à s'ouvrir le long des murs nouvellement 
construits autour des sites eux-mêmes, et les fonctions économiques des marchés furent ainsi intensifiées. 
Les communications ont été améliorées grâce à la construction de routes, et le trafic d'autobus entre les 
centres urbains les plus proches et les marchés a permis d'augmenter la fréquentation. Le crieur public du 
marché pouvait désormais annoncer les décisions des chefs de village avec un haut-parleur, alors que les 
personnes présentes dans la foule pouvaient voir leurs amis, élargir leurs contacts et "couvrir leurs mises" 
au son des nouvelles et de la musique diffusées par la radio, qui fait partie de l'équipement standard de 
tous les salons de thé. Un emplacement à l'écart du marché, généralement sous un grand arbre isolé, avait 
toujours servi de lieu de réunion au conseil tribal. Aujourd'hui, un bâtiment spécial a été aménagé à cet 
effet, le qadi, le juge du droit musulman, tenant ses propres audiences et instruisant les litiges qui lui sont 
soumis dans une autre partie du même bâtiment. À un autre endroit, juste à côté du marché, se trouve la 


116 Pour les publications pertinentes, voir notamment Walter Fogg, "Villages, tribal Markets and Towns: Some 
Considerations Concerning Urban development in the Spanish and International Zones of Morocco". Sociological Review, XXXII, 
jan.-avr., 1940 ; pp. 85-107 ; Francisco Benet. "Explosive Markets: The Berber Highlands", dans Karl Polanyi. Conrad M. 
Arensberg et Harry W. Pearson, Eds, Trade and market in the Early Empires, Glencoe, Illinois: Free Press, 1957, pp 
188-217; et Marvin W. Mikesell, "The Role of Tribal Markets in Morocco: Examples from the Northern Zone". Geographical 
Review. XLVIII, 4, 1958, pp. 494-511, ainsi que Mikesell, op-cit. 1961. Cf. également D. M. Hart, op-cit. 1954 et 
1958. 

17 Certains marchés tribaux sont semi-hebdomadaires, celui de Midar chez les Axt Touzine, le mercredi et le 
dimanche, en est un exemple pour le Rif. Dans ces cas, il existe généralement deux sites de marché, proches l'un de 
‘autre, et un jour l'activité prépondérante peut être l'achat et la vente d'animaux, tandis que l'autre peut se concentrer 
sur les céréales, les légumes et les fruits. Il n'y a pas de marchés semi-hebdomadaires en pays Aith Waryaghar. 

18 Emilio Blanco Izaga, op. cit. 1939, p. 49, Cependant, J. Brignon, A. Amine. B. Boutaleb, G. Martinet. B. 
Rosenberger et M. Terrasse. Histoire du Maroc, Paris : Hatier et Casablanca Librairie Nationale. 1967, p. 189, 
expriment l'opinion, sans doute justifiée, que les marchés tribaux hebdomadaires au Maroc, tels que nous les 
connaissons aujourd'hui, sont en fait un phénomène relativement récent, qui n'a commencé à "pousser" que lorsque 
les relations sociales se sont intensifiées (grâce, vraisemblablement, à l'augmentation progressive de la population et à 
l'amélioration graduelle des voies de communication, malgré les fléaux et les guerres contre les Portugais et d'autres 
chrétiens) et, en particulier, avec l'introduction d'une économie monétaire. 
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tombe du saint (généralement 4 moitié cachée dans un bosquet d'arbres considérés comme sacrés en 
raison de leur association avec le saint). Le marché se trouve sous la protection du saint, auquel il a peut- 
être été dédié par ses fondateurs, et qui peut être visité par les membres des tribus pour toutes sortes de 
raisons, allant du remède contre une maladie ou la stérilité des femmes à la prestation de serments. 


Tôt le matin, les gens affluent sur le marché de toutes les directions. L'heure de pointe se situe 
entre 11 heures et midi, et vers le milieu de l'après-midi, les membres des tribus sellent leurs mules ou 
leurs ânes et repartent d'où ils sont venus. Vers 16 heures, les bus, qui sont arrivés peu avant l'heure de 
pointe, partent, et à la tombée de la nuit, la place du marché est à nouveau déserte. 


Il existe deux types de marchés : le marché local (ou clanique) et le marché régional (ou tribal), 
dans lequel la clientèle régulière est issue d'au moins deux clans, voire plus ; la distinction se fait également 
en fonction du volume d'échanges, du nombre de personnes présentes et de l'accessibilité (ce qui signifie 
aujourd'hui la proximité des principaux axes de transports, même si certains de ceux qui fréquentent 
régulièrement un marché peuvent venir d'aussi loin que 15-25 km, à dos de mule, d'âne ou à pied). 
Mikesell a souligné le caractère profondément rural de la plupart des marchés du nord du Maroc;11° 
néanmoins, certains d'entre eux, en particulier dans les plaines du Rif oriental, sont, grace à un plus grand 
volume d'échanges et à une plus grande accessibilité, devenus ce que Troin a appelé des "centres 
ruraux".!20 En pays Aith Waryaghar, cependant, seuls un ou deux des sept marchés présents peuvent être 
qualifiés de centres ruraux, où les produits des villes et les marchands urbains font sentir leur présence. 
Dans l'atmosphère locale bien préservée de la plupart des marchés d’Aith Waryaghar, tous les marchands 
et vendeurs sont toujours aussi locaux que les consommateurs eux-mêmes, et les marchés servent 
uniquement de centres d'échange pour les produits typiquement locaux. Ces marchés peuvent fournir un 
terrain d'étude sur les relations humaines autant que sur l'économie : Il arrive souvent qu'un homme rentre 
chez lui en n'ayant échangé pratiquement rien d'autre qu'un panier de noix contre un panier d'amandes, et 
qu'il ramène avec lui la vache qu'il a emmenée pour la vendre. 


Néanmoins, comme l'a indiqué Fogg!?!, le seul centre urbain de la région, Al-Hoceima (alors Villa 
Sanjurjo), qui a été construite après le débarquement des Espagnols en 1925, était déjà intégré à la vie des 
tribus environnantes en 1940 et l'était complètement en 1950. Jusqu'en 1956, la ville était 
administrativement hispanophone ; avec le nouveau gouvernement marocain, elle est devenue 
administrativement arabophone ; mais, à part le gouverneur et certains de ses collaborateurs immédiats, 
presque tout le personnel administratif et presque tous les habitants de la ville sont des Rifains qui n'ont 
quitté la campagne que depuis une génération. Toutefois, il n'y a eu qu'un " repli partiel " de la vie tribale, 
pour reprendre l'expression de Gellner : de nombreux résidents urbains ont " couvert leurs paris " en 
conservant la plupart, voire tous les droits de propriété qu'ils avaient dans leurs communautés d'origine, 
où ils comptent toujours comme des noubath ou des familles nucléaires, même s'ils résident la majeure 
partie de l'année en ville. En cas de remaniement administratif à Al-Hoceima, les individus de cette 
catégorie peuvent toujours retourner "chez eux" sur les terres qu'ils ne travaillent plus eux-mêmes. 


Mikesell a distingué quatre fonctions économiques principales au sein d'un marché : (1) la 
commercialisation de produits locaux, (2) l'échange des surplus ou des spécialités rurales contre des 
produits urbains, (3) la circulation d'articles tels que les poteries et les meules provenant de communautés 
ou de villages spécialisés dans leur fabrication, et (4) la diffusion des importations étrangères. A l'époque 
du protectorat, les grands marchés se distinguaient des petits par l'importance qu'ils accordaient aux deux 
dernières fonctions, mais depuis l'indépendance, les importations étrangères ont été considérablement 
réduites par le développement de l'industrie nationale. Les grands marchés (en particulier ceux qui sont 


119 Mikesell, op. cit-, 1958, 1961. pp. 90-91 

120 Jean-Rancois Troin, "Une Nouvelle Génération de Centres Ruraux au Maroc : les Agglomérations Commerciales", Revue de 
Géographie du Maroc (numéro spécial consacré aux Douars et Centres Ruraux), No, 8, 1965, pp. 109-117. De 
nombreux marchés du Rif oriental sont devenus des "centres ruraux", qui brillent par leur absence dans le Rif 
central. 

121 Fogg. 1940, op. cit. 
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devenus des centres ruraux) sont aussi généralement situés aux points de convergence des lignes de 
communication et aux limites ou frontières de zones de production complémentaires. 122 


a, b. Un montagnard d'Aith Waryaghar et sa mule (1959, 1962) 


122 Mikesell, op. cit., 1961, p. 91. 
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La roulette au marché du mercredi de Tourirth (1960). (Les roulettes n’ont fait leur apparition que depuis 
l'indépendance sur les marchés tribaux). 


Derrière ces fonctions économiques se cache une caution sociopolitique de grande importance : 
pour que les tribus puissent vaquer à leurs occupations sans être inquiétées, le marché doit être un lieu de 
paix, et le jour de marché un jour de paix. Deux dictons d’Aith Waryaghar illustrent bien ce propos : #-1bar 
n s-soug ghars r-hourma, ” ; le jour du marché est un jour respecté", et #-"har n s-soug dhags s-solb, "le jour du 
marché est un jour de paix". Le conseil tribal était présent pour veiller au maintien de cette paix, car le 
caractère "explosif" des marchés marocains, et des marchés dans les régions amazighophones en 
particulier’, n'a pas été totalement éradiqué, pas même depuis l'indépendance. C'est pour cette raison, 
autant que pour toute autre, que les marchés sont devenus des centres de contrôle tribal. 


13 Voir Benet, op. cit., 19 
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Un crieur public fait une annonce devant la foule au marché du lundi d'Aith Bou ‘Ayyach (1954). 
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Le marché du mercredi de Tourirth (1953) 
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Le marché du samedi d'Imzouren (1953) 


Le marché du lundi d'Aith Hdhifa (1953) 


Bay of Al-Husaima 
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Carte IV : Aith Waryaghar : Les marchés 
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A —Ordinary Markets 
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—Minor Markets 


—Former Sites of Major Markets 


4-25 —Former Sites of Ordinary Markets 


cs —Former Sites of Minor Markets 


O —Women’s Markets 


Lt —Former Sites of Women’s Markets 
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LES MARCHES CLANIQUES ET TRIBAUX D’AITH WARYAGHAR 


Le mardi est le seul jour de la semaine où aucun marché n'est organisé chez les Aith Waryaghar 
(bien qu'il n'y ait pas de prohibition frappant les marchés se tenant le mardi - le clan d’Aith Abdellah en 
tenait un). Il y a actuellement sept marchés en pays Aith Waryaghar, et un huitième est en projet : (1) le 
dimanche à Dhmassind ; le lundi à (2) Aith Hdhifa et (3) Aith Bou ‘Ayyach ; (4) le mercredi à Tourirth 
(desservant les sous-clans de Jbel Hmam) ; le jeudi a (5) Imrabdhen et (6) Aith Abdellah ; et (7) le samedi a 
Imzouren pour la plaine d'Al-Hoceima. La carte IV montre la répartition des marchés communs et des 
marchés spéciaux pour les femmes, dont nous parlerons plus loin. Ces marchés ne sont pas uniformes 
mais présentent des variations typologiques et historiques considérables les uns par rapport aux autres ; il 
faut entendre par là l'expansion ou la contraction et l'attrition dans le temps, de sorte qu'il est possible de 
parler d'un " cycle de vie " des marchés. Comme indiqué plus haut, seul un marché d’Aith Waryaghar, le 
marché du samedi d'Imzouren, pourrait vraiment être qualifié de centre rural ; les autres relèvent tous du 
type local (clanique) ou du type régional (tribal). Le marché du dimanche de Dhmassind et les deux 
marchés du jeudi, celui d'Imrabdhen et le nouveau d'Aith Abdellah, appartiennent à la première catégorie 
et le reste à la seconde, bien que le marché du mercredi de Tourirth représente aujourd'hui un cas 
particulier de régression dont il sera question plus loin. Il faut également souligner que les marchés tribaux 
d’Aith Waryaghar sont situés aux frontières entre ses clans constitutifs, et que depuis l'époque du 
protectorat, l'expansion de l'un de ces marchés au détriment d'un autre est directement liée à l'amélioration 
des voies de communication. 


Prenons quelques exemples concrets : pendant la période de Ripublik, le marché dominical de 
Thissar était politiquement, sinon économiquement, le plus important du territoire tribal. Situé au centre 
même de ce territoire, juste à l'endroit où convergeaient les trois caïdats administratifs créés par les 
Espagnols, c'était le lieu logique pour tenir un conseil de toute la tribu, lorsque l'occasion exigeait une 
action collective et corporative sur des questions trop graves pour être traitées au niveau local ou clanique. 
Mais avec la présence des Espagnols et la décentralisation administrative qui s'en est suivie, le rôle 
politique de ce marché a brusquement décliné et s'était réduit à néant au moment de la création de trois 
caïdats par le colonel Emilio Blanco Izaga en 1934. Dans ce cas particulier, le site du marché a été déplacé 
d'environ 10 km vers le nord, en aval de Dhmassind, et comme il n'était pas vraiment au centre de l'un des 
caïdats nouvellement créés, il n'a jamais évolué vers autre chose qu'un marché de clan purement local 
desservant uniquement les communautés de son voisinage immédiat. 


Les deux marchés du lundi d'Aith Bou 'Ayyach et d'Aith Hdhifa sont tous deux des marchés 
"tribaux" très anciens dans le sens suggéré précédemment, c'est-à-dire desservant deux clans ou plus, mais 
le premier a subi un changement de lieu. Suite à l'occupation espagnole (et à nouveau vers 1934), le 
second, situé à la frontière entre les clans d'Aith Hdhifa et d'Aith Abdellah, est devenu le point de contrôle 
administratif du nouveau caïdat du Haut Ghis, ce qui lui a permis de gagner en importance et en volume 
d'échanges au détriment de l'ancien marché du mardi d'Aith 'Abdellah à Ain Thihrariyin, qui a dépéri et a 
disparu. En 1949, le volume du commerce au marché du lundi de l'Aith Hdhifa avait atteint 88 440 ptas.!24 


Un volume supérieur, de 109 000 ptas, a été atteint la même année par le marché du lundi d'Aith 
Bou ‘Ayyach, situé à la frontière des sous-clans des " vrais " Aith Bou ‘Ayyach (communauté d'Izakiren) et 
d'Aith ‘Adhiya (communauté d'Ighmiren). Ce marché, dans lequel la vente de bétail a toujours été une 
activité dominante (par opposition à la vente de légumes et fruits sur le marché d'Imzouren, de céréales 
sut les marchés d'Aith Hdhifa et d'Imrabdhen, de raisins et, jusqu'en 1956, de produits de contrebande sur 
le marché d'Arba’ Tourirth), a été déplacé à quelques kilomètres de là, même pendant la période de 
Ripublik - les informateurs parlent du Souq Agdim ou "Vieux Marché" de Thifarwin, juste au sud 
d'Izakiren. En 1955, à la veille de l'indépendance, l'administration espagnole construisit un nouveau 
marché pour les Aith Bou ‘Ayyach le long de la route principale Tétouan-Melilla, mais il s'est avéré trop 


124 Les chiffres du volume des échanges commerciaux exprimés en pesetas pour l'année 1949 sont tirés de José 
Cabello Alcaraz, Apuntes de Geografia de Marruecos, Tetuan ; Editoria Marroqui. 1951, pp. 167- 


113 


petit et a été abandonné. En 1961, un marché encore plus récent était en cours de construction, à Mnoudh 
(Aith 'Adhiya) plus au sud le long de la méme route, et ce fut le marché d'Aith Bou 'Ayyach en usage en 
1965. Avant 1955, ce marché était accessible par une piste ou chemin de terre ; aujourd'hui, cependant, il 
se trouve sur une grande artère de communication et il continue à prendre de l'importance au niveau local, 
sans doute grâce à la création en 1962 d'une "commune rurale" distincte, "Bni Bou 'Ayyach" (Aith Bou 
"Ayyach), qui ne dépendait plus du bureau tribal du marché de Tourirth, comme c'était le cas avec l'ancien 
caidat administratif espagnol de Nkour. 


En revanche, le marché du mercredi de Tourirth, le plus important de tous les marchés de la 
région d’Aith Waryaghar à l'époque espagnole, avec un volume d'échanges en 1949 de 122 400 ptas,!% a 
perdu toute son importance régionale et même tribale depuis l'indépendance et s'est réduit au niveau d'un 
grand marché de clan ; Aith Bou 'Ayyach l'a complètement supplanté par ordre d'importance. La raison 
n'est pas à chercher bien loin : À l'époque du protectorat, Tourirth était le marché d’Aith Waryaghar 
espagnol le plus proche d'Igzennayen français, et un commerce florissant existait de part et d'autre de la 
frontière, tant pour les opérations de change (francs contre pesetas) que pour la contrebande. Même en 
1965, il n'est accessible, comme le marché dominical de Dhmassind, que par une piste ; la route principale 
passant 6 km au nord. Le "chateau" abritait le bureau du marché de Tourirth, aujourd'hui en ruine, 
construit par Emilio Blanco en 1940 dans un élan sentimental et architectural évoquant les entrepôts 


collectifs du sud de l'Atlas amazighophone (totalement incongrus en terre rifaine), est en soi un 
témoignage de l'importance que ce marché avait acquis autrefois mais perdu depuis. 


125 I] faut tout de même comparer ce chiffre avec celui de 240.000 ptas, pour le marché du jeudi de Themsaman, le 
plus élevé de toute la zone espagnole. Cf. Cabello Alcaraz, op. cit. 1951. A Arba’ Tourirth, en 1954, les commerces 
permanents autour de l’enceinte du marché comprenaient 15 boutiques de tailleurs (10 appartenant à des personnes 
originaires d'Axt Touzine et 5 d'Aith Waryaghar ; bien qu'aucune ne relève d'l'akkiyen, tous les bouchers, l'autre 
profession traditionnelle de cette communauté, venaient de là-bas) 14 boutiques achetant des figues et de l'orge. (11 
d'Axt Touzine, 3 d'Aith Waryaghar) 11 magasins généralistes (5 d'Axt Touzine, 6 d'Aith Waryaghar) 1 forgeron 
(d'Axt Touzine mais résidant en pays Aith Waryaghar) et 12 salons de thé (4 d'Axt Touzine et 8 d'Aith Waryaghar). 
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a, b. Le "chateau" d'Emilio Blanco à Arba’ Tourirth (1953) 


Une femme en train de vendre des poteries au marché du jeudi de Themsaman a Bou Dhinar (1955). 
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Vente de sandales en palmier nain au marché du samedi (1953) 
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Des gros paniers de stockage de céréales en osier en vente sur le marché du lundi d'Aith Bou ‘Ayyach (1953) 
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Vente de bovins au marché du lundi d'Aith Bou ‘Ayyach (1953) 
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Stand de sucreries, Marché du lundi d'Aïth Ammarth (1954) 
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Une femme en train d’acheter du savon au marché du lundi d'Aith Bou ‘Ayyach (1953). 
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L'abattoir du marché du lundi, Aith Bou ‘Ayyach (1953) 
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Fabricant juif de bats à Imzouren (1953) 


oy 


Orfèvre juif à Imzouren (1953) 


ane. 
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Peseur, Marché du lundi d'Aith ‘Ammarth (1954) 
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Tailleur originaire d'l'akkiyen vacant 4 ses occupations devant sa boutique 4 Imzouren (1953) 


Barbier a Imzouren (1953) 
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Ferblantiers d'Axt Touzine au marché du lundi d'Aith Bou 'Ayyach (1953). 
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Guérisseur itinérant au marché du mercredi de Tourirth (1960) 


Le marché du samedi a Imzouren, dans la plaine d'Al-Hoceima, avec un volume commercial de 
seulement 51 955 ptas en 1943, se tenait le mercredi dans un endroit légèrement différent avant le 
protectorat ; et plus tot encore, pendant la période du Rypublig, il se tenait à quelque 5 km plus au nord, à 
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Sidi Bou ‘Afif. Le marché du samedi, plus récent, date au plus tot du milieu des années 1930, et pourtant, 
aujourd'hui, c'est le seul "centre rural" en pays Aith Waryaghar, qui soit facile d'accès depuis la route 
principale. La configuration et l'architecture sont espagnoles, en pisé blanchi à la chaux avec une toiture en 
tôle ondulée, et en 1953, l'ensemble dégageait une impression terne et lugubre que les casernes et la place 
d'armes de la milice locale sous commandement espagnol ne contribuaient guère à atténuert%. 
Néanmoins, les germes du centre rural qu'Imzouren allait devenir étaient déjà implantées ; même à 
l'époque, c'était le seul site de marché d’Aith Waryaghar où les magasins permanents étaient situés à une 
certaine distance de la place du marché elle-même, et non pas tout autour. Après l'indépendance, le 
marché du samedi à Imzouren a atteint le volume commercial le plus élevé des marchés d’Aith Waryaghar, 
et le marché du mercredi à Tourirth dégringola à la quatrième place. 


J'ai visité trois des plus grands marchés d'Aith Waryaghar pour la première fois pendant le mois de 
Ramadan (mai 1953), alors qu'ils n'étaient peut-être remplis qu'à un peu plus de la moitié. Cependant, ce 
fait a permis de constater que la position des personnes qui vendent des articles de toute nature sur la 
place du marché reste toujours à peu près la même chaque semaine, et que même si l'on rencontre 
quelques femmes sur le marché, la ségrégation entre les sexes y est plus marquée que jamais. 


À Imzouren, par exemple, tous les articles manufacturés (assiettes, verres, lampes à pétrole, poêles 
à frire, cafetières et théières, et même le beurre et la marmelade) venaient d'Oujda située en zone française 
(aujourd'hui zone sud) en passant par Nador et Arba’ Tourirth. Les marchands qui vendaient ces articles 
étaient tous des locaux, bien que les marchandises elles-mêmes aient été apportées par des bus, des 
camions et des mulets. L'huile, le sucre, la farine, le savon, les haricots verts, le riz et le poisson venaient 
tous de Villa Sanjurjo (aujourd'hui Al-Hoceima), et les Rifains qui y résidaient achetaient sur le marché des 
peaux de chèvre destinées à une usine de la même ville, où elles étaient séchées, traitées puis expédiées en 
Espagne. Les vendeurs de poisson venaient avec des camions de la plage d’Al-Hoceima. Le sel provenait 
de Nador, les petits moulins manuels et le sel gemme d’Ibdharsen (1-Mtalsa) dans le Rif oriental. Les 
poivres et les épices venaient de Murcie, en Espagne, et les ceintures en laine que portaient les femmes 
venaient de Malaga, alors que les souliers et les chaussures en caoutchouc que de nombreux Rifains 
portent encore aujourd'hui venaient également d'Espagne. Les pantoufles en cuir provenaient de Chaouen 
et Taghzout dans le Senhaja Srir, tandis que les sandales en palmier étaient fabriquées localement. Les 
vêtements pour hommes et les mouchoirs venaient de Tanger, et les vêtements féminins de cette même 
ville, de Tétouan et Nador ; ils étaient confectionnés par des tailleurs originaires d’T'akkiven sur le marché 
même, puis vendus par ces derniers aux marchands. Les sacoches en cuir pour hommes et les ceintures en 
cuir pour femmes provenaient de Taghzout dans le Senhaja. Les cannes (qu’aucun homme d’Aith 
Waryaghar ne peut s’en passer) venaient d'Algérie ; les grands chapeaux de paille en palmier étaient 
produits localement, par les Ibeqqouyen. Les marchands de tissus et de métaux venaient de Themsaman ; 
les marchands de bétail, qui achetaient et revendaient les animaux au meilleur prix directement sur le 
marché, venaient de Themsaman et d'Ibeqqouyen. Les forgerons résidant à Aith Bou ‘Ayyach étaient tous 
originaires d'Axt Touzine (il en était de même pour le forgeron résidant avec son fils à Arba’ Tourirth, 
tenant une forge juste à côté du marché) ; et les bouchers de l'abattoir, travaillant sous la supervision d'un 
vétérinaire espagnol, étaient, comme les tailleurs, originaires d'T'akkiyen. Les vendeurs aux enchères d'ânes, 
les fabricants de balances et les peseurs étaient originaires d'Axt Touzine ; les vanniers de Swani, sur la 
côte d'Aith Waryaghar ; les fabricants de paniers de Thafrasth, dans les basses terres d'Aith 'Ari ; ceux qui 
moulaient le poivre, de Dhmassind ; le bois de cèdre pour les bat ou les planches des écoles coraniques, 
de Zarqat et de Ktama, dans le Senhaja Srir ; des tisserands, travaillant dans des boutiques pour tisser des 
étoffes de jellaba sur des métiers à tisser horizontaux, venant du Themsaman et d’Aith Waryaghar (un 
d'Aith Qamra, l'autre de Swani) et un d'Aith Bou 'Ayyach) ; des fabricants de cordes et de sandales en 
palmier venant d'Ibeqqouyen ; des individus de toutes les communautés voisines apportant des charrues, 
des jougs et des fourches à vanner ; un maître maçon d'Aith Qamra ; un spécialiste de la fabrication de 


126 Je ne souhaite pas ajouter une note trop personnelle ici, mais j'ai vécu pendant six mois en 1953-54 dans une 
minuscule pièce à l'écart de la place du marché, dans une ambiance de misère presque insoutenable, et je ne suis 
retourné à Imzouren qu'à deux occasions très brèves depuis lors. 
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roues de moulin venant de Dhmassind ; des acheteurs de peaux de chèvres, qui étaient des juifs installés à 
Melilla ; des acheteurs d'œufs avec des camions venus du Rif oriental ; des fabricants de nattes d’Ibdharsen 
(-Mtalsa) ; des porteurs ; des barbiers-saigneurs qui rasaient la tête de leurs clients avec des rasoirs non 
stérilisés (il y avait un barbier à Azghar, mais ce n'était pas quelqu’un de la région, car aucun Aith 
Waryaghar ne choisit de faire carrière dans le secteur de la coiffure) ; une sage-femme (gabra) ; un 
spécialiste de la rage, originaire de Souani ; un spécialiste des vermines, originaire d'Aith Hichem ; un 
arracheur de dents itinérant qui conservait les dents de ses patients dans une boîte - on ne peut pas dire 
qu'il soit un vrai dentiste ; les deux juifs installés côte à côte, l'un fabricant des bats et l'autre orfèvre (au 
marché d'Aith Hdhifa) : à Imzouren, il n'y avait qu'un orfèvre) ; des vendeurs de brochettes de viande 
grillée, généralement associés aux propriétaires de salons de thé, dans des boutiques permanentes à l'écart 
du marché ou le long de son périmètre ; d'autres boutiques permanentes (généralement de vêtements) le 
long des murs ; des femmes âgées (ou, par procuration, leurs maris) vendant des œufs, de la volaille, du 
pain et de la poterie ;!2’ des vendeurs de légumes et de fruits de toutes sortes ; des vendeurs de tissus et de 
vêtements sur mesure ; des couturières ; des cordonniers; des marchands de bonbons ; des vendeurs 
d'olives et d'huile d'olive ; et au moins une rangée de vendeurs ambulants de bricoles - savon, épices, 
clous, bonbons, tabac, papier, fil, lampes de poche, piles de radio, etc. -qui étaient toujours installés dans 
des tentes en coton blanc et qui se déplaçaient régulièrement d'un marché à l'autre. Les vendeurs de 
ballons sont fréquents et, depuis l'indépendance, chaque marché est pourvu d'une roulette avec un 
bonimenteur qui crie à tue-tête. 


Cette liste ne se veut pas exhaustive, et je ne présente pas les articles et les personnes qui les 
vendent dans un ordre particulier, car c'est ainsi que l'on peut les voir, de manière confuse et 
kaléidoscopique, en marchant ou en se frayant un chemin à travers la foule. Comme on peut l'imaginer, 
tout marché (sauf en période de ramadan) est une ruche d'activité, et un brouhaha continuel, avec les ânes 
qui braient dans le fondouk, les poulets attachés qui caquettent sur les toits des bus du marché, les 
forgerons qui cliquettent sur leurs enclumes, le grondement régulier de l'abattoir lorsque les bouchers 
écorchent leurs animaux, les radios de tous les salons de thé et, de temps en temps, l'abarrah ou crieur 
public braillant une annonce, sa voix traduisant celle du caïd ou "bureau" sur une radio grésillant. 


De nombreuses autres anecdotes pourraient être évoquées : les hommes montrant les dents de 
leurs mules ou de leurs anes aux acheteurs potentiels ; la foule des gens à l'abattoir (dhaguezzarth) achetant 
de la viande (ainsi que la foule invisible des djinn surnaturels qui raffolent de l'odeur du sang) ; les conteurs 
itinérants occasionnels et (autrefois) les deux membres de l'ordre religieux Haddaoua originaires des Jbala, 
également itinérants, fumant du kif, battant des tambours et demandant l'aumône au nom de Moulay ‘Abd 
I-Qader LBouhali ; /a'achchar ou receveur à l'entrée du marché, autre profession méprisée dont les 
praticiens viennent aussi des Axt Touzine (bien que j'en aie connu un originaire de la tribu arabophone et 
jbala des Branès) ; et enfin, à PArba' Tourirth, alors marché frontalier, les cabines de change, qui ont 
disparu avec l'avènement de l'indépendance. Le marché est un lieu de bousculade et de brouhaha, mais 
aussi un lieu traditionnellement paisible et respecté. Les aspects et rôles politiques des marchés seront 
traités en détail au chapitre 11. 


LES MARCHES POUR FEMMES : UN PHÉNOMÈNE PARTICULIER 


Des marchés spéciaux fréquentés uniquement par les femmes (7-sswag-n-dhemgharin), d'où sont 
rigoureusement exclus les hommes et les garçons de plus de 10 ans, existaient dans l'Anti-Atlas et le Souss, 
dans le sud-ouest du Maroc ; ils existaient aussi pendant le Rpsblik dans certaines autres tribus rifaines 


127 À Imzouren, les femmes qui vendent des poteries sont toutes noires, issues d'une ancienne lignée cliente de la 
lignée des Dharwa nr-Haj ‘Abd r-Krim à Ajdir. Ce n'est pas le cas des potières ailleurs en pays Aith Waryaghar. La 
position sociale de ces lignées de Noirs (deux ou trois au total, vivant toutes dans la plaine) sera examinée au chapitre 
11. 
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(chez les Aith Bou Frah, les Aith ‘Ammarth et les Igzennayen). Mais aujourd'hui, à part celui de 
Themsaman, qui se situe juste sur la rive du Nkour a la frontiére du pays Aith Waryaghar, les seuls 
marchés de femmes qui subsistent dans tout le Maroc sont ceux d’Aith Waryaghar, qui en compte pas 
moins de six. 


Dans une publication antérieure, j'ai qualifié les marchés pour femmes d'institution purement 
rifaine, puis j'ai modifié cette affirmation par la suite,!?° mais il est tout à fait exact de dire que c'est 
seulement dans le Rif, et en fait seulement chez les Aith Waryaghar, qu'ils ont survécu, car l'institution 
semble être aussi ancienne que les marchés pour hommes eux-mêmes. I] convient de noter qu'il n'y a pas, 
et qu'il n'y a jamais eu, de marchés pour femmes sur les territoires du sous-clan de Jbel Hmam d'Aith 
Toutirth, Timarzga et Aith 'Arous ; les raisons en seront expliquées au cours de l'examen de la 
combinaison de facteurs qui ont donné naissance aux marchés pour femmes chez les Aith Waryaghar et 
ont contribué à leur maintien. Je me contenterai ici de noter que de tous les marchés pour femmes, ceux 
d'Iswigen et d'Isrihan sont les deux seuls dont l'emplacement ne correspond pas à celui d'un marché 
d'hommes plus grand, comme c'est le cas pour tous les marchés pour femmes situés plus au nord vers la 
plaine (bien que la distance entre les marchés pour hommes et les marchés pour femmes soit toujours 
"respectée "). Ces deux marchés de femmes se trouvent à la limite nord de Jbel Hmam, et comme aucun 
marché pour femmes n'a jamais existé dans le massif proprement dit, l'absence de correspondance avec 
des marchés pour hommes dans ces cas semble être parallèle à l'absence de marché pour femmes près du 
marché du mercredi de Tourirth. 


La coutume islamique (ga’da), en particulier l'attitude des Aith Waryaghar à l'égard des femmes, a 
certainement été un facteur important, sinon le seul, dans l'établissement des marchés pour femmes. Il 
n'existe aucun précédent pour cette institution dans la charia et, par conséquent, la tentative d'explication 
fournie par Montagne, selon laquelle, dans les régions amazighophones, les tribus côtières du Rif et du 
Souss, plus fortement islamisées et "puritaines", ont adopté ces marchés pour maintenir la ségrégation de 
leurs femmes, ne fait qu'effleurer le sujet.!?? La question de la ségrégation des femmes est en effet cruciale, 
mais son fondement est coutumier ou peut-être jurisprudentiel plutôt que juridique au sens étroit du 
terme. 


Une autre hypothèse a été proposée par Sanchez Pérez :150 les marchés pour femmes auraient été 
créés à la suite d'interminables querelles intra-lignagères, intra-claniques et intratribales. Selon ce 
raisonnement, les femmes étant non combattantes et protégées par le respect généralisé (bora) dont elles 
bénéficiaient, elles étaient les seules à pouvoir assurer les échanges commerciaux nécessaires à la survie des 
hommes qui n'avaient pas été tués dans les querelles de sang durant le Ripubiik ; les tirs risquant de se 
produire sur les marchés pour hommes, il était plus sûr de créer des marchés spéciaux réservés aux 
femmes. Cette explication peut sembler plausible à première vue, mais en fait elle ne l'est pas, car elle ne 
rend pas compte du fonctionnement régulier des marchés pour hommes qui, pendant la même période, 
pouvaient fonctionner et fonctionnaient chaque semaine en même temps que les marchés pour femmes ; 
bien qu'un marché donné puisse être "brisé" (yarza s-soug) par des combats telle ou telle semaine, il était 
toujours ouvert la semaine suivante. !5l 


Une troisième hypothèse, de nature physiologique, a été récemment suggérée par André Adam:1#2 
étant donné qu'un pourcentage plus ou moins constant de femmes ont leurs règles, et sont donc 


128 Cf. D. M. Hart, op. cit. 1954, pp. 80-81, op. cit. 1958, pp. 201-3. Des observateurs antérieurs y ont également 
relevé l'existence : R. Montagne, op. cit. 1930 pp. 251-2, et notamment A. Sanchez Pérez, "Zucos de Mujeres en Beni 
Uriaguel". Africa, (Madrid), mai 1943, pp. 22-23. Mouliéras, op. cit. 1895, p. 96, signale l'existence vers 1890 d'un 
marché pour femmes le samedi, probablement celui d'Aith Qamra. 

129 Montagne, 1930, op. cit. p. 250-1. 

130 Op. cit. 1943, pp. 22-23 

131 Cependant, un petit marché chez les Igzennayen, le samedi d’Iharrouchen, a été "cassé" pour de bon à cause d'une 
terrible bataille qui s'y est déroulée pendant le "Ripubiik" et n'a jamais été rouvert. 

132 Communications personnelles, 1965-6. L'hypothèse d'Adam est fondée sur l'existence antérieure de marchés pour 
femmes dans l'Anti-Atlas et dans le Souss ; il s'oppose également à l'hypothèse de la vendetta ainsi qu'à l'hypothèse 
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automatiquement considérées comme impures, 4 un moment donné, et que ce pourcentage est 
suffisamment élevé pour avoir à l'origine interdit à toutes les femmes l'accès aux marchés pour hommes, la 
meilleure solution pour parvenir à une pureté absolue et à une ségrégation des sexes consistait à créer des 
marchés pour les femmes, séparés dans l'espace de ceux des hommes. Adam avance plusieurs autres 
arguments : la présence de certaines femmes sur les marchés pour hommes est une dégénérescence de 
l'ensemble du rituel entourant les marchés à partir d'un hypothétique état antérieur de la coutume ; les 
marchés pour femmes sont une institution extrêmement archaïque dans les régions où ils ont existé ou 
existent encore; et les facteurs qui les ont fait naître ne peuvent être expliqués par les raisonnements des 
informateurs actuels, puisque "le rite survit à la croyance". Les informateurs d'Aith Waryaghar ont gloussé 
devant l'ingéniosité et l'originalité de cette hypothèse, mais l'ont déclarée absolument farfelue. 


Compte tenu de la grande diversité des cadres de référence des hypothèses exposées ci-dessus, il 
convient maintenant d'examiner les attitudes des Aith Waryaghar eux-mêmes à l'égard des marchés pour 
femmes. Les Aith Waryaghar affirment, de prime abord, que si une femme de " bonne famille " (yeddji-s n- 
taddarth. lit. " fille d'une bonne maison "), qu'elle soit mariée ou non, se rendait sur un marché pour 
hommes, elle serait tuée par son mari ou ses frères. Ensuite, il est précisé que les marchés pour femmes 
sont destinés exclusivement aux femmes mariées, que le conseil tribal (Imgharen) les a créés à cette fin, et 
que les marchés pour hommes ne sont fréquentés que par les vieilles dames, les veuves et les filles 
célibataires qui ne sont pas de bonne famille ou qui sont pauvres et de peu de mérite. Tout ceci suggère 
qu'au cours du Ripublik, aucune femme ne se rendait sur les marchés pour hommes, une déduction qui est 
soutenue par deux autres faits : la certitude qu'au marché du mercredi de Tourirth, un puissant cheikh, Haj 
Hammadi n-'Amar Ozougwagh, interdisait aux femmes de se rendre au marché sous peine d'une amende 
de 50 ptas. et d'être battu (bien que cela ait commencé à changer quelque peu après sa mort en 1946) ; et 
Pabsence totale de marchés pour femmes à Jbel Hmam lui-même, où un contrôle plus strict a été et est 
maintenu sur les femmes que dans toute autre partie du Rif. Et un troisième fait est que même dans la 
région la moins conservatrice de la plaine, le fait que des femmes de bonne famille fréquentent même les 
marchés pour femmes est accueilli avec méfiance par beaucoup.!# Ainsi, toute la question est embrouillée 
et je pense qu'un puissant facteur contribuant à la ségrégation omniprésente des femmes, et une raison 
probable du fait que les marchés pour femmes n'ont jamais été établis à Jbel Hmam, est que les hommes 
ont peur de ce que les femmes sont capables de leur faire subir par le biais de la sorcellerie (shour ou 
dhimagga). Les hommes ne savent pas ce qui se passe dans les marchés pour femmes, mais ils craignent 
généralement le pire, et c'est pourquoi les récits des informateurs masculins sur ce qui s'y passe 
probablement font invariablement allusion à l'achat par les femmes d'herbes et de potions destinées soit à 
détourner le regard de leur mari des autres femmes et à le tourner vers elles-mêmes, soit à pousser leur 
mari à divorcer si leur propre regard est tourné vers d'autres hommes. 


Chaque marché pour femmes dispose une amina qui collecte un peu d'argent en guise de dime 
(ra'chour) auprès de chaque femme qui a quelque chose à vendre. Une activité dominante dans la sphère 
économique manifeste des marchés pour femmes est bien sûr l'achat et la vente d'articles qui sont la 
propriété des femmes ou qui sont fabriqués par elles : poulets, œufs, lapins, poterie, bijoux, antimoine 
comme fard pour les yeux, les feuilles de henné, une terre spéciale (rghassour) utilisée par les femmes pour 
se laver les cheveux, une écorce spéciale (sovak) pour se nettoyer les dents, et des vêtements pour femmes. 
Là encore, ce sont toujours les femmes âgées qui entament les premières négociations en vue du mariage 
de leurs enfants. En 1949, le marché du vendredi à Ighmiren n'a rapporté que 702 ptas ; les marchés du 
lundi à Isrihan, du dimanche à Iswiqen et du vendredi à Ghridh n'ont rapporté ensemble que 1 552 ptas ; 
et les marchés du mardi à Swani (Themsaman), du lundi à Azghar et du samedi à Aith Qamra ont rapporté 
conjointement 1 734 ptas.!34 La comparaison de ces chiffres avec ceux des marchés pour hommes donnés 


du "mari jaloux", ci-dessous. Mais sa théorie n'explique pas vraiment l'origine des marchés pour femmes, ni, ce qui 
est peut-être plus important, leur disparition dans la région qu'il décrit. 

133 Dans la seconde moitié du 19è"e, une guerre de sept ans s'est déclenchée entre les clans d'Aith Youssef w-'Ari et 
d'Aith 'Ari dans la plaine, parce que les premiers avaient laissé deux de leurs femmes fréquenter le marché pour 
femmes de Themsaman, et que les seconds n'étaient pas d'accord. 

134 Cabello Alcaraz, op. cit. 1951, p. 1. 
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dans la section précédente indique clairement que la fonction des marchés pour femmes est plus sociale 
qu'économique. Les charmes et les amulettes pour éloigner les jnoun ou le mauvais œil et surtout les 
ingrédients des philtres d'amour sont cependant considérés par les hommes comme l'activité dominante, 
même si elle est un peu plus discrète, qu'il en soit ainsi ou non. Etant donné que tous les hommes, à 
l'exception des garçons jusqu'à l'âge de dix ans qui assuraient la garde à l'extérieur (rôle assumé à l'époque 
espagnole par une paire de mkhaznis armés), étaient et sont rigoureusement exclus sous peine d'une lourde 
amende et d'une peine de prison, l'anthropologue masculin ne peut consigner que la vision masculine de 
l'institution. 155 


Les femmes d’Aith Waryaghar, comme l'a observé Sanchez Pérez, semblent faire preuve d'un réel 
enthousiasme pour leurs marchés, enthousiasme qui n'est bien sûr pas entièrement partagé par les 
hommes, dont l'attitude à leur égard est ambivalente : Il y a, d'une part, la notion omniprésente de bora, 
ou respect, dû à leurs femmes par les hommes d’Aith Waryaghar ("les hidalgos aux turbans blancs et aux 
parapluies noirs", comme les a décrits le colonel Capaz) ; et d'autre part, il y a l'opinion tout aussi 
répandue qu'aucun homme ne doit jamais voir la femme d'un autre. Cette institution est donc à la fois le 
résultat logique du degré extrême de ségrégation sexuelle en pays Aith Waryaghar et une concession des 
hommes au fait que les femmes veulent se fréquenter et être en compagnie les unes des autres, tout 
comme les hommes. Ce n'est que ce que les femmes peuvent concocter contre eux sur ces marchés qui 
suscite les réticences des hommes. Comme il ne faut jamais sous-estimer le pouvoir d'une femme, on la 
garde rigoureusement sous le coude ; et à Jbel Hmam, on est tellement conscient de ce fait que les 
marchés pour femmes n'ont jamais été autorisés. Le commerce à l-Arba' Tourirth est strictement réservé 
aux hommes : tout le monde comprend que si un homme y vend des œufs et des poulets, il le fait pour le 
compte de sa femme, qui en tire les bénéfices ; il n'y a aucune honte à cela. Cependant, elle ne reçoit les 
recettes que pout les articles susmentionnés : sinon, son mari a le contrôle total sur le budget familial, ce 
qui souligne une fois de plus le caractére et la fonction économiques, par opposition au caractére et a la 
fonction sociaux des marchés pour femmes - qui n'existent, en fait, qu'accessoirement. 


LA MIGRATION DE LA MAIN-D'ŒUVRE VERS L'OUEST ALGÉRIEN 


L'institution économique relative à la migration de la main-d'œuvre rifaine vers l'ouest de l'Algérie 
et les riches plaines situées au-delà d'Oran a commencé, semble-t-il, vers 1880 ou même avant - peu de 
temps, en fait, après la pénétration initiale des Français et leur établissement ultérieur dans la région 
oranaise. Il semblerait également que la possibilité de profiter de ce type de migration ait d'abord été 
offerte aux "cousins" Aith Iznassen des Rifains de l'Est, puis aux Rifains du Centre, en particulier ceux 
d'Iqar'ayen. Cette migration de main-d'œuvre a pris fin brutalement en 1962 avec l'indépendance de 
l'Algérie, et il est maintenant commode d'en parler au passé. De toute évidence, elle n'était liée ni à la 
migration de la main-d'œuvre espagnole vers l'Algérie, ni à la migration de la main-d'œuvre kabyle vers la 
France qui a commencé au début du siècle ; les deux phénomènes nord-africains et le phénomène 


135 Le fait que les femmes d'Aith Waryaghar peuvent être aussi violentes que les hommes est révélé par un incident 
survenu au début des années 1950 aux deux mkhaznis - eux-mêmes d'Aith Waryaghar de Jbel Hmam - qui gardaient 
le marché du dimanche à Iswiqen. Lorsque des femmes du marché se sont disputées et ont commencé à se battre, les 
mkhaznis sont intervenus pour tenter de les séparer. À ce moment-là, une femme du nom d'Arhma n-'Aissa 
Thamzidha a saisi l'arme de l'un d'entre eux, un homme de Timarzga, et lui a ordonné de lever les mains en l'air. 
L'autre mkhazni, originaire d'Isrihan, avait déjà commencé à prendre la fuite. Le militaire originaire de Timarzga lui 
emboita le pas, en même temps, la femme tira deux coups de feu au-dessus de sa tête ! Elle et les autres femmes, 
désormais solidaires, se sont ensuite dirigées en groupe vers le bureau de l'administration locale de Dhmassind et ont 
remis l'arme au capitaine de l'armée espagnole officiant en tant qu'ferventor. Ce dernier a loué sa bonne conduite et a 
emprisonné les deux mkhaznis lorsqu'ils se sont faufilés à l’intérieur du "bureau" un peu plus tard. Aujourd'hui, au 


même marché, il n'y a qu'un seul mkhazni en faction, mais les deux notables d'Ikattshoumen et d'Iswiqen assurent 
alternativement la garde hebdomadaire. 
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espagnol semblent avoir représenté des courants de main-d'œuvre totalement différents.1% Quoi qu'il en 
soit, la migration de la main-d'œuvre rifaine vers les plaines de l'Oranie est clairement le résultat de la mise 
en valeur de cette région par les Français, qui l'ont transformée en vignobles, champs de blé, orangeraies et 
plantations d'artichauts, et elle est également clairement antérieure à l'occupation du Rif par les forces 
combinées de l'Espagne et de la France. Les membres du sous-clan Aith Tourirth, par exemple, qui sont 
devenus de puissants imgharen ou conseillers à la fin de la période du Ripubiik, juste avant l'ascension 
d’Abdelkrim, avaient auparavant travaillé dans des fermes en Algérie française avant de retourner au Rif 
pour poursuivre leurs querelles de sang. Cependant, le pic de ces migrations se situe entre la sécheresse de 
1945 (quand les Rifains partaient en effet dans toutes les directions) et le début de la fin, en 1955, avec la 
fermeture de la frontière par les Français en raison de la guerre d'Algérie. 


Les impératifs économiques qui sous-tendent la migration de la main-d'œuvre rifaine vers l'Algérie 
(que la littérature espagnole qualifie d'emigracién tipo golondrina, ou “migration de type hirondelle") sont 
facilement identifiables. Benedicto Pérez!*’ les a énoncés succinctement : (1) la surpopulation dans le Rif 
et le déséquilibre qui en résulte entre le nombre d'habitants et la quantité de terres arables disponibles ; (2) 
l'instabilité de l'économie agricole dans le Rif, où certaines terres sont bonnes mais où une grande partie 
est infertile et souvent victime de sécheresse ; et (3) le déséquilibre entre le potentiel total de main-d'œuvre 
et la quantité de travail disponible. 


La migration de la main-d'œuvre consistait donc à absorber un excès d'énergie rifaine sur les terres 
agricoles de l'Ouest algérien, beaucoup plus riches et développées. Benedicto Pérez fait également 
remarquer que, bien que la migration soit un phénomène très ancien dans le Rif (par exemple, vers 
Tanger, Tétouan, Larache, le Gharb, Fès, etc.), la migration de la main-d'œuvre de type "hirondelle" vers 
l'Algérie, impliquant un cycle répété d'environ six mois par an dans ce pays et six mois chez soi, est 
beaucoup plus récente. 


136 André Adam. Communication personnelle. 1967. Daniel Noin, communication personnelle, 1968, suggère que, 
puisque Milliot (cf. note 22) fait référence à la migration de la main-d'œuvre marocaine (il faut entendre rifaine) en 
Algérie comme ayant commencé environ 50 ans avant la rédaction de son article, cela placerait la date de début à 
environ 1880. J'ai interrogé deux personnes d'Aith Ourichek dont les grands-pères avaient travaillé en Algérie avant 
le protectorat espagnol, et je connais au moins un homme originaire des montagnes d’Aith Waryaghar qui a dû s'y 
rendre peu après 1900. Cependant, la toute première référence à quelqu'un d’Aith Waryaghar en rapport avec 
l'Algérie date peut-être de 1856. La référence est de nature documentaire. "Sobre la Resolución adoptada por las 
Autoridades Francesas Acerca de los Marroquies que Megan a las Puertas de Argelia con Pasaportes Expedidos por el Gobernador de 
Melilla,” et provient de l'Archivo Histórico nacional, Estado, Madrid, Legajo 8357. Le fait que les Aith Waryaghar 
soient la seule tribu mentionnée par son nom (sic "Beni Urriaguel") peut également être révélateur. Le mémoire traite 
essentiellement des passeports et autres documents délivrés aux travailleurs rifains par le gouvernorat espagnol de 
Melilla afin de leur permettre un accès aux ports algériens, et couvre la période 1855-1859. 


137 Deux études très intéressantes consacrées aux travailleurs migrants rifains (principalement orientaux) en Algérie 
sont disponibles, mais aucune ne s'intéresse aux migrants Aith Waryaghar en particulier, si ce n'est incidemment. Mes 
propres données mettent en évidence certaines différences significatives entre les Rifains du centre et ceux de l'est, 
en particulier concernant le type de travail recherché. Louis Milliot, "L'Exode Saisonnier des Rifains vers l'Algérie”. 
Bulletin Economique du Maroc, Vol. I. nos 5-6 1934. pp. 313-321, 397-402, concerne tous les Rifains en général, à 
partir des Aith Waryaghar en allant vers l'est ; et Fernando Benedicto Pérez, "Trabajadores Rifeños en Argelia," 
Conferencias Desarrolladas en la Academia de Interventores 1948, Tetuan 1949. pp. 5-17. Concerne principalement les 
migrants rifains venant des régions orientales, et surtout ceux d’Aith Ourichek. Les données de Milliot proviennent 
en grande partie du côté algérien de la frontière (il donne des statistiques mensuelles sur les entrées et sorties des 
Rifains en Algérie, tribu par tribu, de mai 1931 à décembre 1932, et sur cette base, il a calculé qu'environ un dixième 
de la population totale du Rif central et oriental avait migré vers Algérie pendant la période en question). Les 
entrées et sorties d'Aith Waryaghar n'arrivaient qu'en deuxième position après celles d'Axt Touzine. Les informations 
ultérieures de Benedicto Pérez proviennent toutefois d'entretiens avec des travailleurs rifains migrants du Maroc 
espagnol. Mes données sur le sujet, recueillies au début de 1955, proviennent en grande partie d'un homme du clan 
Aith Bou 'Ayyach qui a passé 18 ans à Perrégaux (Mohammadia) et à Orléansville (aujourd'hui al-Asnam) et qui est 
un recruteur de main-d'œuvre rifaine (chez les Aith Waryaghar) pour le compte des colons français dans ces régions. 
Sauf indication contraire, mon propre matériel constitue l'épine dorsale de mon récit. Je n'ai malheureusement jamais 
pu obtenir un aperçu de la situation dans son ensemble, c'est-à-dire du côté algérien de la frontière. 
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Les Français considèrent que la surpopulation et le manque de travail agricole qui en résulte dans 
le Rif se traduisent par une manne de main-d'ceuvre, que les Francais appellent tout bonnement les 
"Marocains". Les colons avaient besoin de la main-d'œuvre rifaine et en étaient friands : ils trouvaient que 
les Rifains étaient en général d'excellents travailleurs, bien meilleurs que les Algériens locaux ; ils pouvaient 
faire n'importe quel travail demandé sans se plaindre, ils se tenaient à l'écart et ne créaient presque jamais 
d'ennuis. Leur objectif principal était de travailler de longues heures (avec des heures supplémentaires 
majorées de 50 %), de vivre chichement et d'économiser. Le fait qu'un ouvrier puisse ou non abattre un 
vieil ennemi lors de son prochain voyage de retour n'intéressait absolument pas le colon, car les Rifains, et 
les Aith Waryaghar en particulier, avaient la réputation de "pas se salir les mains" pendant leur travail. 


La migration de la main-d'œuvre provenant d’Aith Waryaghar était presque nulle pendant les 
périodes des labours en automne et des récoltes au début de l'été. Le pic des retours se situait en octobre, 
pout les labours, et le pic des départs, en février-avril. Les groupes de migrants étaient coordonnés par un 
contremaitre au niveau de la communauté locale (si ce n'était pas toujours le cas lorsque Milliot écrivait en 
1934, c'était devenu généralement vrai en 1948, lorsque Benedicto Pérez écrivait que chaque groupe 
provenant d'un lieu donné avait tendance à travailler chaque année dans la même ferme, même si le 
personnel au sein des groupes pouvait changer). Chaque groupe local se rendait en Algérie en groupe, les 
Rifains centraux traversant généralement la frontière de la zone franco-espagnole à ‘Ain Zoura dans la 
région de Mtalsa. Une fois le travail terminé, les bénéfices étaient répartis équitablement entre les 
travailleurs, le contremaitre percevant deux parts et son assistant, une demi-part. 


Pendant la saison ouvrable, les travailleurs étaient payés périodiquement afin qu'ils puissent 
envoyer des fonds dans leur pays d'origine. Des coursiers (rbouchta) appartenant aux mêmes clans que les 
travailleurs étaient chargés de prendre l'argent et de le remettre aux familles des travailleurs. Ces coursiers 
faisaient traditionnellement partie de l'arrangement et, au début des années 1950, ils semblent avoir 
pratiqué une contrebande considérable. Un prestataire de main-d'œuvre résidant plus ou moins en Algérie 
passait des contrats pour le compte du groupe avec les colons français, généralement pour un travail 
donné dans un lieu donné. Et si l'un de ses membres tombe malade ou s'affaiblit, il n'est plus considéré 
comme appartenant au groupe. Au Rif, le chef de la communauté (mqaddem) devait fournir à l'interventor 
espagnol des listes hebdomadaires des travailleurs absents. 


Au cours des années normales, 35 % de la population masculine adulte émigrait et l'un des 
principaux facteurs de migration était le volume de récoltes obtenues dans le Rif plutôt que la disponibilité 
d'emplois en Algérie. 


Chaque ouvrier avait pour objectif principal d'économiser de l'argent et, à cette fin, il dépensait le 
moins possible pour la nourriture ; Milliot fait remarquer que les Rifains avaient tendance à manger un peu 
plus de viande que les Algériens, mais cela était peut-être logique puisque les Rifains étaient presque 
toujours employés à des tâches exigeant une plus grande résistance physique. Le recruteur, ou dans 
certains cas le contremaitre, obtenait le plus de travail possible pour son groupe et l'organisait de façon à 
ce qu'il perde le moins de temps possible en passant d'un travail à un autre. Les membres des groupes ont 
souvent montré leur reconnaissance en offrant des cadeaux à leur contractant en puisant dans leurs 
propres fonds. 


L'organisation de la migration de la main-d'œuvre suivant un schéma tribal est une caractéristique 
frappante de ce phénomène. La grande majorité des ouvriers, contremaitres, vigiles et autres membres du 
personnel rifain de chaque ferme étaient issus de la même tribu, si ce n'est toujours du même clan. Un ou- 
Waryaghar, par exemple, gravitait toujours autour d'un endroit où des membres de sa tribu, ou mieux, de 
son clan, étaient établis, et Milliot souligne qu'au début des années 1930, pratiquement tous les arrêts de 
bus et les salons de thé arabes étaient des centres d'information informels, telles que : Quelles sont les 
fermes à proximité ? De quelle tribu sont originaires la plupart des ouvriers de Monsieur X ? Quel est le 
type de travail effectué (blé, oranges, artichauts, vignes) ? Quels sont les débouchés ? Il est également 
important de noter que les ouvriers rifains n'étaient pas placés à leur poste par les colons, avec lesquels les 
contacts personnels étaient toujours très limités ; ils cherchaient plutôt à travailler avec des membres de 
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leur propre tribu en recherchant des prestataires individuels, de préférence des membres de leur propre 
tribu, qui étaient connus à la fois en Algérie et dans le Rif. A la fin des années 1940, le système des 
contrats de travail, qui n'était que rudimentaire à l'époque de Milliot, était solidement établi et facilitait 
grandement le placement. 


Compte tenu de cette organisation communautaire et clanique des groupes d'ouvriers, les 
principales zones desservies ont eu tendance à suivre des lignes tribales bien définies. La plupart des 
travailleurs issus d’Aith Waryaghar venaient d’Aith Bou 'Ayyach et des sous-clans de Jbel Hmam, tandis 
que les ouvriers originaires de la plaine d'Al-Hoceima et de la région du haut Ghis étaient nettement moins 
nombreux. Les Aith Bou 'Ayyach étaient concentrés dans les villes de Mostaganem, Ighil-Izan. 
Orléansville (aujourd'hui al-Asnam), et Ouad Fadda dans l'Oranie, et à Bou Farik et Rghaya dans le 
département d'Alger. Perrégaux (Mohammadia) comptait quelques individus provenant d'Aith Bou 
"Ayyach et Jbel Hmam, mais n'était pas réellement un point concentration des Aith Waryaghar. Les clans 
de Jbel Hmam se rendaient dans les mêmes villes que les Aith Bou 'Ayyach, ainsi qu'à Frenda en Oranie, 
où la présence d'Aith 'Arous était forte, et à Bou Farik, repère des Aith Tourirth. Les travailleurs 
provenant de la partie centrale d’Aith Waryaghar gravitaient autour de Sidi Bou Hanifia. 8 


La majorité des ouvriers rifains vivaient en dehors de ces villes, dans les villages voisins où les 
colons avaient leurs fermes. Les colons apprécient les Rifains beaucoup plus que les Algériens : les 
premiers étant plus forts et travaillant plus dur, on leur confie généralement de meilleurs postes, comme la 
garde des maisons, des magasins, des fermes et des domaines (dans ce cas, on leur fournit généralement 
des fusils de chasse). Les Rifains étaient également nommés contremaîtres de groupes de travailleurs 
algériens - une pratique qui avait tendance à créer beaucoup de tension entre Rifains et Algériens. 


Tous les Rifains - et les Aith Waryaghar en particulier - convoitaient les emplois de garde-chasse 
sur les grandes propriétés ; cependant, les Rifains centraux se tournaient vers les emplois de journaliers, 
dans les vergers et les vignobles, tandis que les Rifains orientaux travaillaient là où ils étaient payés à la 
tâche, comme ouvriers sur les voiries, ouvriers du bâtiment, portefaix, etc. Cette corrélation n'était pas 
absolue, bien sur, mais les informateurs affirment qu'elle était assez généralisée. Iqar'ayen, Aith Saïd, Aith 
Ourichek et Ibdharsen travaillaient tous à la tâche ; les Themsaman et les Axt Touzine se partageaient 
entre le travail à la tâche et le travail à la journée ; et les Aith Waryaghar, Aith 'Ammarth et Igzennayen 
étaient des journaliers dans des fermes ou des vigiles sur les domaines.!*? 


En 1954-55, les colons français en Oranie - où travaillaient la grande majorité des Rifains toutes 
les tribus confondues- payaient un salaire journalier de 420 frs. par travailleur. Jusqu'en 1953, ce salaire 
n'était que de 345 frs. mais il représentait tout de même plus du double de ce que recevait un Rifain 
travaillant sur les chantiers de voirie au Maroc espagnol : 16 ptas. (= 160 frs.) par jour. Chaque ouvrier 
travaillait du lever au coucher du soleil tous les jours sauf le dimanche. Si quelqu’un choisissait de travailler 
le dimanche, il était payé 150 % pour les heures supplémentaires (soit 630 frs. par jour). Bien souvent 
aussi, si un colon voulait boucler rapidement un travail donné, il doublait le salaire de ses ouvriers. Les 
travailleurs qui avaient de la famille en Algérie (une très petite minorité) recevaient également une 


138 Quant aux autres tribus rifaines, les ouvriers Ibeqqouyen se rendaient à |-Harrach près d'Alger, et ceux d’Aith 
‘Ammarth étaient tous répartis dans deux villages près de Mostaganem. Les travailleurs Igzennayen, les plus appréciés 
de tous, étant originaires de la zone française, étaient dispersés dans toute la région de l'Oranie et de l'Ouest algérois, 
bien que bon nombre d'entre eux étaient installés dans les mêmes localités que les Aith Waryaghar. Les travailleurs 
originaires de Themsaman se rendaient à Aïn Témouchent, à Blida et à Alger même, et ceux d’Axt Touzine à 
Tlemcen et Sa'ida, et à Marengo, à l'ouest d'Alger. Les travailleurs d'Aith Ourichek et Ibdharsen gravitaient autour de 
Sidi Bel Abbès et Sa'issa, ceux d'Aith Saïd préféraient à Pérregaux (Mohammadia) et Arzew, et ceux d'Iqar'ayen 
étaient à Oran même, où ils auraient eu leur propre quartier, et à Tlemcen. 

19 Une classification des lieux de travail en fonction de l'activité agricole prédominante permettrait de situer que les 
vignobles étaient situés près de Sidi bel-' Abbas, ‘Ain Timouchent, Oran, Mostaganem, Mascara et Blida, pour n'en 
citer que quelques-uns ; les champs de blé près de Sa'ida, Frenda et Orléansville (Chlef); et les orangeraies et les 
plantations d'artichauts, prés de Perrégaux, Ighil Izan et Bou Farik. Alger elle-méme était la limite orientale de la 
migration de la main-d'œuvre rifaine, et à aucun moment elle n'est allée au-delà de cette ville. 
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allocation supplémentaire. Les ouvriers sont payés chaque semaine ou chaque quinzaine par le recruteur, 
qui était également le payeur. 


Le recruteur lui-même ne faisait qu'engager de la main-d'œuvre rifaine pour le compte des colons, 
soit à la tâche, soit à la journée. Un entrepreneur recrutant de la main d'œuvre à la tâche pour les vignobles 
était payé 3 000 frs. par hectare. Pour la moisson du blé, il reçoit 6 000 frs. par hectare, pour les travaux de 
construction et de voirie, 200 frs. par mètre carré ; et dans les orangeraies, 150 frs. par arbre. Pour le 
travail à la journée, il recevait 1 000 frs. par jour. Chaque ville algérienne qui servait de point de chute pour 
la main-d'œuvre rifaine avait son quota de recruteurs : une vingtaine à Perrégaux (Mohammadia), 50 à 
Orléansville (Chlef), 10 à Mostaganem, 70 à Sidi bel Abbas. 


L'entrepreneur a servi d'intermédiaire entre le colon et les travailleurs rifains dans pratiquement 
tous les domaines. Il veillait à ce que les assurances et les factures d'hôpital des travailleurs soient payées. 
Pour les travailleurs journaliers, il existait un système d'assurance correspondant à la moitié du salaire 
journalier en cas de maladie, mais il n'y avait pas d'assurance de ce type pour les travailleurs à la tâche. 
Chaque mois, en moyenne, un travailleur envoyait environ 25 % de son salaire de 8 000 à 9 000 frs. à sa 
famille par le coursier du clan ou par un autre travailleur qui rentrait peut-être chez lui. Sa principale 
dépense est la nourriture, qui coûte généralement environ 100 frs. par jour, sous forme de rations pour 
pauvres : pommes de terre, pain et thé à la menthe. Le dimanche, le coût était un peu plus élevé, car 
presque tous les travailleurs achetaient de la viande pendant leur jour de congé. Pour bien se nourrir, il 
fallait compter un minimum de 150 frs par jour. Après déduction de l'argent envoyé à la maison et des 
dépenses nécessaires, il ne restait qu'environ 50 % du salaire total. Sur la base de ce qui précède, le salaire 
annuel et les dépenses d'un ouvrier sont calculés pour les années 1952-5314 et 1954-55 dans le tableau 3.1. 


TABLEAU 3. 


Revenus et dépenses des travailleurs migrants, 1952-1953 et 1954-1955 


(En Francs) 

1952-53 1954-55 
Salaire annuel 134 200 151 200 
Dépenses 
Assurance (20%) 26.840 30.240 
Envois de fonds (25 %) 38 550 37 800 
Nourriture 36 000 54 000 
Dépenses totales 101 390 122 040 
Economies annuelles 32 810 29 160 


Il n'y avait pas de loyer à payer, car chaque colon logeait tous ses travailleurs dans des huttes en 
pisé situées en bordure de sa ferme ; chaque ferme comptait 30 à 40 habitations de ce type. Chaque famille 
disposait de deux pièces et d'une cuisine, et sur une autre partie de la ferme se trouvait la maison des 
célibataires, dans laquelle dix célibataires se voyaient attribuer une maison. Chaque ferme disposait 
également d'un commerce et d'un salon de thé. 


Toute ferme comptait au minimum 300 à 400 ouvriers, et les plus grandes en comptaient jusqu'à 
900, dont au moins 200 à 250 étaient Rifains. Un Rifain qui trouvait un bon emploi en Algérie y passait 


140 Une année record où plus de 2 000 personnes des seuls Aith Bou 'Ayyach et Jbel Hmam, plus 500 originaires de la 
Plaine, sont partis en Algérie, selon une estimation espagnole non publiée, contre 2 065 Aith Waryaghar de mai à 
décembre 1931, et 3 625 pendant toute l'année 1932. Cf. Milliot, op. cit. 1933-4, p. 318. Les chiffres de 1953-55 
étaient probablement plus élevés dans l'absolu, mais en termes d'opportunités, la période dont parle Milliot 
correspond à l'apogée de la migration de la main-d'œuvre tifaine, c'est-à-dire la décennie précédant la Seconde 
Guerre mondiale. 
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trois ou quatre mois s'il avait des travaux agricoles à effectuer dans le Rif ; dans le cas contraire, il restait 
six à huit mois et ne rentrait chez lui que pour la fête musulmane de l'Aïd l-Kbir. 


Cet arrangement était également idéal pour la campagne agricole, car les périodes de travail les 
plus intenses en Algérie correspondaient généralement à celles où il y avait peu de travail au pays, c'est-à- 
dire de décembre à février, lorsque les raisins étaient cueillis et les artichauts coupés en Algérie, puis au 
moment de la moisson à la fin du printemps et au début de l'été, toujours avec au moins un mois d'avance 
sur la moisson bien plus maigre dans le Rif. 


Chaque groupe de vingt hommes choisissait l'un d'entre eux comme contremaître afin de chercher 
du travail supplémentaire lorsqu'un travail donné était arrivé à son terme. Il devait s'y prendre 
suffisamment à l'avance pour que le groupe qu'il représentait ne perde pas de temps ou d'argent. Il recevait 
600 frs. par jour et sa nomination comme contremaître était confirmée soit par le colon directement, soit 
par l'entrepreneur, le colon ratifiant alors en quelque sorte la nomination. Les Aith Waryaghar en 
particulier faisaient de bons contremaitres parce qu'ils étaient compétents, intelligents et (peut-être même 
jusqu'à tout récemment) totalement apolitiques, et qu'ils évitaient les ennuis. 


Chaque ferme disposait de deux vigiles, travaillant en équipes de 12 heures. Les salaires étaient de 
75 frs. de l'heure, payés au mois. Comme les vigiles étaient armés de fusils de chasse, ces emplois avaient le 
prestige d'être des postes de confiance. Les vigiles étaient toujours des Rifains, généralement des Aith 
Waryaghar originaires d'Aith Bou 'Ayyach ou des hautes terres. S'ils souhaitaient arrondir leurs fins de 
mois en dehors des heures de travail, ils pouvaient gagner 420 frs. par jour comme travailleurs ordinaires. 
Un informateur a calculé que sur 100 vigiles, 10 à 15 choisissaient de travailler jour et nuit pour 1 320 frs, 
24 heures sur 24. 


Au début des années 1950, les travailleurs venant du Rif avaient tendance 4 traverser la frontiére 
entre le Maroc espagnol et le Maroc français à Safsaf et à se rendre de là à Oujda en autocar. Avant le 
déclenchement de la révolution algérienne, le ler novembre 1954, ils prenaient généralement le train, en 
quatrième classe, d'Oujda vers l'Algérie, mais à partir de 1955 et de l'état d'urgence, beaucoup d'entre eux 
traversaient la frontière de nuit et à pied. Cette année-là également, les autorités françaises commengaient à 
leur compliquer la vie, car la période 1954-55 est celle de l'apogée de la résistance nationaliste au Maroc 
français (bien que la zone espagnole soit restée très calme). Des Rifains se sont retrouvés dans des prisons 
algériennes sous prétexte que leurs passeports ou cartes d'identité n'étaient pas valables pour l'Algérie. 


Mais en temps normal, une fois leur travail terminé, ils rentraient chez eux par le même chemin, 
en s'arrêtant toujours à Oujda pour vendre leurs vieux vêtements et en acheter de nouveaux, à des prix 
inférieurs à ceux pratiqués en Algérie, auprès de Rifains qui y tenaient des boutiques!*! (une grande partie 
du commerce à Oujda dépendait des Rifains revenant d'Algérie avec de l'argent à dépenser). 


Il n'existe pas de données statistiques sur l'état matrimonial des travailleurs, mais la population 
permanente de travailleurs rifains en Algérie ayant pris des épouses algériennes à toujours été peu 
nombreuse, et presque aucun d'entre eux n'était un ou-Waryaghar. On peut supposer que seule cette petite 
population permanente avait épousé des Algériennes. Parmi les travailleurs migrants de type "hirondelle", 
une bonne moitié était encore célibataire, des jeunes hommes de 17 et 18 ans. Parmi les autres mariés 


141 Au printemps 1955, j'ai interviewé un certain Moroud n-Mohand, originaire d'Aith Ta'a d’Aith Bou 'Ayyach, qui 
attendait sur le bord de la route qu'un autocar le prenne sur le dernier tronçon de son voyage de retour. Il avait 
travaillé à Perrégaux (Mohammadia) comme vigile d'une orangeraie pendant un an et demi pour un salaire de 12 000 
frs. par mois. Il venait d'arriver d'Oujda et était sur son trente-et-un : jellaba en coton bleu, tarbouch rouge, 
chaussures françaises, chemise et tricot, ainsi qu'une impressionnante panoplie de cadeaux pour sa famille : Lampe à 
pétrole allemande, théière, réveil suisse, lave-mains (ch/a), 3 parapluies, couverture, grand panier, pain blanc, une 
cartouche de cigarettes gauloises (pour lui-même), des vêtements féminins, des chaussures de sport et trois foulards. 
Il estimait à l'époque qu'il pourrait rester chez-lui à Aith Waryaghar jusqu'à six mois, mais certainement pas plus : 
ensuite, ce serait le retour à Perrégaux (Mohammadia) et à l'orangeraie de Monsieur Bianchini - un homme bon, qui 
payait bien, qui avait confiance en lui comme vigile, et qui l'avait même aidé à apprendre larabe ! Je me suis 
demandé, compte tenu des événements survenus au Maroc la même année, s'il avait réussi à retourner en Algérie. 
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(jeunes hommes d'une vingtaine d'années), on constate à nouveau des différences entre les Rifains 
orientaux et les Rifains centraux : les premiers ont tendance à emmener leurs femmes avec eux et à 
chercher des logements pour les couples sur une ferme donnée ; les seconds, et les Aith Waryaghar en 
particulier, laissent leurs femmes tout simplement chez eux - une autre manifestation du grand 
conservatisme des Rifains centraux. 


Ce sont les travailleurs migrants rifains qui ont introduit les enseignements et la doctrine de l'ordre 
religieux 'Alawiyin d'Algérie au Rif.1# L'accent mis sur la sobriété et l'austérité dans cet ordre particulier a 
séduit les Rifains, tout comme sa litanie énergique, et presque tous les Rifains résidant en Algérie en sont 
devenus membres, en particulier à Mostaganem, où se situe la loge principale. 


Les rapports entre les travailleurs rifains et les Algériens étaient de qualité variable, selon le 
segment de la population locale concerné. Les relations avec les colons français étaient excellentes et ces 
derniers ne pouvaient se passer de la main-d'œuvre rifaine, qu'ils considéraient de loin comme la meilleure 
main-d'œuvre du pays. Leur préférence s'est clairement manifestée dans les années 1930, quand ils 
payaient les travailleurs rifains environ la moitié de ce qu'ils versaient aux Algériens ; mais en 1954-55, 
l'échelle des salaires s'était régularisée, et le salaire était le même pour tous. 


Avec les Algériens, les relations des travailleurs rifains étaient bien pires. Dans les années 1930, 
période faste pour les migrations, comme l'observe Milliot, ces questions ne se posaient guère, car les deux 
groupes se dirigeaient vers des emplois différents ; mais dans les années 1950, les deux groupes 
recherchaient les mêmes types d'emplois. Avant la Seconde Guerre mondiale, les opportunités pour les 
travailleurs migrants en Algérie étaient relativement plus nombreuses que dans les années 1950, et à cette 
époque, les possibilités de travail à la tâche étaient également moins nombreuses, en raison de l'utilisation 
croissante de tracteurs et d'autres engins. Les colons français accordaient invariablement un traitement 
préférentiel aux Rifains, ce qui provoqua une vive polémique. Les commentaires acerbes des travailleurs 
tifains sur la mollesse et le manque d'endurance des Algériens ne facilitaient pas les choses. Les Algériens, 
non sans raison, prétendaient que les Rifains leur piquaient le pain de la bouche, et ils étaient 
particulièrement irrités par le favoritisme dont les colons faisaient preuve à l'égard de leurs "Marocains". 


L'attaque lancée par l'Armée de libération rifaine contre trois postes français dans la région 
d'Igzennayen le ler octobre 1955 a sonné le glas de la migration de la main-d'œuvre rifaine vers l'Algérie. 
Les Rifains sentaient qu'ils ne pouvaient plus partir et abandonner leurs voisins et leurs contribules à leur 
sort, en les laissant se battre et peut-être se faire tuer pendant leur absence. De plus, la guerre d'Algérie 
', Après l'indépendance du Maroc en 1956 et 
même après l'indépendance de l'Algérie en 1962, il y a eu quelques migrations de main-d'œuvre, mais le 
puits s'est complètement tari lors du conflit frontalier entre le Maroc et l'Algérie à l'automne 1963. En 


" ' 


durait déja depuis onze mois et devenait trés " violente 


1967, les relations tendues entre les deux pays ont conduit au rapatriement total et réciproque des 
ressortissants de chaque pays résidant encore dans l'autre. Le phénomène est passé à l'histoire et, avec 
l'exode massif des pieds noirs français d'Algérie en 1962 (que l'on peut considérer comme la dernière 
année de la migration), il est devenu très improbable qu'il se reproduise. 


Depuis 1960, cependant, la migration de la main-d'œuvre rifaine, loin d'être éteinte, a pris une 
nouvelle direction : celle de l'Europe occidentale. 


142 L'ordre religieux des 'Alawiyin sera abordé au chapitre 7. L'islam. 
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LA MIGRATION DE LA MAIN-D'ŒUVRE VERS L'EUROPE OCCIDENTALE!43 


Le chômage a été très sévèrement ressenti entre 1956 et 1960 et été aggravé par le soulèvement de 
1958-59, mais vers le milieu de l'année 1960, la nouvelle destination des travailleurs migrants rifains s'est 
ouverte. Les Allemands de l'Ouest ont commencé à rechercher de la main-d'œuvre marocaine pour 
plusieurs types d'installations industrielles : par exemple, des brasseries de bière et des usines d'assemblage 
d'automobiles. Les Rifains qui pouvaient s'acquitter des frais de passeport et de voyage se sont rendus en 
Allemagne de l'Ouest en passant par l'Espagne et la France et, selon leurs propres estimations, ils 
gagnaient d'excellents salaires en 1961. Leur voyage coûtait à l'époque 70 000 à 80 000 francs, mais une 
fois en Allemagne, ils étaient payés sur la base du barème allemand pour une journée de sept heures. En 
1961, la plupart des migrants rifains, peut-être environ 7 000, venaient de la province de Nador, mais 
environ 700 venaient de celle d'Al-Hoceima (c'est du moins ce que l'on m'a dit) ; deux hommes venaient 
du marché du mercredi de Tourirth. 


Le fils d'un ancien qaid du temps des Espagnols gagnait 12 000 francs par jour. Il avait économisé 
3 millions de francs en huit mois de travail à l'usine Mercedes et l'entreprise lui avait déjà offert une 
nouvelle voiture pour avoir été un ouvrier modèle ! Les ouvriers des usines de mise en bouteille de bière 
gagnent 5 000 frs. par jour, et l'on prévoit généralement que dans quelques années, il ne restera dans le Rif 
que ceux qui sont trop pauvres pour financer le voyage. En novembre 1961, les Rifains étaient plus 
nombreux que jamais à se rendre en Allemagne ou dans l'attente de le faire ; un ouvrier maniant le pic et la 
pelle recevait, dit-on, 9 000 frs. pour une journée de huit heures, plus 100 000 frs. par mois pour sa femme 
et 7 000 frs. par mois pour chacun de ses enfants. En France, cependant, ces barèmes de salaires ont 
suscité une certaine inquiétude, car la main d'œuvre marocaine y bénéficiait d'un plafond salarial nettement 
inférieur, et c'est apparemment à la suite de plaintes formulées par les Français que le ministère marocain 
des affaires étrangères commença à ralentir la cadence de la délivrance des passeports. 


L'année suivante, en 1962, le marché du travail était déjà saturé de Rifains, et il y eut un certain 
nombre de cas de rapatriement, par l'intermédiaire de l'ambassade du Maroc à Bonn, de Rifains et d'autres 
Marocains qui avaient dû dormir dans la rue parce qu'ils ne trouvaient pas de travail ; les restrictions 
récemment mises en place en matière d'assurance accompagnant le passeport étaient, selon eux, destinées 
à les empêcher de retourner en Allemagne. Beaucoup de ceux qui voulaient s'y rendre ont également 
constaté qu'ils n'avaient que l'argent nécessaire pour se rendre en France, où les salaires étaient deux fois 
moins élevés qu'en Allemagne. 


En 1963, un autre pays est entré en scène et a réorienté quelque peu la direction de la nouvelle 
migration de main-d'œuvre : La Hollande. Les quotas de main-d'œuvre y étaient moins contraignants 
qu'en Allemagne ou en Belgique, et les prestations de sécurité sociale pour les travailleurs mariés avec 
enfants étaient maximales (même si les femmes et les enfants restaient tous à la maison dans le Rif, 
comme c'est presque toujours le cas). La Hollande est devenue une destination de choix pour les 
travailleurs rifains. En Europe, de nombreux Rifains sont rémunérés à hauteur de 150 % pour les heures 
supplémentaires, comme ils l'étaient en Algérie ; ils travaillent dans des usines de toutes sortes, dans les 
mines et dans le secteur de la construction. En Hollande, les emplois dans les centrales laitières semblent 
être particulièrement recherchés. 


En 1966, tous les jeunes Rifains valides veulent obtenir un passeport et partir pour l'Europe. Ils 
ont été séduits par les salaires payés en Europe et veulent avant tout quitter le Rif. Le prestige de tous les 
travailleurs qui rentrent au pays est élevé, et même des individus qui étaient auparavant considérés comme 
insignifiants dans leur pays reviennent (même de France) avec un million et demi de francs marocains, 
après un an de travail. Un jeune homme de 20 ans, qui avait déjà déchargé des camions à Arba’ "Tawrirt, 
est revenu avec cette somme en poche et a dépensé 300 000 à 400 000 frs (600 à 800 $) pour son mariage. 


143 Mes données sur ce sujet sont plus des impressions que des données, et mes informations statistiques concrètes 
sont presque nulles. Néanmoins, je présente le matériel tel qu'il est, en raison de son intérêt intrinsèque considérable. 
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C'est en hiver que les expatriés rentrent le plus chez eux, généralement pour trois mois (un mois de 
vacances payées et les deux autres généralement sans solde), car les Rifains trouvent les hivers du nord de 
l'Europe très rigoureux. Une grande partie de l'argent qu'ils ont économisé est consacrée à l'amélioration 
de leurs maisons, comme la construction de pièces supplémentaires, et aucun Rifain en vacances n'est 
dépourvu de son transistor et de son magnétophone. 


L'une des différences entre le nouveau modèle européen et l'ancien modèle algérien de migration 
de la main-d'œuvre, outre l'évidente différence entre l'industrie et le travail en usine par rapport à 
l'agriculture, est que les travailleurs migrants en Europe restent plus longtemps sur le lieu de travail. Ils 
restent au moins un an ou deux avant de rentrer chez eux - comme tous finissent par le faire - au lieu des 
six mois qui caractérisaient le modèle algérien. Le modèle algérien était saisonnier ; le nouveau modèle 
européen est annuel, basé sur la notion, inédite pour les Rifains, d'un emploi stable. De plus, elle n'a plus 
le caractère collectif de la migration algérienne ; désormais, c'est chacun pour soi. 


Les premières statistiques fiables concernant la main d'œuvre rifaine en Europe ne datent que de 
1966, année où l'on dénombre 2100 travailleurs migrants d’Aith Waryaghar et de la province d'Al- 
Hoceima, sur une population tribale totale de près de 80 000 personnes, alors que les migrants Igzennayen 
dans la province de Taza comptaient 1400 personnes la même année et ceux d’Aith Iznassen de la 
province d'Oujda, 3000 personnes.1# Mais l'exode depuis la province de Nador a été, la même année, 
beaucoup plus important, avec un total de 20 300 personnes. A partir de 1965, Nador, contrairement à Al- 
Hoceima, est très active ; les migrations de travailleurs vers l'Allemagne de l'Ouest et vers la Belgique sont 
très importantes. Les travailleurs migrants revenaient chez eux bien vêtus et au volant de voitures et de 
camions allemands ; munis d'un permis de six mois, ils arrondissaient leurs fins de mois en transportant 
des animaux, avant de ramener les véhicules en Europe pour les revendre. Toute la province était 
entraînée dans la spirale de la migration de main-d'œuvre, en particulier à Themsaman. 


La province d'Al-Hoceima, cependant, n'avait pas (en 1965-1966) subi le même sort, et l'une des 
principales raisons en était le caractère des Aith Waryaghar eux-mêmes : une société tribale beaucoup plus 
hermétique que toute autre dans la région, une société dans laquelle la vie communautaire locale est trés 
intense, une société résolument tournée vers elle-même. Il semble également qu'il est plus difficile 
d'obtenir un passeport à Al-Hoceima qu'à Nador. Néanmoins, un certain nombre de montagnards Aith 
Waryaghar et d'Igzennayen préfèrent se tourner vers deux débouchés secondaires qui ont vu le jour en 
France depuis 1964. Le premier est l'usine automobile Simca-Fiat à Paris, où les emplois étaient rémunérés 
à hauteur de 3500 frs. par jour en 1965, mais où l'ouvrier devait payer son propre loyer. La seconde est 
une sorte de transplantation en Corse des colonies françaises d'Algérie. De nombreux ex-colons se sont 
installés en Corse orientale, et comme ils étaient très habitués à la main d'œuvre rifaine et la favorisaient en 
Algérie, ils ont fait de même dans leur nouvelle patrie. Un viticulteur y payait ses ouvriers 3500 frs. par 
jour en 1966, les logeait et les nourrissait pour une somme symbolique, et payait même, semble-t-il, leur 
transport. C'est dans ces conditions qu'une quinzaine de jeunes d'Aith Tourirth se sont rendus en Corse et 
à Toulouse en septembre 1967. Ce schéma est manifestement une résurgence de l’ancien modèle algérien, 
et tout aussi manifestement un modèle qui attire les travailleurs migrants d’Aith Waryaghar. En outre, le 
système de rbouchta ou coursier, dans lequel un homme ramène régulièrement la paie de ses contribules au 
Rif chaque mois moyennant une rémunération, réapparaît en Europe, et ce coursier profite souvent du 
taux de change. 


Le Rif en général et Aith Waryaghar en particulier sont trop pauvres pour supporter un 
quelconque surplus démographique. La région, dans l'ensemble, ne peut supporter qu'un seul régime de 
culture, dépendant presque exclusivement des céréales, ce qui la rend probablement particulièrement 


144 Ces statistiques sont basées sur une enquête réalisée en 1966 par Daniel Noin et figurent dans le tableau III (p. 22) 
de J. F. Trion, "Le Nord-Est du Maroc : Mise au Point Régionale", Revue de Géographie du Maroc, 12, 1967, pp. 5-41. La 
répartition des chiffres de Nador est la suivante : 6200 migrants issus d’Iqar'ayen, 10 900 de Themsaman et d’Aith 
Saïd et 3200 d’Ikebdhanen, d’Aith Bou Yahyi et d’Ibdharsen. En 1968, un informateur a déclaré que le nombre total 
de travailleurs marocains aux Pays-Bas était de 14 700, dont 95 % de Rifains. 
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vulnérable aux aléas climatiques (plus que les Senhaja Srair, Jbala et Ghomara et, pour lesquels il n'y a pas 
non plus de migration de main-d'ceuvre 4 proprement parler). Par conséquent, pendant les périodes 
creuses du milieu de l'hiver et de la fin de l'été, l'excédent doit migrer ailleurs pour trouver du travail. La 
migration de la main-d'œuvre est devenue un modèle de comportement économique si profondément 
ancré que l'on peut dire qu'elle est en fait devenue l'institution socio-économique qui a remplacé la 
vendetta (avec laquelle elle a coexisté jusqu'en 1921). En outre, la migration de la main-d'œuvre est 
considérée comme hautement souhaitable, alors que les vendettas sont jugées, rétrospectivement, comme 
regrettables. Néanmoins, il ne fait aucun doute, à mon avis, que les valeurs qui sous-tendaient l'une ont été 
intégralement transmises à l'autre : pendant la période de Ripublik, pour faire ses preuves, un jeune homme 
devait tuer un ennemi, et depuis le protectorat, il doit se trouver un emploi. Le même prestige qui 
s'attachait à un conseiller tribal qui avait plusieurs victimes à son actif, s'attache désormais au travailleur 
migrant qui revient chez lui en vacances, peut-être avec une épouse néerlandaise (avec laquelle sa capacité 
de conversation est généralement limitée) et au volant d'une Mercedes. (Les femmes de la communauté 
locale n'apprécient peut-être guère l'épouse néerlandaise, mais, aujourd'hui comme hier, elles ne peuvent 
pas y faire grand-chose : en pays Aith Waryaghar, l'homme a toujours été le maitre, et continue de l'être). 
Les querelles de sang, pendant la période du Ripublk, ont indéniablement contribué à maintenir la 
croissance démographique dans certaines limites - comme la guerre du Rif elle-même a dû le faire ; mais 
en l'absence ultérieure de tout contrôle de ce type, à l'exception de la mortalité infantile, le surplus a dû 
être siphonné hors du territoire. L'impression favorable que le montagnard ou-Waryaghar, intelligent et 
travailleur, a laissée au colon français en Algérie était si indélébile dans les années 1950 qu'elle a favorisé 
une nouvelle vague progressive de migration de main-d'œuvre vers la Corse au milieu des années 1960, 
une vague qui n'en est encore qu'à ses balbutiements. La main-d'œuvre rifaine semble être très favorisée en 
Hollande, essentiellement pour les mêmes raisons qu'en Algérie : Les Rifains se contentent de salaires 
inférieurs à ceux des ouvriers européens, ils acceptent volontiers de faire des heures supplémentaires, ils 
vivent très chichement et ne créent jamais de problèmes ou d'incidents comme le font parfois les ouvriers 
italiens ou espagnols. Ils connaissent tous au moins un minimum d'espagnol, qui est devenu le moyen de 
communication informel entre eux et leurs employeurs, complété par des phrases en néerlandais, en 
français ou en allemand apprises au coup par coup. Un jeune homme des hautes terres d’Aith Waryaghar 
s'est même rendu dans le nord du Canada en 1966 ; il s'agit peut-être du début d'une autre vague, qui 
s'étendra encore plus loin. 


La phrase que l'on entendait le plus souvent dans le Rif au milieu des années 60 était que toute la 
région serait vide dans cinq ans. Compte tenu des nouveaux projets du gouvernement marocain (1967) de 
plantations de canne à sucre dans la plaine et de reboisement en pins de l'ensemble du Jbel Hmam, dont le 
principal effet (dans la mesure où les Aith Waryaghar sont concernés) a été une érosion rapide non 
seulement des pâturages collectifs mais aussi des exploitations individuelles sur les pentes des montagnes, 
cette affirmation a pris beaucoup d'importance. Le déséquilibre écologique entre la population humaine et 
le paysage est plus prononcé que jamais. Il semble bien que les Aith Waryaghar seront bientôt convertis en 
un vaste prolétariat rural, et cette perspective n'est pas très réjouissante. 


145 Milliot fait constater qu'elle a très fortement baissé en Algérie lors de la guerre du Rif, de 1921 à 1926. Milliot, op. 
cit. 1933-4. p. 321. Pendant cette période, la force de travail totale des colons de l'Oranie a été réduite à environ un 
tiers de sa force normale ! 
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CHAPITRE IV 


LA PROPRIETE, LE REGIME FONCIER, LA SUCCESSION ET 
L'IRRIGATION 


LA TYPOLOGIE DES PROPRIÉTÉS ET DU RÉGIME FONCIER 


Il semble aujourd'hui plus ou moins évident en anthropologie sociale que, dans l'étude d'une 
société donnée, la place accordée à ses systèmes de propriété et de régime foncier se situe à peu près à mi- 
chemin entre celle accordée à son écosystème et à son système économique et celle accordée à sa structure 
sociale proprement dite.1# Il est certain que, dans toute communauté musulmane, les idées relatives à la 
propriété et au régime foncier recouvrent également celles relatives à la succession et à l'héritage, qui ont 
toutes leur fondement juridique dans la Charia. Comme la société musulmane en général a un fort 
penchant agnatique, ces mêmes idées impliquent à nouveau l'existence d'unités sociales basées sur la 
descendance patrilinéaire ou agnatique ; dans le cas d'Aith Waryaghar, ces unités sociales correspondent à 
lignages agnatiques. En outre, la propriété et le régime foncier impliquent non seulement des questions de 
propriété privée par opposition à la propriété collective, mais aussi la question de savoir si l'héritage est 
réparti entre les héritiers dans le cas des propriétés privées. Et comme la propriété et le droit d'usage des 
eaux d'irrigation reposent exactement sur les mêmes principes que la propriété foncière, toutes ces 
questions sont, dans une plus ou moins large mesure, celles dans lesquelles les lignages agnatiques (ou en 
devenir) peuvent être impliqués en tant que groupes corporatifs. C'est pourquoi l'examen des techniques 
d'irrigation chez les Aith Waryaghar et des idées qui les sous-tendent conclura ce chapitre sur la propriété. 


Comme ailleurs au Maroc et dans le monde musulman, il existe en pays Aith Waryaghar trois 
catégories fondamentales et traditionnelles de propriété foncière ou de biens immobiliers. En rifain, il 
s'agit de (1) la "propriété" murk ou terre privée ; (2) la mis(h)ra' ou terre collective, généralement utilisée 
pour le pâturage et détenue par la jma'a en commun ; (3) la terre habous léguée de manière inaliénable aux 
mosquées par des individus pieux, comme acte de charité, le rendement étant consacré à des fins pieuses 
ou à des legs religieux. En pays Aith Waryaghar, l'importance de la première catégorie éclipse largement 
celle de la deuxième, tandis que la deuxième, à son tour, est beaucoup plus importante que la troisième. Il 
existe également une quatrième catégorie de terres, le orm, qui entoure les mosquées ou les tombeaux de 
saints, et sur laquelle aucun arbre ne peut être coupé, même si des animaux peuvent y paître. Au sens large, 
cependant, ces terres sont incluses dans la catégorie des biens habous, qui comprend les mosquées, les 
tombeaux de saints, les lieux commémoratifs où les saints se sont arrêtés pour prier, et les zaouias, c'est-à- 
dire les bâtiments consacrés à des fins religieuses. Ces dernières catégories seront examinées en détail au 
chapitre 7. 


AW 


Ryork signifie à la fois "propriété" et " possession ", tous deux dans un sens privé. Dhamourth est 
le terme générique pour "terre", et un propriétaire de terre devient bab n-dhmourth ; un propriétaire de 
maison devient bab n-dhaddarth ; et un propriétaire de biens comprenant à la fois des maisons et des terres 
arables, irriguées ou non, devient bab nr-murk. On peut donc parler soit de r-wurk Oufgir Azzonouagh, soit 
de dhamourth Oufgir Azzougouagh, la "propriété" ou la "terre" du Fqir Azzougouagh - pour employer un 
nom auquel il sera souvent fait référence dans les chapitres suivants. Celui qui parle de sa terre en général 


146 Cf. par exemple Paul Bohannan, Social Anthropology, New York, Holt, Rinehart and Winston, 1963, p. 366, mais 
avec la mise en garde suivante : La propriété est une autre de ces idées (occidentales) réductrices comme "l'argent" et 
"le temps". Dans la culture populaire, la propriété est un moyen conceptuel de relier le système de la culture 
matérielle au système social. Les idées de propriété supposent un ensemble de rapports sociaux ; elles supposent 
également un ensemble de choses. La "propriété" n'est qu'une des relations possibles entre les personnes et les 
choses. La relation entre les personnes et les choses est universelle ; c'est en ce sens et en ce sens seulement que la 
"propriété" est universelle. 
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l'appellera dhamourth-inou “ma terre", et réservera r-murk-inou, “ma propriété privée", à la terre qui est sa 
propriété personnelle reçue en héritage.!47 


L'un des points importants concernant la terre rmurk est de savoir si elle a été divisée (debdba, de 
battu, "division")'*8 ou si elle est restée indivisée (ourdebdhi, "non divisée"). La question du "partage" ou 
d'une "indivision" de la terre concerne presque toujours des biens détenus en commun par des frères (ou 
par d'autres agnats plus au moins proches). Contrairement à un stéréotype très répandu, la grande majorité 
des Aith Waryaghar procèdent au partage après le décès du chef du lignage. Il est communément admis 
que les frères ne s'entendent pas toujours bien, et pour cette seule raison, la division est pratiquement 
automatique après la mort du père. Néanmoins, dans les cas plus rares où les frères s'entendent à 
l'amiable, ou lorsque la quantité de terre elle-même suggère le maintien du statu quo dans l'indivision, 
c'est-à-dire lorsqu'il y a suffisamment de terres pour tout le monde, la division est automatique, 
Cependant, s'ils se querellent, la division (battu) peut intervenir à tout moment, et un terme spécial 
(afeddjahouh) décrit la situation dans laquelle deux frères ont divisé tous leurs biens en deux parties égales 
(ce qui indique qu'ils se vouent une véritable haine). C'est ce qu'ont fait deux frères de sang d'une lignée 
d'Aith Youssef, appartenant au sous-clan de Timarzga, parce que le plus jeune soupçonnait l'aîné d'avoir 
empoisonné sa femme (comme ces deux frères se ressemblaient suffisamment pour passer pour des 
jumeaux, je n'étais, au début, jamais sûr de savoir à qui je m'adressais, ce qui s'est avéré très embarrassant à 
deux reprises au moins, car ils se vouaient une haine implacable). Ils vivaient dans une maison commune, 
héritée de leur père, mais ils l'avaient divisée en deux par un mur, et tous les biens qu'ils possédaient, 
jusqu'à la dernière allumette, étaient divisés à parts égales entre eux. Cette situation tendue et précaire a 
perduré jusqu'en 1963, lorsque la rivière Timarzga est entrée en crue et a emporté non seulement leur 
maison, mais aussi la majeure partie de la communauté de Tazirand. Le frére ainé a alors traversé la 
frontière tribale pour rejoindre les Igzennayen et s'est installé avec des parents proches à Ikhouanen, 
tandis que son frère cadet a reconstruit une maison dans un endroit moins vulnérable, non loin de la 
maison d'origine. 


Il s'agit bien sûr d'un exemple extrême, mais à l'autre bout de l'échelle, celle de l'indivision, très 
peu d'exemples peuvent être cités, du moins à Jbel Hmam. À Aith Tourirth, en 1954-55, il n'y a eu que 
deux cas d'indivision : l'un concernait les fils de feu 'Ais Mohammadi Bou Tahar de la communauté 
d'Ignan, qui avait été le chef de la plus large communauté de Boulma ; à sa mort en 1956, ses fils se sont 
tous partagé son héritage, bien qu'ils aient continué à vivre ensemble. L'autre cas, celui des fils de feu 
Mouh n-Amar ou-Aissa à l-'Ass, est le seul qui subsiste en 1965. À Timarzga, les héritiers de feu ‘Absram 
n-'Ari d'Asrafil n'avaient pas encore procédé au partage en 1965, mais des indices laissaient présager qu’il 
allait le faire bientôt. 


La division se produit rarement du vivant du père, bien que l'on puisse citer deux exemples d'Aith 
Tourirth dans lesquels le père lui-même a opté pour la division alors qu'il avait atteint un âge très avancé. 
L'un était le Faquir Azzouggagh du lignage Imijat à l'Ass, un lignage étranger issu d’Igzennayen qui est 
devenu l'un des deux lignages les plus puissants d'Aith Tourirth et le serait resté si une querelle de sang 
fratricide (qui sera évoquée au chapitre 12) n'était pas intervenue pour détruire l'unité du lignage ; l'autre 
était un très vieil homme du sous-lignage Yen n 'Aïssa ou ‘Ama d'Aith Ouswir, qui résidait à Ignan. Dans 


147 Les biens meubles, comme indiqué au chapitre 2, comprennent les animaux (r-Asibeth ou r-mar), le mobilier (arika) 
et les vêtements (‘arroudh). Et comme nous l'avons noté, murk est également utilisé pour désigner la terre qui est 
actuellement exploitée, la " propriété ", par opposition à la terre qui est en jachère. dhamourth, la " terre " en elle- 
même. 

148 Comme dans battu n dhmourth, partage de la terre ; battu w-aman, partage de l'eau (d'irrigation) ; battu nr-haqq, partage 
des amendes ; battu n-taqbitch, division d'une tribu (c'est-à-dire segmentation au niveau supérieur) ; battu n-at-rba', 
division d'un clan (c'est-à-dire segmentation au niveau secondaire) ; battu n-tarfigth, division d'un lignage (c'est-à-dire 
segmentation d'un lignage). Une locution verbale très courante : ibdha ag aithma-s "il a partagé (la terre) avec ses 
agnats", ainsi que our ibdbi-chi ag-aithma-s, "il n'a pas partagé (la terre) avec ses agnats". Le concept de battu est crucial 
dans la structure sociale des Aith Waryaghar, comme nous le verrons. 
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le premier cas, le partage a eu lieu cinq ou six ans avant la mort du Faquir Azzouggagh ; dans le second, il 
est intéressant de noter que si les fils avaient reçu leurs parts en 1967, alors que le père était encore en vie, 
aucune des filles n'avait reçu la sienne. Cette circonstance soulève un élément crucial de la problématique 
de la succession, que nous aborderons en détail plus loin. 


Concernant la taille absolue des propriétés nwurk, les chiffres non publiés pour le Caïdat de Nkour 
(Aith Bou 'Ayyach et les trois sous-clans de Jbel Hmam) pour l'année 1952 sont révélateurs :14 676 
personnes possédaient moins d'un hectare de terres, 1 286 possédaient entre un et trois hectares, 25 
possédaient entre sept et douze hectares et un homme (non identifié, mais probablement le défunt caid 
Haddou n-Mouh Amezyan d'Aith Bou 'Ayyach) détenait jusqu'à cinquante hectares. Les exploitations de 
moins de trois hectares sont donc prédominantes dans la région. 


La deuxième catégorie fondamentale de biens immobiliers, wechra' (littéralement "gué" ou 
"passage" de la terre collective d'une communauté à celle d'une autre), a été traduite par plusieurs termes : 
terre collective, terre commune et, plus récemment, "biens communs". "Les pâturages d'une 
communauté donnée sont également situés sur ces mêmes versants montagneux où les femmes vont 
ramasser des broussailles et des arbustes (en pays Aith Waryaghar, généralement le lentisque et le thuya) 
pour en faire du charbon de bois. Malgré cette terminologie, la véritable distinction entre les catégories de 
terres réside principalement dans le type de propriété ou d'exploitation plutôt que dans l'utilisation qui en 
est faite, qui est une conséquence secondaire. Mechra’ est la propriété des jma'th, les membres masculins de 
la communauté locale en tant que collectivité, et c'est pourquoi elle est également appelée dhamourth n- 


", "C'est également la communauté qui possède (1) les chemins menant à ces 


jma'th ou " terre de la jma'a' 
terres et aux autres communautés (comme les maisons, les chemins sont souvent bordés de haies de 
cactus afin que les animaux ne franchissent pas les terres cultivées) ; (2) le cimetière ; (3) la mosquée ou 
l'école coranique et tout tombeau de saint associé ; (4) tout réservoir où les animaux peuvent s'abreuver ; 
et (5) tous les canaux d'irrigation, bien que ceux-ci puissent également être partagés par d'autres jma'ths, ou 
d'autres communautés locales, du même ordre.!5! 


Il n'existe a pas de terres communautaires cultivées collectivement en pays Aith Waryaghar ; au 
contraire, en cas de besoin, la jwa'th attribue des parcelles à des familles nucléaires individuellement pour 
les cultiver, que ce soit de manière temporaire ou permanente. Certains des chênes verts (Quercus ilex) des 
hautes terres sont la propriété de la collectivité. Ces arbres produisent des glands de grande qualité qui, à 
Timarzga et à Aith 'Ammarth, sont cueillis dans le cadre des dhwiza. Les produits sont empilés et répartis 
par tirage au sort, dhasgharth, en présence d'un représentant de chaque famille ou lignage. À Jbel Hmam 
(ainsi que dans certaines parties d'Aith 'Ammarth et du Senhaja Srir), le tirage au sort fait partie de dhifarsi 
ou "culture intermittente" (Sanchez Pérez) des collines ou des montagnes détenues collectivement : Dans 
ce cas, les membres de la jma'th défrichent le sol de la montagne ou procèdent à un brülis, puis cultivent 


les parcelles (déterminées par tirage au sort) pendant deux ou trois ans. Ensuite, ils les abandonnent pour 


" " 


se transformer à nouveau en ghaba ou " maquis " et défrichent de nouvelles parcelles, en utilisant les 


cendres des zones brûlées comme fertilisant. 


En général, les terres mechra’ ne perdent leur caractère collectif qu'après un laps de temps 
considérable. Quand les membres de la jma'th décident de diviser les terres détenues collectivement, celles- 
ci sont distribuées par tirage au sort proportionnellement aux membres agnatiques masculins de chaque 
lignée participante. Un individu de chaque famille nucléaire du lignage dépose un objet à un endroit 
donné. Lorsque tous les objets (morceaux de bois, bâtons, pierres, etc.) ont été déposés, une personne de 


14 Capt. José Rodriguez Erola, Caidato del Nekor Comercal de Beni Uariaguel, Territorio del Rif. Manuscrit. 1952 

150 Cf. D. H. Reader, Zulu Tribe in Transition, Manchester University Press. 1966, p. 68 

51 Dans le Rif, il n'y a pas de magasins collectifs, bien qu'il en existe dans le Ghmara (cf. Carlos Pereda Roig, Los 
Horreos Colectivos de Beni Sech-yel, Ceuta : imprenta Imperio, 1939 ; et Robert Montagne, Un Magasin Collectif de l'Anti- 
Atlas, Paris : Larose. 1930, pp. 61-62). Les silos de stockage collectif du Rif oriental (Iqar'ayen) décrits par Andrés 
Sanchez Pérez ("Aprovechamientos Comunales y Formas de Cooperacion en el Rif”, Seleccion de Conferencias Pronuciadas en 
la Academia de Interventores Durante El Curso 1950-51, Tetuan : Delegación de Asuntos Indigenas, 1951, pp. 95- 
104), et gardé par un amarras (ibid. p. 102) sont, là encore, totalement absents en Pays Aith Waryaghar. 
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la jma'th appelle un passant ou un étranger qui prélève les objets un par un dans le tas. Cet ordre détermine 
l'orientation des parcelles. Lorsque tous les objets ont été récupérés et que les terres ont été distribuées, le 
juge (qadi) et deux notaires ('adoul) rédigent alors un document indiquant l'affectation des terres et les 
détails de la propriété, y compris une déclaration spécifique indiquant que les terres étaient auparavant 
collectives. Les usages, procédures et coutumes utilisés pour régler les litiges résultant de ce type de 
morcellement des terres communes ne sont en revanche nullement codifiés. Pendant la période du 
Ripublik, toutes les plaintes étaient soumises à la décision collective de la jma'th, mais dans la pratique, 
comme le note Sanchez Pérez, l'opinion de son membre le plus influent triomphait généralement, "le plus 
souvent aprés une longue et terrible vendetta entre les lignages constitutifs, qui pouvait durer des mois, 
voire des années "152, 


Une autre pratique, autrefois trés répandue a Jbel Hmam, consistait pour les individus a planter 
des arbres sur des terrains en montagne, autrefois collectifs et plus tard morcelés en parcelles. Ces arbres 
étaient alors la propriété privée de la personne qui les avait plantés, tout comme l'espace qu'ils occupaient, 
la zone qu'ils ombrageaient et le terrain couvert par leurs racines. Les terres telles que les lits des rivières 
ou des ruisseaux, qui n'ont pas de propriétaire et sont donc considérées comme "mortes", peuvent être 
réactivées et remises en culture par n'importe quel membre de la jwa'th ou même par un étranger. Après 
dix ans d'usufruit,!5> ils deviennent la propriété privée de celui qui les cultive. Ce type d'utilisation des 
terres collectives était très fréquent dans le Rif pendant la période du Rpsblik. Autrefois, du fait de la 
prévalence des vendettas, les sollicitations de la jma'th par des individus désireux de déplacer leur maison 
sur une montagne détenue collectivement étaient également fréquentes. Déjà à l'époque espagnole, de 
nombreux Rifains cherchaient à s'établir sur de telles montagnes et n'avaient aucun mal à obtenir 
l'autorisation de la jma'th. Ils construisaient rapidement leurs maisons et plantaient des figuiers et des haies 
de cactus autour d'elles. Ainsi, la propriété privée était établie sans complications, une méthode secondaire 
pour gérer la pression démographique toujours croissante se trouvait découverte. Ces concessions de 
terres communes ou collectives peuvent également être accordées à des étrangers qui ont dû quitter leur 
tribu, à des chorfa (descendants, réels ou présumés, du Prophète) qui jouissent d'un certain prestige dans 
la région, et aux faihs ou maîtres d'école coranique installés dans les mosquées. Dans ces deux derniers 
cas, il est d'usage que les membres de la jma'th labourent la terre pour le compte de ces personnes en 
organisant une dhwiza. Un chérif ou un fqih est alors tenu de solliciter l'usufruit de la terre au cours des 
années suivantes et de se plier aux décisions de la jwa'th à ce sujet. Toutefois, il est d'usage de concéder au 
fqih la concession et de lui offrir une dhwiza non pas sur les terres collectives, mais uniquement sur les 
terres habous, ce que nous allons voir à présent. 


Si une personne, pour quelque raison que ce soit, fait don d'un terrain à une mosquée ou au 
tombeau d'un saint (généralement associé à une mosquée), ce terrain est automatiquement classé bien 
habous. Durant le protectorat espagnol, un ministère des habous a été créé à Tétouan, la capitale, avec des 
bureaux dans les cinq territoires espagnols (Jbala, Ghmara, Lokous, Rif et Kart) et un wadhir Lahbas à la tête 
de chacun d'entre eux. Le nadhir des habous dépendait du qadi régional pour toutes les questions 
juridiques, et il devait être présent lors des ventes annuelles aux enchères (conduites par les crieurs du 
marché) pour l'utilisation des biens habous sur son territoire. Depuis l'indépendance, un ministère 
spécial des habous a été créé à Rabat, et en vertu de la séparation des pouvoirs qui a caractérisé le Maroc 
post-indépendance, les qadis, qui relèvent du ministère de la justice, ne s'occupent plus des habous. 


Ce n'est qu'à l'époque espagnole, avec la création des bureaux régionaux des habous, que le droit 
d'exploiter les biens habous a été concédé au plus offrant. Pendant les périodes du Ripubiik et de la guerre 
du Rif, les jma'th concernés travaillaient la terre plus ou moins collectivement, vendant l'orge qu'ils 
récoltaient et utilisant le produit de la vente pour acheter des nattes pour la mosquée et contribuer à son 
entretien. Dans certains cas, cependant, les jwa'th désignaient quelqu'un, généralement un homme pauvre, 


152 Ibid, pp. 99-100. 

153 Et non pas dix mois, comme le prétend Sanchez Pérez. op. cit. 1951, p. 99. Il précise que ses informations 
proviennent du qadi d'Ajdir de l'époque, mais il s'agit sans doute d'une erreur de transcription. 

154 V, Benitez Cantero. op. cit. 1952. pp. 144-5 
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pour travailler la terre, et celui-ci recevait un tiers ou un quart de la récolte, selon que la terre était irriguée 
ou pas. 


Les biens habous n'ont jamais de propriétaire individuel, et les habous familiaux signalés dans 
l'Anti-Atlas!>> n'existent pas au Rif. Ils sont également irrévocables : lorsqu'une personne cède un terrain à 
la mosquée ou au tombeau d'un saint en tant que bien habous, elle doit signer un document attestant un 
tel acte, et ce document est conservé à la mosquée. Ni le fgih d'une mosquée ni son moqqadem (le gardien 
qui est nommé par la jma'th) ne reçoivent de revenus provenant des biens habous, bien que le moqqadem 
doive en être l'administrateur. Il peut éventuellement recevoir des dons en argent (sadaqa), mais il ne s'agit 
jamais d'une somme importante. 


En pays Aith Waryaghar, la propriété habous est quasiment minime ; à Jbel Hmam, il n'y a que 3,5 
hectares de terres habous enregistrées, à Tigzirin d'Aith Tourirth, et peut-être un peu plus de terres habous 
non déclarées à Aith Youssef à Timarzga. Ces deux cas présentent un certain intérêt. À Tigzirin, il y a près 
d'un siècle, une femme nommée Sarouth, issue de la sous-lignée Iwsa'idhen appartenant aux Iznagen, était 
mariée à un homme nommé Aznag (qui, malgré son nom, n'était probablement pas l'ancêtre de tous les 
Iznagen). À la mort d'Aznag, sa femme était enceinte et, comme il n'avait aucun parent vivant, elle devait 
hériter de tous ses biens. Elle jura que si Dieu lui donnait un fils, elle donnerait un quart de ces biens à la 
mosquée de Tigzirin. Elle a effectivement eu un fils, nommé r-Mqaddem Ou-znag (r-Mqaddem fils 
d'Aznag), qui est devenu l'ancêtre de la sous-lignée Iznagen de Yen n nr-Mqaddem, et le grand-père de 
l'actuel cheikh d'Aith Tourirth. C'est ainsi qu'un quart de la propriété, soit quatre hectares moins 100 m2, a 
été légué à la mosquée. Comme t-Mqaddem Ou-znag avait lui-même eu une nombreuse descendance, le 
résultat est que la lignée du cheikh actuel ne possède aujourd'hui que très peu de biens. La terre elle-même 
est devenue propriété habous dans le sens où la ÿ#4'#h l'a plantée, labourée et récoltée et en a reversé le 
produit à la mosquée. Après la guerre du Rif, les Espagnols ont officiellement enregistré la propriété en 
tant que biens habous et les recettes sont allées au nadir labbas régional à Villa Sanjurjo (aujourd'hui Al- 
Hoceima). Depuis l'indépendance, chaque année au mois d'octobre, les représentants locaux du ministère 
des Habous de Rabat viennent chercher le produit de la vente. La terre est louée au plus offrant pour un 
montant qui varie selon que la récolte de l'année est bonne ou mauvaise. À l'époque espagnole, elle se 
louait entre 800 et 1 000 ptas par an, mais avec l'augmentation des prix, en 1967, elle se louait entre 10 000 
et 20 000 frs. par an. Bien entendu, le locataire conserve la récolte. 


Le cas de Timarzga, qui concerne principalement la lignée des Yen n ‘Ari Mogadem d'Aith 
Youssef, est assez différent. Ici, la terre habous appartient aux chorfa de Wazzan, dont aucun ne réside en 
pays Aith Waryaghar. Ce n'est pas aussi paradoxal que cela puisse paraître, car le moqqadem Mohammadi 
Oufqir Mess’oud, point de fission de l'une des sous-lignées constitutives, était le moqqadem qui portait 
l'étendard des chorfa de Wazzan ; à sa mort, cet étendard a été transmis à son fils, cheikh "Amar nr- 
Maaddem, qui le portait partout où il allait pour demander la sadaga. Il se trouve qu'à la mort de ce dernier, 
un cousin parallèle mâle a hérité du drapeau, et à sa mort, son frère l'a hérité : l'héritage de ce drapeau 
particulier a sauté presque autant que l'héritage de la baraka parmi les chorfa de Wazzan eux-mêmes dans 
leur zawiya mère, si le récit de Michaux Bellaire est exact!>¢ et il n'y a aucune raison de penser qu'il ne l'est 


pas. 


Je ne sais pas quelle proportion de ces biens habous n'est pas déclarée en tant que telle, mais une 
bonne partie l'est, tant à Aith Youssef que dans d'autres communautés de Timarzga. La raison invoquée 
par les habitants eux-mêmes pour expliquer cette absence de déclaration est que les bénéfices vont ainsi 
directement à la mosquée d'Aith Youssef plutôt qu'au ministère des Habous.!57 Au milieu de l'année 1962, 


155 André Adam, communication personnelle, 1960, et J. Lafond, Les Sources du Droit Coutumier dans le Sous : le Statut 
Personnel et successoral, Agadir : Editions du Souss, sans date. [Vers. 1948] pp. 83-95. 

156 Cf. E. Michaux Bellaire. Rabat at sa Région. Tome IV, /e Gharb (les Djebala), in séries Villes et Tribus du Maroc, t. VI, 
Paris : Leroux, 1918, pp. 236-56, ainsi que des tableaux généalogiques. 

157 Au milieu de l'année 1967, le personnel responsable du Ministère des Habous à Rabat m'a déclaré, lors d'une 
vérification sur l'ensemble de ce problème, que la rareté des documents habous dans les zones tribales rurales en 
général contrastait fortement avec la profusion de ces documents dans les villes. J'ai constaté qu'à Al-Hoceima 
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les autorités provinciales auraient méme tenté de vendre aux enchéres certains biens habous (mais pas, 
semble-t-il, celle de Timarzga) ; On pensait localement que cela traduisait un manque de trésorerie au 
niveau de la province, bien que les circonstances entourant cet événement soient restées obscures. 


LA SUCCESSION ET L'HÉRITAGE 


Ce que les anthropologues sociaux appellent généralement "succession", les Aith Waryaghar 
l'appellent "héritage", r-warth. Les héritiers sont collectivement appelés wyrithen (sing. awrith). Toute la 
question de la succession est une question ot les divergences entre les normes idéalisées du Coran et de la 
Charia, les régles du jeu, pour ainsi dire, et le comportement réel sont mises en évidence - et cela est 
particulièrement vrai pour la question cruciale de savoir si les filles héritent ou non. Les règles de la charia, 
auxquelles les Aith Waryaghar croient tous adhérer sans réserve, seront brièvement exposées et suivies 
d'une discussion des divergences entre ces règles et la pratique réelle. Les divergences proviennent du fait 
que, comme Coulson l'a noté dans un excellent petit ouvrage, !8 l'intention des règles coraniques n'était 
pas de supprimer le système agnatique d'héritage du droit coutumier de l'Arabie préislamique, mais 
simplement de le modifier quelque peu afin d'améliorer la position des femmes en matière de succession. 
Ce point de vue n'est guère original chez Coulson - en fait, depuis l'époque de Robertsen Smith, si ce n'est 
plus tôt, il a été généralement admis tant par les spécialistes de l’Islam que par les anthropologues - mais 
l'ouvrage de Coulson donne plus de mordant à l'argument et le présente de manière concise et succincte. 


Dhasgarth (pl. dhisseqgar), le mot utilisé ci-dessus pour "tirage au sort", a le sens premier de "partie" 
ou "part", et il est le plus souvent employé en lien avec la division de l'héritage. Les règles coraniques de 
l'héritage sont les suivantes : 


1- La règle de base est qu'un fils reçoit le double de ce que reçoit une fille ; tous les fils 
héritent à parts égales de leur père décédé, 15? idem pour toutes les filles. Toutefois, avant 
que l'héritage ne soit ainsi divisé, la veuve ou les veuves du défunt reçoivent 
collectivement un huitième, puis la division en deux parts - (dhissegqar), pour chaque fils, et 
une (dhasgharth) pour chaque fille - est effectuée. 

2- Si un homme meurt en ne laissant qu'une ou plusieurs veuves et des filles, mais pas de fils, 
la ou les veuves reçoivent à nouveau un huitième, mais sur les sept huitièmes restants, les 
deux tiers vont aux filles et le tiers restant aux frères du défunt - appelés ici 7-'ashath. L'un 
d'entre eux peut alors prendre la veuve pour épouse dans le cadre de l'héritage de la veuve. 

3- Si le défunt n'a pas de parents, les filles reçoivent tout, moins le huitième de leur mère. 

4- Sile défunt n'a pas d'enfant, sa veuve reçoit alors un quart et ses frères trois quarts. 


Avant de poursuivre cet exposé des règles coraniques, il convient de noter que l'ordre d'héritage 
entre les agnats, aithma ou aith 'azizi,'© est le suivant : (a) fils (dhawa) ; (b) père (baba) ; (c) grand-père 


même, les registres concernés ne mentionnent que le nom de la terre en question et celui de son locataire actuel ; ils 
ne donnent ni le nom du donateur, ni la date du don, ni les circonstances dans lesquelles la terre a été donnée. Dans 
ces conditions, l'absence de terres habous "déclarées" semble parfaitement compréhensible. 

158 N. J. Coulson, A History of Islamic law, islamic Surveys. No. 2. Edinburgh University Press, 1964. p. 17. 

159 Il n'y a ni primogéniture ni ultimogéniture en Islam, mais il arrive qu'un père favorise son plus jeune fils par 
rapport aux autres. Le père favorise parfois son fils cadet par rapport aux autres, "en cachette", en lui donnant des 
meubles, de l'argent, etc. La raison en est que les fils aînés ont grandi, sont mariés et ont ce qu'ils veulent et ce dont 
ils ont besoin, alors que le plus jeune n'a encore rien. L'égalité entre les fils, comme entre les frères, est la règle de 
base, même si l'un d'entre eux est atteint d'une déficience mentale. Dans ce cas, la charia désigne quelqu'un pour agir 
en tant gw'oukil ou représentant. À la mort d'une personne, ses héritiers se partagent d'abord sa zarika ou son 
mobilier, puis son mar ou ses animaux, et enfin sa dhamourth, sa terre et sa maison. 


160 Ces termes ont un caractère collectif : aithma, "frères", et aith 'azizi ou ben ‘azizi, "gens" ou "fils de l'oncle 
paternel". Toutefois, pour des raisons strictement successorales, les agnats sont généralement appelés #writhen. 
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paternel (edd?) 


; (d) frères (aithma) ; et (e) oncles paternels (aith ‘azizà. Cet ordre est illustré dans les cas 


suivants ; la règle de base est que les agnats ne peuvent hériter que si le défunt n'a laissé que des filles ; s'il 


a laissé des fils, 


5- 


6- 


11- 


12- 


13- 


14- 
15- 


aucun autre agnat n'entre en ligne de compte. Pour continuer sur la même lancée : 


Lorsqu'un homme ayant des enfants décède avant son père, sa veuve reçoit les 1/8 
habituels ; sur le reste, le père du défunt reçoit 1/6 et les enfants 5/6. 

Il en va de même si la mère du défunt lui survit : les parents héritent d'un sixième à parts 
égales. 

Si les parents d'un homme lui survivent tous les deux, ils reçoivent un tiers en commun et 
ses enfants reçoivent les deux tiers. 

Si les enfants d'un homme lui survivent, ainsi que l'un ou les deux grands-parents (r-jdoud, 
pl, de jeddi), ces derniers reçoivent chacun un sixième, comme le feraient ses parents. 

Les petits-enfants (ayyawen)'®! doivent faire prouver leur droit à l'héritage par un document 
appelé wassiya, établi par leur grand-père paternel devant le qadi et deux 'adou/. Sans cela, ils 
n'ont droit à rien de ce que leur grand-père a laissé à sa mort. 

Si le père d'un homme lui survit, ainsi que sa femme, et qu'il n'a pas d'enfant, la veuve 
reçoit un huitième et le père le reste. 

Si son père et sa mère lui survivent et qu'il n'a pas d'enfant, la mère reçoit un sixième et le 
père cinq sixièmes (après déduction d'un huitième pour la veuve). 

Il en va de même pour les grands-parents (patrilatéraux uniquement) dans le cas où les 
parents d'un homme sont décédés et qu'il n'a pas de frères. 

S'il a des frères, ses grands-parents reçoivent ensemble un tiers et ses frères deux tiers. 

Si son père était encore en vie, ses frères (et sæurs, bien sûr) n'auraient rien. 

Si ses deux parents sont décédés et qu'il n'a que des sceurs, celles-ci reçoivent la moitié, et 
ses grands-parents, s'il en a, reçoivent l'autre moitié ; sinon, ce sont les frères de son père 
qui reçoivent l'autre moitié. 


Quelques dispositions supplémentaires : 


16- 


IT- 


Les règles d'héritage sont les mêmes pour les différents enfants issus des mariages 
polygynes d'un homme ; il n'y a pas de discrimination en faveur des enfants d'une épouse 
par rapport à ceux d'une autre, ni en faveur d'une épouse par rapport à une autre d'ailleurs. 
Si un homme non marié meurt, tout ce qu'il possède revient à son père ; si son père est 
mort, sa mère reçoit un sixième, et ses frères le reste. S'il n'a pas de mère, ses sœurs 
reçoivent alors la moitié de la somme reçue par les frères. 


S'agissant des femmes : 


18- 


19- 


20- 


Si une femme est divorcée, et si elle retourne dans la maison de son père, la terre qui 
faisait partie de son héritage reste soit sous sa garde, soit sous celle de ses frères ; son ex- 
mati n'a aucun droit sur elle. Elle échoit à sa mort à ses enfants, si elle en a qui n'ont pas 
été repris par son ex-mari (ce qui, s'ils le sont par lui, est fort louche), la règle générale, un 
fils comptant pour deux filles est de rigueur. 

Si une femme décède avant son mari, celui-ci reçoit un quart de ses biens, si elle avait des 
enfants, les enfants reçoivent trois quarts. Si elle n'avait pas d'enfants, son mari reçoit la 
moitié et l'autre moitié revient à ses agnats. 

En cas de décès d'une femme non mariée, son père reçoit tout, s'il est le seul parent 
vivant; mais si sa mère est également en vie, elle reçoit un sixième et le père cinq sixièmes. 


161 Le terme de parenté ayyaw, pl. ayyawen (avec son équivalent féminin dhayyawxth, pl. dhayyawin), est très important 
dans le système de parenté rifain, car il désigne non seulement tous les petits-enfants (enfants du fils et enfants de la 
fille), mais aussi les enfants de la sceur et les enfants de la sceur du père. La symétrie apparente (mais non réelle) 
produite par l'existence de ce terme dans le système de parenté rifain sera examinée en détail au chapitre 8. À ce 
stade, il suffit de préciser qu'aucun des membres de la parenté relevant de cette rubrique ne peut hériter sans un 
document wassiya. 
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Si seule la mère de la femme est en vie, elle reçoit un sixième et les frères de la femme cinq 
sixiemes. 

21- Si un homme meurt sans laisser d'enfants, un quart de la succession est prélevé au profit 
de sa veuve, et tout frère adoptif ou "frère de lait" (owwa-s 2g-oubbich, "frère du sein") - ou 
même toute sœur adoptive ou "sœur de lait" - reçoit un tiers de la part restante. Pour le 
reste, les "frères de lait" ne sont soumis à aucune obligation d'héritage mutuel. 


Quelques points subsidiaires : premièrement, un père peut déshériter tout fils, marié ou non, qui 
lui a manqué de respect de façon répétée, mais il doit le faire sous une forme dûment documentée. 
Deuxièmement, de par la nature de l'institution connue sous le nom de chonf'ath, si deux membres d'une 
même lignée agnatique possèdent conjointement une terre, et que l'un d'entre eux souhaite vendre sa part, 
il ne peut pas cacher ce fait à son agnat. S'il tente de vendre à une tierce personne, son agnat a le droit de 
protester auprès du gadi conformément à la charia. Souvent, lorsqu'il apprend qu'il y a une intention de 
vendre, lagnat lésé paie une tierce personne de confiance pour qu'elle achète la terre à sa place, 
contrecarrant ainsi la transaction de l’agnat-vendeur potentiel et conservant la terre entre les mains du 
lignage. Chez les Aith Waryaghar et dans le Rif en général, les droits de préséance des agnats subsumés par 
la chouf'ath ne s'étendent qu'à la terre et non aux femmes, contrairement à la pratique des Amazighophones 
de l'Atlas central avant l'indépendance, où l'étendue et la portée de cette institution étaient beaucoup plus 
vastes. L'arabe chafa'a (chouf'ath en Rifain) est généralement traduit par les spécialistes français du droit 
musulman de rite malékite, au moins, par "préemption", et c'est là, à mon avis, son sens restreint. Les 
Amazighophones, lui donne généralement une interprétation beaucoup plus large, impliquant les rites de 
préséance des agnats sur les femmes ainsi que sur la terre. Les droits de préséance sur la terre semblent 
être l'élément fondamental, garanti par le dogme malékite, tandis que les droits de préséance sur les 
femmes ne sont plus du domaine du droit mais de la coutume. Cependant, l'existence de ces droits est une 
chose et leur invocation effective en est une autre ; les Rifains voient généralement d'un mauvais œil le 
mariage parallèle d'un cousin avec la fille de son oncle paternel, ou du moins le prétendent. Cependant, 
comme nous le verrons au chapitre 9, la fréquence de ce type de mariage n'est peut-être pas très élevée, 
mais elle existe bel et bien. Les Aith Waryaghar affirment qu'il se solde généralement par un divorce, 
même si ce n'est pas toujours le cas. Étant donné que les frères se querellent constamment, leurs enfants, 
qui se connaissent depuis leur enfance, ont tendance à en faire autant. 


Pour terminer, concernant les absents (7-ghouyab) et les personnes décédées sans laisser de 
descendance : si un homme sans descendance manque à son domicile pendant plus de trois ou quatre ans, 
le Makhzen (depuis le début de l'époque espagnole) reprend ses terres pour effectuer les labours et les 
récoltes, mais elles doivent lui être rendues s'il revient. Un aoukir nr-ghouyab ou représentant des absents 
s'occupe de ces cas à Al-Hoceima. Un fonctionnaire similaire se trouve être le bou /maouarith provincial, qui 
prend en charge, au nom du gouvernement, les biens immobiliers et mobiliers de toute personne décédée 
sans laisser d'héritiers. 


Les décisions ci-dessus illustrent les principales dispositions prévues par le rite malékite pour les 
situations successorales habituelles, voire exceptionnelles, qui peuvent se présenter. Il convient désormais 
de voir dans quelle mesure ces règles ont été effectivement respectées dans plusieurs cas pratiques chez les 
Aith Waryaghar. Tous les cas examinés proviennent de Jbel Hmam, et d'Aith Tourirth en particulier. 


1) Le Faquir Azzonggagh. L'achat groupé de terres dans ce qui est aujourd'hui la communauté locale de 1- 
Ass (Aith Tourirth) par le Faquir Azzouggagh, l'ancêtre de la lignée actuelle d'Imjjat, et par Amar ou- 
Aïssa de la lignée d'Aith Arou Moussa sera décrit en détail au chapitre 12 ; nous nous contenterons ici 
d'examiner la façon dont les terres du Faquir ont été réparties entre ses héritiers. Le Faquir 
Azzouggagh avait quatre fils, Amar, Mouh Akkouh, Mezzyan et Mouh, ainsi qu'une fille, Fadhma, 
qu'il donna en mariage à son jeune associé Amar ou-Aissa. Celle-ci, en plus de décéder avant son père, 
avait renoncé à sa part d'héritage en faveur de ses frères, ce qui avait poussé son père, cinq ou six ans 
avant sa mort, à diviser sa terre (il était désormais très âgé et aveugle et ne pouvait plus la travailler) en 
quatre parts égales, une pour chacun de ses fils. Cependant, la prolifération déséquilibrée des sous- 
lignées issues de chaque fils a donné lieu à des schémas successoraux extrêmement complexes : 
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A) Amar. La part de Amar ou zouggwagh, le fils aîné, a été redivisée en 8 parts et demie. Une 
part entière est destinée à sa veuve qui lui a survécu (sa deuxième femme), tandis que les 7 
parts et demie restantes sont réparties entre ses six fils (6 parts) et ses trois filles (1 part et 
demie). 

De son premier mariage, ‘Amar a eu quatre fils et deux filles. Chaque fils recevait une part entiére 
et chaque fille (techniquement, comme nous le verrons plus loin) recevait une demi-part. Ces quatre fils 
étaient : Mouh n-Amar, Allouch n-Amar, Aissa n-Amar et Hammadi n-Amar. Les deux premiers de ces 
fils étant morts sans laisser de descendance male, les deux autres fils reçurent les quatre parts. Mouh n- 
Amar eut une fille, Yamna. Cependant, Yamna n'a pas reçu d'héritage de son père dans les circonstances 
suivantes : elle est d'abord passée sous la tutelle de son oncle paternel Aissa puis, à sa mort, sous celle de 
son autre oncle Hammadi ; ces frères, dans un cas classique d'héritage successif des veuves, avaient à leur 
tour épousé la mère de Yamna (Fatima ou mrabedh ‘Ari, fille des Amrabedh ‘Ari, qui, comme Faquir 
Azzougwagh, étaient arrivés d’Igzennayen pour s'installer près de I-'Ass). 

Hammadi n-‘Amar Ouzougouagh, le moqaddem d'Aith Tourirth sous l’occupation espagnole de 
1926 à sa mort en 1946, a laissé quatre filles et un fils. Le fils étant légalement l'équivalent de deux filles, il 
recevait un tiers de l'héritage de son père à la mort de ce dernier, et les filles recevaient collectivement les 
deux tiers. Généralement, ces mémes filles, lors de leur mariage, choisissaient de laisser leurs biens entre 
les mains de leur frère plutôt que de les exploiter elles-mêmes : les femmes ne " travaillaient " pas la terre, 
de toute façon. Les biens que leur frère conservait en leur nom n'ont pas été partagés en 1967, mais s'ils le 
sont, sa mère (Fatima, qui représente le cas classique d'héritage successif de veuves décrit ci-dessus) 
recevra un huitième, et le reste sera divisé en trois parts, une pour lui et deux pour ses sœurs. 

Allouch n-Amar Ou-Ozougouagh avait laissé une fille qui était placée sous la tutelle de son oncle 
paternel Hammadi ; mais lorsque, contre la volonté de celui-ci, elle s'est enfuie vers le Rif oriental avec un 
sergent mokhazni originaire de Thafarsith, qui était stationné à l'Ass vers 1943 ou 1944, son oncle lui a 
racheté sa part. 

Deux fils et une fille sont nés du second mariage de ‘Amar. L'un des fils, Mhand n-‘Amar ou 
zouggouagh, reçut une part, que ses deux propres fils se partagèrent à la mort de leur père. Une deuxième 
part est allée à l'autre fils, qui était le Moqadem d'Aith Tourirth sous les Espagnols à l'époque de mon 
premier travail de terrain (1954-55). À la mort de sa mère, il reçut également le huitième qui lui revenait 
comme veuve (soit une part entière dans la configuration actuelle), ainsi que la demi-part de sa propre 
sœur, ce qui fait un total de 2 parts et demie. 

Sur les trois filles d'Amar Ou-zouggouagh, deux sont mortes avant leurs frères, et la troisième s'est 
mariée chez les Igzennayen et a cédé ses droits à l'héritage. L'une d'entre elles était la sœur du moqaddem 
mentionné ci-dessus et a donc reçu sa demi-part. Les deux autres étaient des sœurs de Aissa n-Amar Ou- 
zouggouagh et de Hammadi n-Amar Ou-zouggouagh. Ces deux frères ont donc reçu la moitié de la part 
de chacune de leurs sœurs, soit une part entière. Cela s'ajoutait au total des 4 parts qu'ils avaient déjà pour 
faire 5 parts. 

En 1967, l'héritage initial d'Amar Ou-zouggouagh a été divisé comme suit : sur les 8 parts et 
demie initiales, le seul fils encore en vie de Mhand n-Amar ou zouggouagh a eu une part ; l'ex-moqaddem 
d'Aith Tourirth et fils d'Amar ou zouggouagh par sa seconde épouse a eu 2 parts et demie (une pour lui, 
une pour sa défunte mére, et la moitié pour sa sceur) ; les fils encore en vie de Aissa n-Amar ou 
zouggouagh et de Hammadi n-Amar ou zouggouagh ont eu chacun 2 parts et demie, selon le schéma 
d'héritage décrit plus haut. 

Ce cas est certes extrêmement compliqué, avec ses circonvolutions d'héritage successif de veuves 
et de fils décédés ( de manière violente) qui n'ont laissé que des filles ; il est cependant inclus parce qu'il 
illustre magnifiquement deux principes cardinaux : (1) le respect de la Charia concernant l'héritage des 
filles, tout en exploitant au maximum l'idée que lorsque les filles se marient, les parts qu'elles devraient 
normalement détenir selon la Charia reviennent à toutes fins utiles à leurs agnats masculins. Il n'y a jamais 
de contravention directe, que les Aith Waryaghar considéreraient avec horreur comme haram, " défendue"; 
il s'agit plutôt d'une question de latitude (consciente ou non) dans l'interprétation juridique, de l'esprit de la 
loi par rapport à sa lettre, pourrait-on dire. Cette latitude, et le jeu libre et fluide qu'elle implique, lie toute 
la question de l'héritage à une autre question, celle de la négociabilité du mariage des filles, qui servent de 
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monnaie d’échange dans la création d'alliances politiques autour du réseau lignager, et même, à l'occasion, 
dans les réseaux d'autres clans et même dans ceux d'autres tribus voisines. Ce n'est pas anticiper le sujet 
des modèles de mariage que de dire ici qu'en général, lorsque le lignage X "donne" une femme au lignage 
Y, ce dernier est censé lui rendre la pareille, abstraction faite des différences éventuelles dans la richesse de 
la mariée. 

B) Mouh Akkoub. Le cas de l'héritage de Mouh Akkouh ou zouggouagh est beaucoup plus 
simple. A son décès en 1956, ses biens ont été initialement divisés en deux parts : 1 part pour 
ses trois fils aînés et leurs deux sœurs, tous de la même mère, et 1 part pour ses deux fils 
cadets et leurs trois sœurs, issus d'une autre mère. Il y avait 9 parts réelles, 5 pour 5 fils et 4 
pour 8 filles, et le partage a été effectué comme suit : (a) 3 parts et demie pout le fils ainé (une 
pour lui et deux pour quatre sceurs, dont une sceur et trois demi-sceurs d'une précédente 
épouse de son père) ; b) 2 parts et demie pour les deuxième et troisième fils, soit une part 
complète pour chacun d'eux et une demi-part pour l'autre sceur; et c) 3 parts et demie pour les 
deux fils cadets, dont deux parts pour eux et 1 part et demie pour leurs trois sceurs. Les fils 
ont obtenu les parts des filles par cession. Le fils ainé et le second fils ainé ont partagé leurs 
parts de l'héritage de leur père, et le second frère a repris la part du troisième (qui se trouvait 
alors en Algérie depuis environ cinq ans). 

C) Mezzyan. Le cas de l'héritage de Mezzyan ou zouggouagh est encore plus simple : une part 
pour chacun de ses deux fils, Hmed n-Mezzyan ou zouggouagh et Mouh Akkouh n-Mezzyan 
ou zouggouagh. 

D) Monb. Comme Mouh ou zouggouagh, mort de manière violente, n'a laissé qu'un fils, Mouh n- 
Mouh ou zouggouagh, lui aussi mort de manière violente (le fait qu'il porte le nom de son 
père indique qu'il est né après la mort de ce dernier), ses filles ont été recueillies par Mezzyan 
ou zouggouagh, qui a épousé la veuve de son frère Mouh, et ont donc été incluses dans la 
succession de Mezzyan ou zouggouagh. 


Les exemples ci-dessus ne font que compléter le cas plus complexe de l'héritage de (A); Amar ou 
zouggouagh, en montrant non seulement comment la succession chez les Aith Waryaghar regroupe les 
frères et sceurs par opposition aux demi-fréres et sceurs, mais aussi comment l'institution de l'héritage de la 
veuve sert perpétuellement à la fois à regrouper les cousins agnatiques et à les différencier au sein de la 
famille : les enfants de Mezzyan ou zouggouagh et de Mouh ou zouggouagh seraient automatiquement 
opposés à ceux de Amar ou zouggouagh simplement parce que Mezzyan a épousé la veuve de Mouh. 


II) Un autre cas à Aith Tourirth concerne l'héritage d'un grand-parent de la lignée Aith ouswir à 
Tazirand. Mouh n-'Amar n-'Ari, membre de cette lignée, était marié à la fille unique de Mouh n-'Amar Ou 
zouggouagh, de la lignée Imjjat, au moment de sa mort. Ils ont eu un fils, mais celui-ci est mort célibataire, 
de sorte que sa grand-mère paternelle, Haddouma nr-Moqaddem de Timarzga, a reçu un sixième de son 
héritage. De tels cas sont en fait plus fréquents qu'on ne le pense : feu le caïd r-Haj Haddou n-Mouh 
Amezzyan d'Aith Bou ‘Ayyach (mort en 1955) était célèbre de son vivant pour avoir survécu à ses propres 
fils et avoir recueilli le sixième de l'héritage de ses grands-parents. 


TIT) Dans le cas de la lignée Imjjat IA ci-dessus, il a été démontré que les quatre filles de Hammadi 
n-Amar ou zouggouagh, lors de leur mariage, ont préféré laisser leurs parts indivises à leur frère unique. 
Nous passons maintenant à un cas contraire à celui de Timarzga, dans lequel les filles ont opté pour la 
division. La raison en est claire : les filles sont nées de deux mères différentes de la mère des deux fils et la 
plupart d'entre elles ont épousé des hommes pauvres de la région. À la mort d'Abdesram n-Ari 
"Amarouch", son héritage fut divisé en 9 parts : 4 parts pour ses deux fils (frères issus de la même mère) et 
5 parts pour ses cinq filles issues de deux épouses différentes de la mère des deux fils. Dès leur mariage, 
quatre des filles ont réclamé leur part de l'héritage paternel. Elles ont toutes épousé des hommes de la 
même communauté locale, Asrafil et pauvres de surcroît ; en effet, les hommes ont épousé ces femmes 
pour le peu de terres qu'elles possédaient, d'où le partage des terres, qui n'aurait probablement pas eu lieu 
autrement. 
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La cinquième sœur a été donnée en mariage au fils de Hammadi n-Amar ou zouggouagh d'Imijjat 
à Aith Tourirth (IA ci-dessus) en mai 1954, et cet homme a en même temps donné une de ses jeunes 
sceurs à un fils d'Abdesram n-‘Ari dans le cadre d'un échange de sœurs.!6? Dans ce cas, les deux jeunes 
hommes se sont trés bien entendus, et chacun a accepté que sa femme laisse sa part entre les mains de son 
frère, et la part de chaque sœur est toujours exploitée par son frère comme si c'était la sienne propre. Les 
deux fils d'Abdesram n-‘Ari « Amarouch» n'avaient pas encore procédé au partage en 1965 mais 
envisageaient de le faire. 


Tous ces cas indiquent clairement qu'il existe une trés grande latitude en matiére d'héritage des 
filles. En outre, toute la question est liée à celle du partage ou de l'indivision de la terre elle-même qui, 
comme nous l'avons vu, dépend d'un certain nombre de variables : si les enfants males sont nombreux, la 
tendance est toujours au partage, surtout s'il y a peu de terre, alors que si les fils ne sont pas nombreux et 
que les filles le sont, la tendance est de rester dans l'indivision. Dans la majorité des cas, à Jbel Hmam, les 
biens hérités par les filles restent entre les mains de leurs frères lorsqu'elles se marient, et donc entre les 
mains de leurs lignées agnatiques ; la division n'est susceptible de se produire que si les sceurs ont une 
mère différente de celle des frères (comme ce fut le cas dans le cas HI, avec quatre des cinq sceurs). 


La latitude concernant cette question cruciale de l'héritage ou non des filles se manifeste bien sûr 
pat l'ambiguïté entre le comportement idéal énoncé et la pratique réelle. Les Aith Waryaghar se basent sur 
la Charia dans ce domaine, et je n'ai encore jamais rencontré de cas où les règles de la Charia étaient 
directement enfreintes. Mais l'ambiguïté entre la théorie et la pratique ne fait aucun doute, et elle existait 
même du temps du Ripublik, d'après les preuves documentaires que j'ai pu réunir. On pourrait même 
dire que sur cette question, les faits et la théorie coranique entretiennent une sorte de rapports 
antagoniques, ce qui est intéressant en soi : Les Aith Waryaghar croient sincèrement que les femmes 
héritent et que la Charia est respectée ; ils ne sont pas du tout conscients de la contradiction entre les faits 
et la théorie. 


Les mêmes hommes qui affirment que les filles héritent de la moitié de ce que reçoivent les fils, 
affirment également, en réponse à des questions croisées, que leurs sœurs qui se sont mariées dans d'autres 
lignages ou clans ou même dans d'autres tribus (dans de tels cas, la plupart de leurs liens avec leurs 
lignages d’origine sont, dans la pratique, rompus) ont parfaitement le droit de retourner chez elles pour 
cultiver leur part de terre et en prélever le fruit. Lorsqu'on demande à un informateur s'il a connaissance 
de tels cas, sa réponse est presque toujours négative, avec le commentaire suivant : "Pourquoi y en aurait- 
il? Le mari de la femme subvient à ses besoins et l'agriculture est de toute façon un travail d'homme !" 


Cela laisse à penser que le jugement de Marcy selon lequel les femmes sont exclues de l'héritage 
parce qu'elles sont incapables de porter les armes est non seulement erroné mais tautologique.lft Les 
femmes ont en effet un statut de mineures dans la société rifaine, comme Blanco l'a souligné,!® mais 


62 Dans ce type de mariage, chaque homme doit payer la dot à l'autre, et la dot de celui des deux qui se marie en 
premier est toujours légèrement plus élevée. Les deux mariages impliquant un échange de sœurs ne s'annulent pas 
un l'autre en termes de paiement de la dot, comme on pourrait l'imaginer. Dans ce cas, les deux jeunes gens ont 
eux-mêmes organisé l'échange de sœurs, car leurs pères étaient tous deux décédés depuis longtemps. 

63 Cf. les manuscrits n° 18-19 en provenance d'Aith Tourirth dans l'annexe V, qui remontent respectivement à 1749 
et 1736, dans ce dernier cas une femme vend une terre dans la communauté de Thasriouin à son frère Hmed b. 
Moussa l-M'aouti (le nom 1-M'aouti fait référence à l'ancêtre supposé du clan Amrabet Bou M'aouiya), qui achète 
ensuite, selon le premier document, d'autres terres à une autre femme à r-'Attaf près de la rivière Nkour. (Dans le 
manuscrit no. 16, daté de 1750, le même, ou un autre, Hmed ou-Moussa - de la lignée Aith ou-Amar, aujourd'hui 
éteinte - est assassiné et le Fakir Hmed b. Mohammad reçoit un prix du sang en terres et en arbres pour son agnate 
assassiné). Cela indique que, même à cette époque, des pressions étaient exercées sur les femmes pour qu'elles 
vendent leurs parts de terre à leurs agnats. 

164 Georges Marcy, Le Droit Coutumier Zemmour. Publications de l'Institut de Hautes Etudes Marocaines, tome XL, 
Paris Larose, and Algiers : Carbonel, 1949, p. 257. 

165 Emilio Blanco Izaga Conferencia Sobre Derecho Consuetudenario Rifeño. MS 1935. Ce document inédit, ainsi que 
l'ouvrage tardif du même auteur, La Ley Riferia, op. cit. 1939, sont tous deux beaucoup plus perspicaces et utiles que 
les études ultérieures de José Maria Paniagua. "Nofas sobre el Derecho Consuetudinario de la Propriedad en el Rif". Archivos 
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même les mineurs bénéficient de certains droits. La réponse la plus correcte, s'il en existe une, est 
également la plus pragmatique : l'absence d’héritage ou, peut-être, l'héritage "latent" ou "dormant" des 
filles agit comme une forme d'assurance pour éviter que leurs parts des biens laissés par leurs pères 
défunts n'échappent au contrdle de leurs fréres ou d'autres agnats masculins. Les filles elles-mémes 
peuvent en fait être héritées par leurs agnats sous certaines conditions, comme nous l'avons vu, bien que 
cela soit plus vrai pour les Amazighophones du Moyen-Atlas que pour les Rifains. Chez les Aith 
Waryaghar, le rôle des femmes sur un plan purement structurel est négligeable : elles sont des pions, des 
instruments passifs de la politique, pour ainsi dire, qui lie deux lignages, deux clans ou méme deux tribus 
alliées ; et leur passivité est un potentiel qui peut étre activé par le comportement corporatif soit de leurs 
agnats, soit des personnes qui leurs sont proches, soit des deux. Les deux groupes ont des exigences trés 
fortes en matiére de loyauté des femmes, et idéalement les objectifs des deux groupes convergent, sinon 
les uns ne livreraient pas leurs femmes aux autres comme épouses. Je ne dis rien ici du comportement et 
du rôle social ou politique des femmes, qui peuvent en effet être très actives sub rosa ou derrière les 
coulisses, en particulier dans le domaine de la sorcellerie ; je souhaite simplement souligner que si les 
femmes elles-mêmes peuvent physiquement déménager, leurs biens immobiliers restent généralement 
entre les mains de leurs frères, par mesure de précaution. En outre, il est toujours possible qu'elles 
divorcent et qu'elles doivent alors retourner dans leur lignage paternel. 


Enfin, un petit commentaire sur l'attitude des Aith Waryaghar à l'égard de l'héritage en général. 
En parcourant les documents inédits du colonel Emilio Blanco Izaga à Madrid en 1960, j'ai découvert un 
magnifique dessin au trait (c'était un artiste accompli) d'un montagnard d’Aith Waryaghar, avec une canne 
à la main, debout devant la "ficina" d'Atba' Tourirth, les yeux baissés et regardant sournoisement de côté, à 
la fois méfiant et pensif. La légende de la photo disait (traduction libre) : "Voici notre bon ami Mouh n- 
Mhand, courageux, honnête, travailleur, méfiant et querelleur. Il devra patienter environ 45 minutes pour 
me voir dans mon bureau, et pendant ce temps, il fait de son mieux pour trouver une excuse plausible afin 
de spolier son demi-frère Hmed n-Mhand de sa part d'héritage". 


del Instituto de Estudios Africanos, No. 4, 1 Semestre, Madrid, juin 1948. pp. 7-44, et du même auteur, La Prescripción 
y el Retracto en el Derecho Consuetudinario del Rif, Madrid, 1.D.E.A. 1950. Ce dernier ouvrage, en particulier, est d'une 
utilité très douteuse et se résume à un exercice d'un juriste espagnol qui tente, sans succès, de faire entrer certaines 
institutions juridiques rifaines dans le cadre juridique espagnol. 
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Fig 4.1: Division des terres en parcelles irriguées. 
L'IRRIGATION ET LE PARTAGE DES EAUX D'IRRIGATION. 


En pays Aith Waryaghar les principes de base régissant la partage des eaux d'irrigation sont au nombre 
de quatre (1) la répartition des eaux suit idéalement celle des terres à tous les égards, car le propriétaire 
d'un terrain est également propriétaire du sous-sol, et l'eau qui traverse ce dernier, ainsi que celle qui passe 
au-dessus du premier, lui appartiennent ; (2) Les droits de préemption concernent, dans cet ordre, les êtres 
humains, les animaux, les terres et les moulins à céréales ; (3) l'eau des rivières est une propriété collective : 
et (4) les personnes résidant en amont ont un droit de priorité sur les personnes résidant en aval (un 
ptincipe allant de soi). Ce dernier principe ne pose pas de problème grave (sauf dans la mesure où le cours 
du fleuve lui-même est susceptible d'être modifié — à cause des crues, par exemple) ; mais si le premier 
principe est respecté par tous les groupes qui irriguent à partir du cours supérieur du Ghis, il ne l'est pas 
pat les groupes qui irriguent à partir de son cours inférieur, en deçà du point où il atteint la plaine. Dans ce 
dernier cas, qui sera examiné plus loin, les droits sur l'eau et les droits fonciers sont tout à fait distincts et 
peuvent être vendus séparément. (5) Une cinquième règle empirique est que moins il y a d'eau d'irrigation 
disponible, plus les règles régissant sa distribution sont sophistiquées ; il s'agit là encore d'un principe qui 
est plus évident dans la plaine. Je propose cependant de commencer par la répartition relativement simple 
de l'eau d'irrigation dans la région de Jbel Hmam, l'eau provenant pour l'essentiel du cours supérieur de la 
rivière Nkour et de ses affluents, et de passer ensuite aux grandes complexités de la plaine. 


Nous commencerons par une brève discussion à propos des canaux d'irrigation proprement dits. Le 
canal lui-même est appelé dharga, et il peut être de deux types : un canal émanant d'une rivière (dharga 
oughzar), ou un canal émanant d'une source (dharga n-r'ounsar). La principale différence entre ces deux types 
de canaux porte à la fois sur le volume et sur l'usage de l'eau : l'eau des canaux de rivière n'est pas divisée 
sur la base d’une " tournante " (noubeth, le même mot est utilisé pour désigner la famille nucléaire, l'unité 


151 


économique de production), puisqu'il y en a toujours assez pour tout le monde, mais l'eau des canaux 
émanant des sources est repartie ainsi parce que la plupart des sources de la région ne fournissent qu'un 
mince filet d'eau. Le concept de " tournante " dans la répartition de l'eau d'irrigation est d'une importance 
capitale et sera discuté plus loin. Le verdict de Blanco sur les Aith Waryaghar ; "Es, pues, una sociedad 
turnante, "166 est tout à fait pertinent. 


Le point de départ d'un canal, c'est-à-dire le point où l'eau de la rivière pénètre dans le canal, est 
appelé ouggong n-dharga. Le point plus éloigné où l'eau est acheminée depuis le canal afin d'irriguer un 
champ ou une parcelle de terre spécifique est appelé ameqsar, tandis que dhassarsth est le terme donné au 
tronc d'arbre ou à la bûche évidée qui sert de conduit d'eau à des endroits où elle serait autrement perdue 
ou dilapidée. Ces troncs constituent un aspect majeur de l'écologie hydraulique à Aith Tourirth et 
Timarzga. La surface totale d'un potager, d'un verger ou d'un champ irrigué (et donc classé dans la 
catégorie de dhamourth w-aman) est appelée dhaghzouith ; dans la communauté locale de l-'Ass à Aith 
Tourirth, par exemple, l'ensemble des terres irriguées est collectivement appelé dhaghzouith n-r' Ass. 


Une parcelle ou une terrasse de terre irriguée donnée, le segment maximal, pour ainsi dire, d'une 
dhaghzouith, est connu sous le nom de dhagirat ; à l'Ass, pour reprendre l'exemple donné plus haut, il y a 
environ 140 à 150 dhigiradhin (pl. de dhagiraÿ de ce type. Chacune d'entre elles est subdivisée en sous- 
segments appelés dhathoutch, et chacune d'entre elles est à son tour subdivisée en segments minimaux 
appelés rabwadb. Les murs de terre entre les terrasses ou les parcelles de l'une ou de l'ensemble des trois 
catégories susmentionnées sont appelés dhsounda, et les limites entre les parcelles ou les sous-parcelles sont 
appelées agir. Chaque niveau de segmentation de l'irrigation reçoit donc une désignation correspondante. 


Le schéma de la division en série de la terre, depuis son achat initial, en parcelles et sous-parcelles 
irriguées au fur et à mesure que les lignées se sont développées et ont proliféré de manière inégale est 
présenté dans la fig, 4.1 : 


166 Blanco Izaga. Conferencia sobre Derecho Consuetudinario Rifeño, manuscrit., 1935. 
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Agnats de la lignée Imjjat, Aith Tourirth (1960). 
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Deux montagnards d’Aith Waryagher (a l'extrême gauche et à l'extrême droite) et deux membres de la tribu voisine 


d’Igzennayen ; ils sont tous les deux des agnats, et l'Agzennay de gauche est caporal dans l'armée royale marocaine 
(1960). 


Commentaire relatif à la fig. 4.1 : Les lettres a-g ne représentent théoriquement que les parcelles des 
descendants des fils d'Afgir Azouggouagh. Je ne me suis pas occupé de la division concernant "Mouh Akkouh ou 
zouggouagh" car il a été le dernier des quatre fils d'Afqir Azouggouagh à mourir (en 1956). Les points (a), (b) et (c) 
pourraient respectivement correspondre à Mouh n-'Amar ou zouggouagh, 'Aissa n-'Amar ou zouggouagh et 
Hammadi n-'Amar ou zouggouagh, mais le caractère fluide du diagramme devient clair lorsqu'on se rend compte que 
ni Mouh n-'Amar ou zouggouagh ni Mouh ou zouggouagh (g. h. et i.) n'ont laissé de fils. Au niveau de la génération 
actuelle d'individus encore en vie, (a), (b) et (c) pourraient représenter Mohand n-'Amar ou zouggouagh, le dernier 
des fils encore en vie de ‘Amar ou zouggouagh, le seul fils de 'Aissa n-'Amar ou zouggouagh, le seul fils de son frère 
Haj Hammadi n-'Amar ou zouggouagh - tandis que le seul fils encore en vie de Mhand n-'Amar ou zouggouagh n'est 
pas pris en compte. 167 


Dans le partage de 1959, les terres irriguées des fils de ‘Amar ou Aïssa (avec qui Afqir 
Azouggouagh avait, en 1870, partagé en deux parts égales la propriété des terres et de l'eau d'irrigation) sont 
encore indivises, car Dharwa n-'Amar ou Aissa sont peu nombreux et n'ont pas ressenti le besoin de 
procéder à la division, ce qui témoigne de la prolifération très inégale de ces deux lignages. 


La question demeure cependant : comment en est-on arrivé là ? La répartition inégale de l'eau à 
l'Ass est, comme la répartition des terres, le résultat de la prolifération inégale des lignages au fil du temps ; 
et même s'il y a assez d'eau pour tout le monde, l'inégalité persiste. Elle trouve son origine dans l'achat 
groupé des terres, y compris des droits sur l'eau, par Afeqir Azzouggagh, de la lignée Imijjat, de l'autre côté 
de la frontière tribale chez les Igzennayen (dans la communauté locale de Hibir), et Amar ou Aissa, un 
homme originaire d'Aith Tourirth appartenant à la lignée d'Aith ‘Arou Moussa. Ces deux hommes étaient 


167 Preuve documentaire, manuscrit No. 28 concernant les Aith Tourirth. On pourrait affirmer que la fig. 1 
représente, dans un sens, la réponse des Aith Waryaghar des hautes terres aux notions d'ordre agraire" et 
d'orchestration parcellaire" de Berque dans le contexte des Seksaoua. Cf. Jacques Berque, Structures Sociales du Haut 
Atlas, Paris : Presses Universitaires de France, 1955, pp. 218-233. 
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devenus des amis très proches et ils ont payé chacun la moitié du coût du terrain, qui est abrupt et escarpé. 
Ils ont acheté les terres situées en hauteur à la lignée d’Thammouthen (aujourd'hui très minoritaire, elle est 
pourtant la plus ancienne des lignées d'Aith Tourirth, puisqu'elle remonte au moins à la fin du dix- 
huitième siècle),!68 et les terres en contrebas à la lignée beaucoup plus importante de Yen n Hand ou- 
'Abdellah (qui en 1853 avait donné une épouse à Afqir Azzougwagh).! Ces deux lignées avaient elles- 
mêmes acheté ces terres aux habitants d'Ikhouanen de la tribu d'Igzennayen, propriétaires originels non 
seulement de ces terres mais aussi des terres adjacentes des actuelles communautés Aith Tourirth de 
Boulma et d'Ignan, qui sont à nouveau passées entre les mains des Aith Tourirth en expansion par le biais 
d'un achat.!70 Il est peut-être ironique que dans le cas de l-'Ass, la moitié de la terre soit revenue, par 
rachat, à un homme originaire d'Igzennayen, Afqir Azzougwagh ; mais lui et ses fils sont devenus des Aith 
Waryaghar de fait, si ce n'est de nom. Les documents parlent en effet d’Afqir et de ses descendants 
comme "1-Gzennayi aslan, wa 1-Waryaghli daran (Iolo dé sll s Si 2b jal)" ; originaire d’Igzennayen, 
mais résidant à Aith Waryaghar, indiquant clairement que, dans une perspective à long terme, la 
permanence de la résidence ou du domicile prime sur l'origine tribale. 


Comme la terre, l'eau : aujourd'hui, comme au moment de l'achat en 1870, les deux sont divisés en 
deux, ou plus exactement en huit parts : quatre pour Dharwa n-‘Amar ou Aissa et quatre pour Dharwa 
("fils de") ou- fqir Azzougewagh. Ces derniers sont répartis en parts destinées aux sous-lignées : une pour 
Dharwa n-‘Amar ou zougewagh, une pour Dharwa n-Mouh Akkouh ou zouggwagh et deux pour Dharwa 
n-Mezzyan ou zougewagh combiné à la sous-lignée aujourd'hui éteinte de Dharwa n-Mouh ou zougewagh 
(voir le cas ID dans la section précédente). 


Sarou nr-'Ass ou la rivière |-'Ass, affluent supérieur du Nkour, jaillit d'une source dans la roche, 7- 
Mizab nr-'Ass. La légende raconte que cette source a jailli lorsque l'un des saints ou chorfa du clan vénéré 
de Dharwa n-Sidi Hand n-Moussa de la tribu d’Igzennayen, ne trouvant pas d'eau à cet endroit, a frappé le 
rocher avec son bâton de marche. Ses coups de bâton firent jaillir un filet d'eau miraculeux, qui se 
transforma peu à peu en la profonde gorge creusée aujourd'hui par la rivière I-/Ass". Même si l'eau est 
relativement abondante, il y a néanmoins des noubath ou " tournantes " d'irrigation, qui commencent tous 
les soirs entre 18h et 20h heures et se poursuivent pendant 24 heures. 


Les tournées d'irrigation à l-'Ass sont divisées de la même manière que les terres. Quatre jours ou 
96 heures d'eau sont attribués à l'ensemble du lignage de Dharwa ou fqir Azzouggwagh, répartis comme 
suit en 1955 : un jour de 24 heures pour les cinq zoubath ou familles nucléaires de Dharwa n-‘Amar ou 
zougewagh, dont l'une était composée d'un jeune homme célibataire et d'une mère veuve (une situation 
qui est toujours considérée comme une soubeth, non seulement sur le plan administratif, mais aussi par les 
Waryaghar eux-mêmes) ; un deuxième jour de 24 heures pour Mouh Akkouh ou zouggwagh (aujourd'hui 
décédé) et son fils marié (Chaïb), soit deux noubath : et deux jours ou 48 heures pour les trois noubath de 
Dharwa n-Mezzyan ou zougewagh, dont l'une se composait à nouveau d'un jeune homme célibataire et de 
sa mère veuve. Après la mort de Mouh Akkouh ou zouggwagh en 1956, le mariage de son deuxième fils 
aîné (Mohammed) et la création d'une noubeth par un fils plus jeune (Mimoun), demi-frère des deux autres, 
avec sa mère veuve, une #oubeth a été perdue et deux ont été gagnées. Les quatre autres jours, soit 96 
heures, ont été attribués aux trois #oubath de Dharwa n-‘Amar ou Aissa, dont un homme non marié et sa 


168 En 1797 à Tourirth, Moussa ou-Hammou, fils de l'ancêtre du lignage, acheta des terres à la femme de son père. 
Celles-ci étaient situées " entre la terre des Aith Mess'ous " (aujourd'hui éteints) " et celle de Mohammed ou-'Aissa " 
(manuscrit n° 20 d'Aith Tourirth). 

169 Manuscrit n° 31 d'Aith Tourirth. 

170 Le rocher vertical d'Azrou ou- Rhouan à \-‘Ass et la plaine plate de reoudba ou- khouan (akhouan, "le voleur") sont des 
indicateurs onomastiques qui montrent que les terres de ces communautés appartenaient à l'origine aux Ikhouanen 
de la tribu d’Igzennayen. Tout le reste du territoire d'Aith Tourirth était à l'origine une terre appartenant aux Aith 
Waryaghar, à l'exception de Tigzirin, que la lignée Iznagen (elle-même issue d'Ikhouanen) a achetée à la tribu d'Axt 
Touzine. Tous les territoires d'Aith Arous et de Timarzga étaient également des terres claniques appartenant aux Aith 
Waryaghar depuis toujours, à l'exception d'Asrafil, que Timarzga a acheté aux Aith Tourirth. L'ensemble du territoire 
d'Aith Bou ‘Ayyach a également toujours appartenu aux Aith Waryaghar, mais les modalités d'achat, de vente et 
même de rachat des terres sont très anciennes. 
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mère veuve. En 1959, Dharwa n-‘Amar ou Aissa ne comptait plus que deux noubath, suite au décès de l'un 
de ses membres, dont la veuve a été reprise par le frère célibataire évoqué plus haut. 


Ces exemples de prolifération et de déclin des oubath au sein d'un même lignage sont mentionnés 
ici pour une bonne raison : pour montrer qu'en dépit de ces fluctuations dans le temps, les règles régissant 
la propriété de la terre et de l'eau d'irrigation sont absolument inébranlables. Comme la terre et les droits 
sur l'eau à l-'Ass ont été acquis à l'origine par deux amis, tous les descendants de ces deux amis continuent 
à observer la répartition initiale à parts égales - un schéma qui s'applique également à l'huile d'olive, car 
Afqir Azzouggwagh et ‘Amar ou- ‘Aissa ont également installé un pressoir à huile en commun. Il en 
résulte que Dharwa Ou-fqir Azzougwagh, nombreux et vivant sur le versant supérieur, ont depuis 
longtemps partagé leurs terres et leurs eaux d'irrigation, tandis que Dharwa n-'Amar ou-'Aissa, peu 
nombreux et vivant en contrebas, demeurent jusqu'à aujourd'hui dans l'indivision. Il est peut-être ironique 
de constater que lorsque éclata la sanglante querelle de sang qui devait ravager |-‘Ass, ce ne fut pas entre 
ces deux lignages de taille très inégale, mais entre ‘Amar et Mezzyan ou zougewagh et leurs fils, Dharwa n- 
‘Amar ou ‘Aissa se rangeant du côté du premier. 


Comme toutes les formations naturelles, tous les canaux d'irrigation portent un nom. L'annexe I 
dresse la liste des canaux du haut, du moyen et du bas Nkour et du haut et du bas Ghis, avec les noms des 
canaux, la communauté où ils se trouvent, les lignages qui les utilisent et les informations essentielles sur la 
répartition de l'eau. La simple existence de canaux secondaires et même tertiaires dans la plaine, qui 
mènent à ceux qui irriguent des parcelles individuelles, est déjà une indication de la complexité 
considérablement plus importante des droits sur l'eau dans cette zone qu'à Jbel Hmam, où le cas de I-'Ass 
peut être considéré comme assez représentatif. Ce type de segmentation des canaux, si l'on peut se 
permettre l'expression, existe certes à Jbel Hmam, mais pas au même degré que dans la plaine, où non 
seulement il y a moins d'eau disponible - une grande partie est perdue par infiltration - mais où la densité 
de la population est aussi considérablement plus élevée. En outre, ce n'est qu'après le début de la Pax 
Hispanica que le fleuve Nkour, dans ses cours moyen et inférieur, a été stabilisé en tant que frontière entre 
le pays Aith Waryaghar à l'ouest et celui d’Aith Touzine et Themsaman à l'est. Aujourd'hui encore, il existe 
des chevauchements sur les deux rives du fleuve, c'est-à-dire des extensions territoriales mineures du pays 
Aith Waryaghar dans celui d’Aith Touzine et Themsaman, et vice versa. Quelques remarques générales sur 
l'utilisation de l'eau en pays Aith Waryaghar permettront de mettre ces points en évidence. 


Comme je l'ai souligné ailleurs, !7! tout usage de l'eau, tant collectivement qu'à titre individuel, fait 
l'objet d'accords entre les usagers. Ces accords, notamment dans le cas du Nkour inférieur et de la plaine, 
sont généralement conclus verbalement au début de l'été et s'appliquent surtout aux sources qui n'ont 
qu'un débit intermittent ou de courte durée. Ils traitent de l'ensemble des questions mentionnées plus 
haut: (1) barrages, (2) réseaux de canaux, (3) réparations des canaux effectuées sur la base des dhwiza, (4) 
tournantes d'irrigation, et (5) les infractions et sanctions. Cette dernière catégorie, comme nous l'avons vu, 
concerne généralement l'appropriation irrégulière de tournantes et les querelles qui en résultent, qui sont 
généralement arbitrées par l'aquewmam local. 


Un obstacle à de tels accords peut toutefois résider dans le tracé du canal lui-même plutôt que 
dans la répartition du débit (qui est calculée de la manière la plus équitable possible), car il est nécessaire 
d'obtenir l'accord préalable de chaque propriétaire dont le terrain est traversé par le canal. Il va de soi 
qu'un propriétaire soulèverait de vives objections s'il n’a pas droit à une tournante et, en tout état de cause, 
il fait en général comprendre que le canal ne doit pas du tout traverser son terrain mais suivre les bordures 
de celui-ci. 


Dans ces conditions, la répartition des tournantes d'irrigation ne pose pas de problème majeur et, 
pendant la période du Ripublik, on utilisait des moyens naturels pour calculer l'heure (généralement, mais 


171 Hart, op. cit. 1958, pp. 208 et suivantes. La majeure partie de ce qui suit dans cette section est une reformulation, 
avec quelques ajouts significatifs, des observations sur l'irrigation faites dans cet article. 


156 


pas toujours, sur une base de 24 heures). Avant l'apparition de la montre-bracelet, l'heure réelle était 
calculée en mesurant la longueur de l'ombre d'un homme et en avançant un pied devant l'autre. 


Une fois le nombre de tours déterminé, la durée de chacun d'entre eux et l'ordre dans lequel ils se 
déroulent sont ensuite fixés. Cela se fait généralement là où commence le canal, en tirant au sort à l’aide de 
pailles, des morceaux de bois ou des pierres. À Jbel Hmam, dans les communautés comme I-'Ass où l'eau 
est abondante, l'ordre des tournantes est fixé une fois pour toutes : ce n'est pas nécessairement le cas dans 
la plaine ; dans le cas de Dharga n-Tfirassin du Ghis inférieur, par exemple, les quotas sont redistribués 
chaque fois que les utilisateurs le jugent nécessaire, par exemple lorsque le canal est endommagé par la 
pluie ou, cas extrême, lorsqu'il y a un manque total d'eau en été. Une fois les réparations nécessaires 
effectuées, sous l'égide de l'agowwam, le tirage au sort a lieu. 


Il a été mentionné au début de cette section qu'un principe majeur et évident sous-tendant le 
système d'irrigation d’Aith Waryaghar est que les populations en amont ont la priorité sur celles en aval. A 
cela s'ajoute un corollaire : En fait, la juridiction des riverains ne s'étend pas jusqu'au milieu du lit de la 
rivière. La raison principale réside dans la nature torrentielle des rivières elles-mêmes : elles sont courtes, 
mais leur courant est rapide, elles sont facilement inondées lors des tempêtes et, par conséquent, elles 
donnent naissance à des canaux nouveaux et diversifiés qui varient et modifient constamment leurs rives. 
C'est particulièrement vrai pour la rivière Nkour, comme tout observateur peut le constater de visu. Ce fait 
hydrographique donne lieu, bien sûr, à une multitude d'incidents et à de fréquentes modifications 
d'accords, "tous contraires au caractère essentiellement conservateur et traditionaliste des Rifains".172 Plus 
important encore dans ce contexte est le rôle du fleuve Nkour en tant que frontière tribale quelque peu 
fluctuante, comme l'illustre graphiquement l'histoire suivante.173 


Sidi Mhand Ou-Moussa, fondateur du lignage Iziqiwen appartenant aux Imrabdhen, mort vers 
1838-39 et inhumé à la "butte des saints" à Aith Hichem, est généralement considéré comme le premier 
saint d’Aith Waryaghar de la plaine. Non seulement il avait, selon la légende, la capacité d'être à deux 
endroits à la fois, mais on lui attribue également le mérite d'avoir organisé la garde des Aith Waryaghar à 
Borj al Mojahidin à Ajdir face aux Espagnols qui, depuis 1673, occupaient l'île d'Al-Hoceima.!7 Mais son 
exploit le plus spectaculaire fut de provoquer miraculeusement une forte pluie qui modifia le cours du 
fleuve Nkour en faveur des Aith Waryaghar et au détriment des Axt Touzine (dont le propre saint, Sidi 
Bou Jeddain, fut ainsi battu dans cette compétition hagiolatrique). Cet incident particulier a eu d'autres 
répercussions qui retiendront l'attention ailleurs, mais il est mentionné ici afin de mettre en évidence les 
avantages (ou les inconvénients, selon le point de vue) d'une "frontière fluide". 


Cette sorte d'augmentation des points de friction déjà existants a, comme Blanco l'affirme à juste 
titre! fait de la nécessité une vertu. L'organisation segmentaire de la société des Aith Waryaghar a 
profondément conditionné les attitudes à l'égard de la propriété de la terre et de l'eau, de sorte que les 
éventuelles demandes ou menaces exprimées par les groupes en aval pour un transfert d'une partie, méme 
minime, du débit sont inutiles. Ceux qui sont en amont utilisent tout ce qu'ils peuvent ; ceux qui sont en 
aval, se contentent de l'excédent. Ce principe est très bien adapté aux rivières rifaines, car dans les lits 
normalement secs, l'eau ne surgit que par endroits ; ces étroites cavités semblent indépendantes les unes 
des autres, et chacune d'entre elles, au moyen d'un barrage improvisé (ouggoug), alimente une série de 
canaux successifs. En outre, la nature de ces cours d'eau, avec leur débit irrégulier et leurs débordements 
dévastateurs ponctuels, a convaincu le paysan rifain qu'il ne peut cultiver avec profit aucune terre au-delà 
de ce qui est nécessaire à sa propre subsistance ; de toute façon, toute culture supplémentaire attirerait 
l'attention et l'envie des voisins et des étrangers, ce qui, à son tour, entrainerait la violence. 


172 E, Blanco Izaga, op. cit. 1939, p. 104. 

173 Extrait d'un rapport administratif espagnol non signé datant de 1944. 

174 A. Sanchez Pérez, op. cit. 1952. affirme cependant que cette garde a été montée au même moment que 
l'occupation de l'île par les Espagnols. 

15 Blanco, op. cit. 1939, p. 109. 
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Un autre élément entre en ligne de compte : dans les montagnes de Jbel Hmam, seule une trés 
petite partie de l'eau des cours supérieurs des rivières va être utilisée pour l'irrigation, étant donné qu'en 
général l'eau est surabondante et que la terre fait défaut. Comme l'observe très justement Blanco Izaga, 
cette raison a empêché les montagnards d’Aith Waryaghar de penser à des aménagements hydrologiques 
de grande envergure ; en 1967, le gouvernement marocain envisageait toutefois de construire un barrage 
sur la rivière Nkour à Mnoudh, à Aith Bou ‘Ayyach, et de transformer toute la plaine en une plantation de 
canne à sucre. Blanco constate ensuite (en 1939) que les Rifains n'étant nullement favorisés par la nature, 
c'est à la puissance protectrice, l'Espagne, de les aider ; mais il rappelle ensuite avec réalisme qu'il n'y a eu 
en fait "que des préjudices et des dommages", comme dans le cas du tour d'irrigation que les Waryaghar 
de la plaine ont dû céder à la Granja Agricola ou ferme expérimentale (en fait, une expérience plutôt 
avottée) d'Imzouren. A cet endroit, les terres appropriées par la ferme ressemblaient à de "minuscules îlots 
verts parmi les terres calcinées des autochtones, dont la mauvaise volonté et les commentaires caustiques 
sont justes, logiques et en aucun cas flatteurs : noubeth nr-makhzen, ‘le tour du gouvernement’, comme ils 
disent, ce qui signifie en fait qu'une escouade de mkhaznis doit être postée sur place pour veiller à ce 
qu'aucun pauvre akhammas n'essaie, au milieu de la nuit, d'obtenir de l'eau de manière frauduleuse". 
Blanco était en effet très conscient du fait que ses compatriotes espagnols profitaient du tour d'irrigation 
de la ferme (qui, en 1953-55, durait deux jours par semaine, du mardi après-midi au jeudi après-midi), un 
tour qui "ne leur coûtait pas le moindre effort, si ce n'est de s'asseoir et d'attendre que le Makhzen se 
l'approprie pour eux". Dans ce cas, ni le Makhzen ni les Européens (c'est-à-dire les Espagnols) n'ont rien à 
gagner ; au contraire, ils ont beaucoup à perdre". 17 


Dans la plaine, l'eau est répartie sur une base de 24 heures pour les principaux canaux, mais pour 
les segments plus petits de ceux-ci, on a recours à la répartition par "houe", "joug", "demi-joug" ou "jours 
de labour". La première se réfère au nombre d'utilisateurs réguliers du canal qui se présentent, houe à la 
main, pour effectuer l'irrigation, et la répartition se fait au prorata du propriétaire de la terre. La "houe" (R. 
ayarzim/ dhsappa) désigne également la contribution de chaque propriétaire à l’effort des ouvriers chargés de 
l'entretien et de la construction du canal. Le principe du "joug" (dhyouga) signifie que ceux qui possèdent 
deux animaux de trait (généralement des vaches), qui forment un "joug", reçoivent une tournante 
complète, tandis que ceux qui n'ont qu'un seul animal reçoivent une demi-tournante.l77 Sur les terres en 
amont de la rivière Nkour, où l'eau est abondante, seul le principe des 24 heures est retenu ; les autres 
modalités de partage de l'eau sont conçues pour les régions où l'eau est plus rare. 


Les tournantes d'irrigation peuvent être échangés ou troqués, mais si quelqu'un oublie son tour ou 
ne se présente pas à la date prévue, il s’en trouve déchu. Pendant le Ripublik, lorsque des canaux 
d'irrigation devaient être réparés après de fortes pluies, par exemple, une annonce était faite le soir à la 
mosquée, et toute personne qui ne se présentait pas le lendemain pour les travaux de réparation était 
condamnée à une amende de 2,50 duros Hassani par personne (à l'époque espagnole, 1954-55, c'était 16 
pesetas, le salaire journalier normal). Le produit de cette amende servait à acheter de la nourriture pour 
ceux qui se présentaient. À Tazourakhth, dans la partie haute d'Aith Bou ‘Ayyach, quiconque refusait de 
payer devait remettre un fusil (qui lui était restitué après paiement). Pendant le Rzpublik, les membres de la 
jma'th s'occupaient eux-mêmes de toutes les questions liées à l'irrigation, mais à l'époque espagnole, un 
aquowwam ou intendant à l'irrigation était nommé dans chaque sous-clan par le qaïd afin de régler, sur place 
si possible, tous les litiges et querelles concernant la terre, l'eau et les animaux ; les querelles concernant 
l'eau surviennent généralement lorsque des individus tentent de s'approprier indûment celle-ci. 
Actuellement, l'administration du Maroc indépendant a conservé /'aquowwam comme fonctionnaire mineur 
dans la tribu, et il est toujours nommé par le qaïd. À l'époque espagnole, il recevait 10 ptas pour chaque 
affaire de ce genre qu'il traitait, à partir de 1961, 250 frs. et à partir de 1965, 600 frs. généralement versés 
pat le propriétaire du canal, qu'il s'agisse d'un individu ou de la jma'th. Il impose des amendes en fonction 
de l'importance des dommages causés, et il doit remettre un procès-verbal des dommages au qadi, qui 
oblige le coupable à payer. Si une rivière en crue soulève une partie de la propriété de À, par exemple, et la 


176 Blanco, op. cit. 1939. p. 105-106. 
17 J, R. Erola, op. cit, MS,195. 
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place sur la propriété de B, la terre en question appartient désormais à B plutôt qu'à A, car c'est la terre de 
B qui lui donne maintenant son asr ou "racines".178 Toutefois, si la rivière place la terre en question à côté 
de celle de B, mais pas sur celle-ci, elle appartient toujours à A. 

> > 


Dans la plaine, l'utilisation de l'eau d'irrigation provenant du Nkour inférieur et du Ghis inférieur 
a toujours fait l'objet d'accords, généralement verbaux pour le Nkour et écrits pour le Ghis. Dans cette 
région, le débit de l'eau, même s'il est très variable, permet une distribution régulière à travers des canaux 
permanents, une distribution sanctionnée par la tradition et connue de tous. Ces canaux sont en eau toute 
l'année, et comme leur utilisation a été réglementée et stabilisée (même sous la domination espagnole, 
contre laquelle Blanco s'insurge, et qui sont tous partis, bien sûr, après l'indépendance), les incidents ne 
sont pas fréquents dans la plaine.!” 


Comme nous l'avons vu, le système d'irrigation en pays Aith Waryaghar n'est pas seulement très 
proche des systèmes segmentaires et territoriaux, mais il s'en inspire partout où c'est possible et peut 
même être considéré comme un mode particulier de ces derniers. Quand ce n'est pas le cas, les ventes de 
biens individuels ou de biens de sections minimales de la lignée sont généralement à l'origine de cette 
situation. De telles ventes ont eu lieu le plus souvent dans la plaine, où la présence de la ferme modèle 
d'Imzouren a compliqué davantage le schéma d'irrigation "autochtone", même si elle était intégrée dans la 
structure d'irrigation de la plaine. 


Dans le lit des rivières, des points connus des Aith Waryaghar sont des endroits où l'eau surgit en 
permanence. Des barrages sont construits à ces endroits pour alimenter les canaux ainsi que pour répartir 
l'eau de part et d'autre. Une fois qu'un barrage ait été construit, retenant autant d'eau que possible, il est 
transformé en tête de canal dans laquelle les déviations nécessaires sont faites, et il sert de point de départ 
aux canaux primaires à écoulement permanent, qui sont généralement au nombre de deux ou trois. Les 
Aith Waryaghar affirment que l'eau qui passe par ces sorties est bien répartie, par moitié ou par tiers, selon 
le cas ; et si c'est ce qui se passe en théorie, en pratique le système est loin d'être parfait, car ils ne tiennent 
compte ni de la largeur ni de la profondeur des sorties, qui sont improvisées et variables. Les canaux 
primaires sont divisés, si nécessaire, en ramifications secondaires, et c'est dans ces ramifications que les 
tours d'irrigation sont initiés, chacun d'entre eux prélevant l'eau pendant vingt-quatre heures. S'il y a quatre 
branches secondaires, par exemple, chacune d'entre elles prélèvera de l'eau tous les quatre jours. Les 
branches secondaires sont à nouveau divisées en branches tertiaires, également à débit périodique, qui ne 
captent l'eau que pendant la journée ou la nuit, et qui à leur tour donnent naissance aux rigoles d'irrigation 
individuelles qui ne reçoivent de l'eau qu'à certaines heures, généralement déterminées par celles des 
prières quotidiennes. 


Bien que Blanco Izaga ne le formule pas exactement en ces termes, il souligne néanmoins, par 
voie de conséquence, le fait que dans le Rif, on peut pratiquement parler d'un système d'irrigation 
segmentaire,!®° et ce pour de très bonnes raisons. Les canaux primaires tendent à desservir les 
communautés locales, tandis que les canaux secondaires, dont les débits durent 24 heures, desservent les 
dharfiqin ou groupes lignagers segmentaires qui y résident, et les canaux tertiaires desservent les /oujga (sing. 
jajgou) ou branches lignagères encapsulées au sein de ces dharfigin. La distribution de l'eau est soumise aux 
instructions des propriétaires des canaux tertiaires, de sorte que si l'un de ces canaux reçoit de l'eau 
pendant la journée lors de son tour d'irrigation, il en recevra la nuit lors du tour suivant. Une instruction 
similaire initiée par ceux qui procèdent à l'irrigation stipule que la première personne dans un tour sera la 
dernière dans le tour suivant. Les deux catégories de tournées correspondant à ce schéma d'irrigation sont 
généralement établies pour la séquence complète des tournées et sont réglées par tirage au sort. À ce 
niveau, le transfert des tournées d'irrigation peut être effectué à tout moment et, dans le cas du bas Ghis, 


178 Cela contraste avec la pratique kabyle en Algérie décrite par Servier. Jean Servier, Les Portes de l'Année. Paris : 
Robert Laffont, 1962. 

179 Il est impossible de dire dans quelle mesure ce système traditionnel sera modifié par le nouveau projet de 
plantation de canne à sucre dans la plaine, parrainé par le gouvernement, mais il est très probable que le changement 
sera important. 

180 E, Blanco Izaga. op. cit. 1939, pp. 101 et suivantes, en particulier pp. 106-108 : et D. M. Hart, op. cit. 1958. p. 212. 
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comme indiqué précédemment, la vente de ces tournées est totalement dissociée de la vente de la terre. La 
raison en est bien sur le manque d'eau ; l'eau des riviéres est complétée dans une certaine mesure 
(notamment à Ifassiyen chez les Imrabdben) par la présence de puits, mais pas en quantité suffisante, de 
manière générale, pour faire une différence appréciable. Blanco Izaga a estimé en 1938-1939 que chaque 
tournée d'irrigation de 12 heures par semaine coûtait de 500 à 600 duros (2 500 à 3 000 ptas).!8! Les 
divergences d'opinion et les litiges étaient et sont toujours résolus par les procédures standard d'arbitrage, 
d'évaluation des dommages ou d'indemnisation. 


Tout étranger qui, à l'époque antérieure à l’occupation espagnole, se rendait dans la partie de la 
plaine du pays Aith Waryaghar arrosé par le fleuve Ghis pour acheter une propriété et construire une 
maison n'avait aucun droit sur l'eau du canal d'irrigation de sa communauté tant qu'il n'avait pas acheté et 
payé son tour d'irrigation. À cette fin, il devait avoir un document dûment notarié par deux adou! et signé 
par le qadi, prouvant la légalité de son achat.'*? Ce n'est pas le cas pour le haut Ghis, où aucun des canaux 
n'a d'importance réelle et où l'irrigation est en fait faible ; ce n'est que dans le bas Ghis qu'ils étaient et sont 
encore importants. Le Ghis est peut-être la plus longue rivière du Rif central, mais les seuls canaux 
importants partent de son cours inférieur, dans la plaine : Dharga nr-Bzemma sur la rive ouest et Dharga n- 
Bou r-Ma'iz et Dharga n-dhfadhna sur la tive est. Dharga nr-Bzemma fournit un tour de cing jours, !# réparti 
entre les différents sous-lignages de la grande communauté locale d'Ajdir ; en 1938, il a fourni l'eau pour 
faire tourner un moulin à farine, et il y avait plusieurs de ces moulins en 1953. Dharga n-Bou r-Ma'iz assure 
un tour de trois jours, réparti entre les groupes de lignages faisant partie d’Imhaouren. r-Houjjaj et Thifirassin 
(le premier et le second comprenant chacun trois lignages du clan 4%#h ‘Ari, et le troisième, deux du clan 
Aith Yousef Ou-' Ar. Chacun de ces lignages est ensuite divisée en segments pour faciliter les opérations 
d'irrigation. En 1938, l'eau du canal faisait tourner trois moulins, et en 1953, plusieurs autres moulins 
avaient été construits. La structure du canal de Bou r-Ma'iz avait également subi certaines modifications. Si 
l'on compare la description que j'en ai faite en 1953, telle qu'elle figure à l'annexe I, avec les observations 
faites par Blanco Izaga en 1938, présentées en détail ci-dessous.!*+ Le principe le plus important qui ressort 
du traitement de ce matériel par Blanco Izaga est l'existence de ce qu'il appelle joliment les " droits 
intermittents à l'irrigation ". En 1953, le lignage qui s'était vu accorder de tels droits était entièrement 
absorbé et intégré dans la structure d'irrigation du canal. Pourtant, ces droits "intermittents" présentent un 
intérêt structurel considérable et méritent d'être décrits, car ils ne sont en aucun cas intermittents par 
hasard, mais présentent un modèle de rotation très précis, un point que Blanco Izaga n'a pas suffisamment 
clarifié. 


Dans le tour @’Imhaouren sur Dharga n-Bou r-Ma'iz, le lignage d'Aith Bou Dhemmousth (du clan d'Aith 
Yousef Ou-'Ari) figurait comme un segment étranger, mais uniquement quand l'eau se faisait rare, car ce 
lignage avait normalement son propre tour sur Dharga n-dhfadhna (qui disposait de son propre canal 
secondaire du Haut dhafadhna, ou dhafadhna n-Dara’). Son intégration structurelle dans le tour d'Imhaouren 


assurait donc à ses membres l'accès à l'eau qu'ils n'auraient peut-être pas reçue autrement en période 
difficile. 


Les membres de ce lignage ont reçu des droits intermittents dans l'idée que leur inclusion 
n'interromprait pas le calendrier général d'irrigation. Blanco Izaga et moi-même considérons le schéma de 
leur inclusion comme une excellente explication du fait que, dans la plaine d'Al-Hoceima, il y a eu très peu 
d'incidents concernant les tours d'irrigation autres que ceux créés par la présence non désirée de fermiers 
espagnols. Il convient d'examiner ce schéma en détail. 


181 E, Blanco Izaga, op. cit. 1939, p. 136. L'un des ganouns traduits dans le même ouvrage (p. 135) traite du récit d'un 
tour d'irrigation dans le Bas-Ghis. 

182 ] , R. Erola, op. cit. E/ Caidato del Alto Guis : Estudio Econémico-Social, manuscrit. 1953. remarque que dans le Bas- 
Ghis, on peut rencontrer des individus qui détiennent un droit à l'eau mais ne possèdent pas de terre, alors que ce 
n'est jamais le cas dans le Haut-Ghis. 

183 Six jours, selon Blanco Izaga, op. cit. 1939, pp. 112-113. 

184 E, Blanco Izaga, op. cit. 1939, pp. 113-118 
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Le premier jour (24 heures), en temps normal, les Imhaouren procèdent à l'irrigation et leur tour est 
utilisé par l’un des trois lignages qui les composent. Aith ‘Aron Hmed, Aith 'Abdellah Ou-Hmed et Aith 
Mohand Ou-Hmed (tous issus d'un ancêtre commun, Hmed). Le quatrième élément exogène, Aith Bou 
Dhemmousth, est laissé de côté pour l'instant. Le deuxième jour marque le tour de l’un des deux lignages de 
Thifirassin, Aith Mhand Ou-Yahya et Im'arwen (tous deux du clan Aith Yousef Ou 'Ari). Le troisième jour (24 
heures), le tour de 7-Hoyjjaj (clan d’Aith 'Ari) est assuré par l'un de ses trois lignages constitutifs, Azth r- 
"Arbi, Dharwa nr-Haj Si "Ari Obaron, et l'arhouthen (Irabhouthen ?). 


Ainsi, sur une période de 9 jours, il y a eu, dans des circonstances normales, l'arrangement suivant 


TABLEAU 4.1 


L’arrangement initial concernant l'irrigation : Imhaouren, Tifirassin et r-Houjjaj 


Jour Séquence Tour 
1 Imhawren Aith 'Arou Hmed 
2 Thifirassin Aith Mhand Ou-Yahya 
3 t-Houjjaj Aith r-'Arbi 
4 Imhawren Aith 'Abdallah Ou-Hmed 
5 Thifirassin Im'arouen 
6 r-Houjjaj Dharoua nr-Haj Si ‘Ari 
Oubarrou 
7 Imhawren Aith Mohand Ou-Hmed 
8 Thifirassin Aith Mhand Ou-Yahya 
9 t-Houjjaj l'arhouthen (Irahhouthen ?) 
TABLEAU 4.2 
Modifications du tableau 4.1 par l'insertion d'une lignée supplémentaire (Aith Bou 
Dhemmousth) dans la séquence Imhawren. 
Jour Tour d’Imhawren 
1 Aith Bou Dhemmousth - reprennent le tour 
d’Aith 'Arou Hmed 
4 Aith 'Abdellah Ou-Hmed 
7 Aith Mohand Ou-Hmed 
10 Aith 'Arou Hmed - récupèrent leur propre tour 
13 Aith Bou Dhemmousth - reprennent le tour d'Aith 
Abdellah Ou-Hmed 
16 Aith Mohand Ou-Hmed 
19 Aith 'Arou Hmed 
22. Aith 'Abdellah Ou-Hmed - récupérent leur propre 
tour. 
25 Aith Bou Dhemmousth - reprennent le tour 
d’Aith Mohand Ou-Hmed. 
28 Aith 'Arou Hmed 


La séquence est ensuite répétée. Dans la séquence standard, chaque lignée de Thifirassin irriguait 
tous les six jours, alors que chacune des lignées d'Imhawren et de r-Houjjaj n'irriguait que tous les neuf 
jours. Or, si l'on intercale Aith Bou Dhemmousth dans le tableau, on constate que chaque lignée 
Thifirassin a continué à irriguer tous les six jours, et chaque lignée r-Houjjaj tous les neuf jours, le même 
jour qu'auparavant ; mais les lignées Imhawren, auxquelles s'ajoutait la nouvelle lignée intercalée, ont subi 
un changement. En conséquence, quatre tours sur cinq de chaque lignée Imhawren se sont déroulés 
comme d'habitude à neuf jours d'intervalle, et le tour restant a présenté un écart de dix-huit jours ; les 
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nouveaux arrivants ont irrigué régulièrement tous les douze jours. Ainsi, sans modifier la séquence 
générale des tours et sans porter préjudice aux deux autres groupes lignagers voisins, situés un peu plus 
loin, la soif des Aith Bou Dhemmousth a été étanchée au fur et à mesure que ce lignage pivotait autour 
des tours, comme l'indique schématiquement le tableau 4.2. Comme les tours des lignées Thifirassin et r- 
Houjjaj demeurent exactement les mêmes que dans le tableau 4.1, seuls les tours d’Imhawren sont 
présentés. En 1953, la lignée d'Aith Bou Dhemmousth a été entièrement intégrée dans la structure du tour 
d'irrigation du canal secondaire de Dhafadhna n-Dara' de Dharga n-Bou r-Ma'iz, tout en conservant ses droits 
originaux sur le canal primaire de Dhafadhna. Il ne fait aucun doute que cette intégration s'est faite par 
l'achat pur et simple d'un tour d'irrigation. 


Le canal de Dhafadhna, pour prendre un autre exemple moins compliqué, suit une rotation de trois 
jours ; en 1938, il a fait tourner quatre moulins et, en 1953, il y en avait encore davantage. La répartition de 
son eau était la suivante : le premier jour, la lignée (Imrabdhen) de Yen n Si ‘Amar Ou-mrabedh ; le deuxième 
jour, Aith Bou Dhemmousth (Ajdir, 12 heures ; la lignée Androussen, 2 heures 40 minutes ; et Aith Bou 
Dhemmousth, 9 heures 20 minutes) ; et le troisième jour, Imhawren (47th 'Arou Hmed, Aith 'Abdellah ou 
Hed et Aith Mohand ou-Hmed). Nous avons déjà rencontré certains de ces noms de lignées parmi les 
usagers de Dharga n-Bou r-Ma'iz. Ici, la situation telle que je l'ai trouvée en 1953 était essentiellement la 
même que celle décrite par Blanco Izaga. 


Nous allons 4 présent formuler quelques remarques générales 4 propos des canaux émanant du 
bas Nkour. La rivière Nkour dispose de beaucoup plus de canaux d’importance que le Ghis, mais, comme 
l'a souligné Blanco Izaga, son régime d'irrigation est moins précis (précisément parce qu'il bénéficie d'une 
plus grande quantité d'eau et qu'il n'est pas nécessaire d'avoir recours à des puits pour compenser son 
manque). On se souviendra que le Nkour sert de frontière ad hoc entre Axt Touzine et Themsaman à l'est 
et Aith Waryaghar à l'ouest, et que sur son cours supérieur au débit rapide, il y a toujours plus d'eau qu'il 
n'en faut, et que les tours d'irrigation ne posent pas de problème. Même sur le cours moyen du Nkour, il y 
a toujours suffisamment d'eau pour alimenter des méandres tels que ceux de Dhaghzouith n-Dassa et 
Tazourakhth. Mais dans le bas Nkour, au nord de la lagune de Thanda Howa, la complexité des tournantes 
d'irrigation se rapproche de celle du bas Ghis. La encore, la densité plus élevée de la population et 
linfiltration de l'eau et les pertes qui s'ensuivent en sont les raisons. L'annexe I tente de réconcilier les 
différents récits les uns avec les autres, car ils ne concordent pas sur plusieurs points, ce qui est en soi un 
fait révélateur. Un document portant sur la répartition des eaux d'irrigation sur le canal de Toufracht sur la 
tive ouest du Nkour entre les communautés d'Izakiren et d'Ighmiren, du clan Aith Bou 'Ayyach, indique 
que les habitants d'Ighmiren recevront 3 parts et ceux d'Izakiren 5 parts, mais dans le décompte, on 
dénombre en fait 6 parts.'*5 Il s'agit peut-être d'une indication de la façon dont les erreurs bureaucratiques 
dans la rédaction des documents peuvent conduire à des ambiguités structurelles. Un autre exemple est 
celui de Dharga n-Dhar, toujours sur la rive ouest. D'après les calculs de Blanco Izaga, elle a fait tourner 
deux moulins en 1938 et comptait deux tours de 24 heures chacun, l'un pour Aith Bou 'Ayyach et le 
second pour Aith ‘Ari ; ce dernier tour était divisé en deux tiers pour Aith Moussa Ou-'Amar et un tiers 
pour Imzouren.!*° Blanco Izaga a représenté cette répartition comme suit : 


ler jour Aith Bou 'Ayyach 

2ème jour Aith ‘Ari (Aith Moussa Ou-'Amat) 
3e jour Aith Bou 'Ayyach 

4ème jour Aith ‘Ari (Aith Moussa Ou-'Amar) 
5éme jour Aith Bou 'Ayyach 

6ème jour Aith 'Ari Imzouren). 


185 Ce document n'est pas daté mais a probablement été rédigé en 1954 ou 1955 a l'instigation de l'aquowwam d'Aith 
Bou 'Ayyach. ‘Amar n-Mouh n-Mouh originaire de Mnoud. 
186 Blanco, op. cit. 1939, p. 124. 
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Mes propres informations, provenant d'une seule source, concordent avec cela en ce sens qu'elles 
attribuent la moitié à Aith Bou 'Ayyach et l'autre moitié à Aith ‘Ari, bien qu'elles ne décomposent pas ces 
derniers en usagers bien définis ; mais une autre interprétation donne la primauté à Aith Bou 'Ayyach, qui 
reçoivent 5 des 8 tours alors qu'Aith ‘Ari ne reçoivent que les trois autres.!87 Quiconque souhaite consulter 
l'annexe I trouvera d'autres variantes et ambiguités dans la répartition de l'eau des canaux du Bas Nkour. 
La distribution de l'eau du Bas Ghis est en effet complexe, car la terre et l'eau étaient considérées comme 
deux entités distinctes, mais parce qu'elle a été correctement codifiée, elle n'est pas ambigué ; la répartition 
de l'eau du Bas Nkour, en revanche, tend à être ambigué dans la pratique, voire en théorie. 


Le partage de l'eau d'irrigation provenant des cours supérieurs des deux rivières est une affaire 
beaucoup plus simple que dans la plaine d’Al-Hoceima, où la discontinuité des lignages a créé un véritable 
fouillis territorial. Le mouvement des Aith Waryaghar depuis leur foyer d'origine à Jbel Hmam jusqu'à la 
plaine a été très progressif, mais en termes de discontinuité et de duplication des clans et des lignages, il 
peut difficilement être considéré comme un mouvement ordonné. La vente des terres et des droits à Peau 
d'irrigation a créé une sorte de mosaïque de clans, qui ont été infiltrés par de nombreux étrangers à titre 
individuel et par des lignages étrangers. Avant 1889-90, date de l'édification de la première maison dans la 
plaine, celle-ci n'était occupée que pour les besoins de la culture irriguée, les cultivateurs vivant dans leurs 
communautés sur les basses collines environnantes ; Mais en raison des intérêts agricoles que plusieurs 
clans d’Aïth Waryaghar avaient déjà dans la plaine, et en raison de la nature disparate de la répartition des 
clans et des lignages, les canaux d'irrigation coupaient déjà à l'époque à travers les communautés et même 
à travers les exploitations des clans et des tribus, comme le montrent clairement les preuves ci-dessus 
(c'est-à-dire les canaux de la rive est du Nkour moyen inférieur qui desservent non seulement les Aith 
Waryaghar mais aussi les Axt Touzine et Themsaman). La plaine est depuis longtemps un labyrinthe de 
canaux d'irrigation, allant de canaux primaires consolidés par du béton aux simples rigoles, Depuis 
l'instauration de la Pax Hispanica, elle est progressivement devenue un labyrinthe de collectivités locales 
également. Il n'y a pas assez de terre ou d'eau pour tout le monde, en raison de la prolifération des lignages 
autochtones et de la pénétration et de la croissance d'autres lignages venus d'ailleurs. 


Les Aith Waryaghar ne semblent guère pouvoir être considérés comme une "société hydraulique" 
avec le sens que lui donne Wittfogel - et ils en sont complètement exclus pour des raisons politiques (car 
selon la thèse de Wittfogel, le despotisme centralisé est apparu précisément dans les régions du Proche- 
Orient et de l'Extrême-Orient où de grands travaux d'irrigation pouvaient être entrepris et l'ont été). 
Néanmoins, l'irrigation est extrêmement importante pour eux, de sorte qu'au moins en partie, ils peuvent 
être considérés comme " dépendants de l'irrigation ", pour utiliser la terminologie de Gray.!88 


87 J. R. Erola (op. cit. manuscrit 1953) indique que les eaux de ce canal, de celui de Hadhidha et de ceux de Dhigarth et 
Swani à Aith Ari ainsi que de plusieurs canaux le long du Ghis moyen et supérieur, sont réparties selon le principe de 
a "houe" (dhsappa) évoqué plus haut. Dans d'autres parties de la plaine (par exemple à Aith Mhand Ou-Yahya et dans 
le reste des Aith 'Ari), les droits sur l'eau sont répartis selon le principe du "joug (dhyouga)", voire du "demi joug" : 
dans ce cas, ceux qui ont deux vaches reçoivent un tour complet, tandis que ceux qui n'ont qu'une seule vache ne 
reçoivent qu'un demi-tour. La répartition de l'eau d'irrigation peut également se faire ailleurs en termes de "jours" de 
abour et semences ou en termes d'heures d'irrigation. Cf. un document datant de 1945 concernant la répartition de 
l'eau du canal de r-Oudha à Dhmassind : 7 jours sur 8 seront utilisés à parts égales par les lignages d'l'azzouzen et 
d'Aith Mhand ou-Hmed, et le huitième sera divisé en deux périodes, du coucher du soleil à l'aube et de l'aube au milieu 
de la prière de l'après-midi et du coucher du soleil, pour être utilisé par chacun d'entre eux individuellement. 

88 Karl A. Wittfogel. Oriental Despotism, New Haven: Yale University Press, 1957; Robert F. Gray. The Sonjo of 
Tanganyika, Oxford University Press: International African Institute, 1960. 
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CHAPITRE V 


LES RITUELS PERIODIQUES : LE CYCLE DE LA VIE. 


La naissance et l'attribution du nom, la circoncision, le mariage et la mort sont, pour les Aith 
Waryaghar comme ailleurs, les plus importants de ce que Beattie a appelé les "rituels de transition", dans 
une traduction libre du célèbre concept de rites de passage de van Gennep.'® Ces crises qui surviennent dans 
le cycle de vie de l'individu et les rituels de transition d'un statut a l'autre, des langes a la tombe, 
comportent également un fort courant religieux et islamique sous-jacent. 


Les rituels eux-mêmes présentent certains éléments en communs, dont le plus important et le plus 
évident pour l'anthropologue chargé du relevé est le fait qu'ils impliquent tous des invitations (toujours de 
bouche à oreille), de l'hospitalité et de la commensalité : lors de l'attribution d'un nom à un bébé, de la 
circoncision d'un petit garçon ou du mariage d'un jeune homme, le père de l'acteur principal donne une 
fête qui comprend toujours de la musique et des danses ; lors d'un enterrement, le fils du défunt prépare 
un festin pour les funérailles. Ces fêtes rassemblent tous les membres de la communauté locale, ainsi qu'un 
grand nombre de membres d'autres communautés voisines. Ces occasions rituelles, au cours desquelles les 
liens de parenté et d'amitié sont réaffirmés, se caractérisent par leur périodicité, non pas tant pour les 
principaux acteurs ou participants que pour tous ceux qui sont invités à y assister. Lors d'une telle fête, 
l'hôte est pratiquement assuré qu'une centaine d'invités se présenteront ; ils sont souvent si nombreux qu'il 
n'y a pas assez de place pour s'asseoir et assister aux danses dans la cour, et qu'ils doivent monter sur le 
toit de la maison. Beaucoup d'invités se sont peut-être vus au marché deux ou trois jours auparavant, ou 
ont été invités à manger et à dormir chez un autre invité si leurs propres maisons sont plus éloignées. Mais 
l'interconnexion du monde des Aith Waryaghar est telle que les contacts directs entre parents de toutes 
catégories, et entre amis et voisins, sont constamment en train de se réaffirmer ou de se renouveler. 


LA NAISSANCE ET L'ATTRIBUTION DU NOM 


La grossesse d'une femme est constatée, à en croire les Aith Waryaghar, au bout de deux mois, et 
la période de gestation de neuf mois est admise comme un fait biologique. Un mari peut avoir des 
relations sexuelles avec sa femme enceinte après les quarante premiers jours, jusqu'à ce qu'elle porte 
l'enfant ; mais à partir de ce moment, la charia impose un tabou, interdisant les rapports sexuels jusqu'à 
quarante jours après la naissance de l'enfant.1% 


Une femme enceinte effectue son travail normalement jusqu'à son sixième mois de grossesse, 
après quoi sa charge de travail est partiellement allégée. Elle continue à aller chercher des broussailles et de 
l'eau, "mais moins souvent qu'auparavant", disent les informateurs ; vers la fin de la grossesse, elle 
n'effectue plus que des travaux ménagers. 


18 John Beattie, Other Cultures, Londres: Cohen & West, 1964, p. 211. Les rituels de transition sont tous décrits pour 
les Igzennayen dans Coon, op. cit. 1931, pp. 122-145, alors que le rituel de mariage des Aith Waryaghar est discuté en 
détail dans Edward Westermarck, Marriage Ceremonies in Morocco, London : Macmillan, 1941, passim. Dans le détail, le 
récit de Westermarck, en particulier, est très proche du mien, même si ce n'est pas nécessairement le cas, que ce soit 
en termes d'orientation ou de mise en valeur. 

190 En outre, en pays Aith Waryaghar, au moins, deux femmes qui ont accouché dans la méme maison ne peuvent 
pas se voir pendant les quarante jours qui suivent ; si elles le font, l'une d'entre elles, ou son enfant, mourra. Le même 
tabou d'évitement s'applique aux mariées qui ont épousé le même jour des frères ou des agnats résidant dans la 
méme maison. 
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Dès que les douleurs de l'accouchement commencent à se faire sentir, elle envoie chercher la 
femme qui doit faire office de sage-femme, presque toujours une femme de sa propre famille. (à Jbel 
Hmam, en tout cas, aucune sage-femme professionnelle n'est impliquée). À ce stade, elle ne reçoit aucune 
nourriture, car il est mal vu qu'elle défèque à l'approche de la naissance de l'enfant. Lorsque 
l'accouchement proprement dit commence, la sage-femme ainsi qu'au moins une autre femme doivent 
aider la mère, l'une d'entre elles la maintenant par derrière et l'autre se chargeant alors de saisir le bébé 
lorsqu'il sort du ventre de la mère. La mère est assise sur le sol, les jambes écartées et les genoux relevés, 
s'agrippant de toutes ses forces à une corde qui sert aussi à suspendre les cruches de lait ou d'eau et qui est 
fixée au plafond. La femme qui se trouve derrière elle la saisit par la taille et passe ses mains par-dessus les 
genoux de la mère. Les femmes et les enfants en bas âge des deux sexes qui se trouvent dans la maison au 
moment de l'accouchement accourent également pour apporter toute l'aide possible, mais les hommes 
sont, bien entendu, rigoureusement tenus à l'écart. 


À la naissance de l'enfant, la sage-femme le prend et, sans le laver, l'enveloppe dans un linge ; une 
autre femme emporte ensuite le cordon ombilical et le placenta loin de la maison pour les enterrer, afin 
que les chiens ne puissent pas les manger et rendre ainsi la mère stérile à l'avenir. Entre-temps, une 
troisième femme accroche généralement une défense de sanglier au cou du bébé afin d'éloigner le mauvais 
œil et dispose invariablement du sel sur un couteau près de la mère afin que ni elle ni son bébé ne soient 
victimes des djnoun ; en effet, pendant les sept jours qui suivent l'accouchement, et jusqu'à ce que l'enfant 
reçoive un nom, le bébé et la mère sont particulièrement vulnérables à ces êtres malveillants. Pendant cette 
période, ils doivent rester dans la pièce où a eu lieu l'accouchement. 


Il n'y a pas de dispositions spéciales pour les naissances difficiles ou inhabituelles!®! et aucune 
différence de traitement entre une première naissance et une deuxième ou une dernière naissance ; les 
fausses couches et les enfants mort-nés sont enterrés dans le cimetière de la communauté de la même 
manière que les autres, avec les dispositions normales pour les pierres tombales selon le sexe du corps. La 
naissance de jumeaux (axniwen) ou de triplés (dbratha ixniwen, "trois jumeaux") est considérée comme très 
heureuse et donne lieu à des félicitations sincères de la part de tous : en 1964, j'ai appris que pas moins de 
huit couples de jumeaux étaient nés dans la seule région d'Aith Tourirth, une année record. Les jumeaux 
ne peuvent pas sortir de la chambre où ils sont nés pendant soixante jours, et pendant les trente premiers 
jours, on ne peut pas les vêtir de nouveaux vêtements. L'idée sous-jacente est d'éviter le mauvais œil et la 
menace des djnoun. 


Après l'accouchement, la mère est nourrie avec de la farine mélangée a du beurre et de l'huile 
d'olive, beaucoup de café et généralement du poulet, afin qu'elle se rétablisse rapidement. Pendant les sept 
jours qui suivent l'accouchement, elle peut manger à peu près n'importe quoi, mais ne peut pas boire de 
lait. L'alimentation du bébé commence, bien sûr, par le lait maternel et l'eau ; le plus souvent, l'enfant 
commence aussi à boire du thé à la menthe, bien que la mère le remette au sein s'il commence à pleurer. 


Jusqu'à présent, nous n'avons pas tenu compte du sexe de l'enfant. Les Aith Waryaghar croient 
que les filles de moins de 18 ans qui mangent des graines de courge ne donneront naissance qu'à des filles ; 
compte tenu de l'importance culturelle accordée aux garçons, cette pratique est bien entendu découragée. 
À la naissance, le père attend impatiemment de connaître le sexe de l'enfant. Si c'est un garçon, il sacrifie 
une poule, et si c'est une fille, un coq ; ainsi, le sacrifice de la volaille permet aux voisins d'être informés à 
la fois de la naissance et du sexe de l'enfant.'°? Dans les basses terres, si l'enfant est une fille, la sage-femme 
coupe le cordon ombilical avec une faucille, un acte symbolique pour s'assurer que le prochain bébé sera 
un garçon. 


11 En 1954, un ami médecin espagnol a commenté de manière plutôt sarcastique le fait que la mère ou la sœur de la 
patturiente appuie toujours sur son anus pour que l'enfant n'en sorte pas et que la souffrance de la mère, après deux 
ou trois jours de cette pratique, est intense. La sage-femme, dit-il, se contente de regarder et de ne rien faire, tout 
comme les femmes des voisins et leurs jeunes enfants, n'apportant aucune aide ; et de commenter, par exemple, que 
Fadhma n-Mouh Akkouh est récemment morte en couches. Une sage-femme professionnelle est payée deux duros, et 
le jour où l'enfant reçoit son nom, elle reçoit également la tête de la chèvre sacrifiée, pour préparer le couscous. 

192 Cet acte m'a été décrit comme relevant de la ga'ida ou de la coutume plutôt que d'une prescription coranique. 
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L'acte rituel d'attribution du nom est appelé saba’, "septième", parce qu'il a lieu le septième jour 
après la naissance de l'enfant, le père ayant décidé du nom à donner à son enfant pendant la semaine 
écoulée.l5 Pour un garçon, il ne s'agit jamais du nom du père, mais très souvent de celui du grand-père 
paternel de l'enfant. S'il s'agit d'une fille, elle ne porte jamais le nom de sa mère, mais tout autre nom peut 
être choisi. 


Le jour de l'attribution du nom, tous les parents patrilatéraux, matrilatéraux et par alliance de 
l'enfant sont présents. Le père abat rituellement une chèvre ou un mouton, dont la tête et la peau sont 
offertes à la sage-femme en remerciement de ses services. Ensuite, tout le monde a coutume de dire 
"Mabrouk" | ("Bénédiction !" (félicitations)), et la fête commence, pour durer généralement deux jours. Si le 
père de l'enfant est relativement aisé, il fait toujours appel aux filles célibataires de son propre lignage et de 
celui de sa femme pour chanter ay-aralla-bouya et les couplets d’gran qui l'accompagnent, mais cela se 
produit généralement dans tous les cas, car presque n'importe quel prétexte est suffisant pour l’ay-aralla- 
bouya.'4 


Si l'enfant est un garçon, c'est la liesse générale, et un drapeau rouge, appelé bandou,' est hissé sur 
le toit de la maison, où il demeure jusqu'au lendemain matin. Tous les hommes présents lancent des 
pétards (pendant le Republik, ils tiraient avec leurs fusils), et tout le monde est heureux et mange bien 
(retour au principe de la commensalité). Si une fille est née, il y a invariablement moins de festins et moins 


de pétards. 


LA CIRCONCISION 


La circoncision (antabar ou ansrem) n'est pas prescrite par le Coran, mais tous les musulmans la 
pratiquent à titre de ga'ida ou ‘ourf, coutume, et elle est tenue pour obligatoire. Il fait partie intégrante de la 
notion d'hygiène corporelle, au même titre que les ablutions précédant la prière ; dans la même catégorie 
figure le rasage des poils du corps, en particulier du pubis et des aisselles, qui est obligatoire pour les deux 
sexes. La circoncision, en revanche, n'est pratiquée que sur les garçons, aucune circoncision féminine ou 
clitoridectomie n'étant pratiquée. L'opération a lieu lorsque le garçon a entre trois mois et quatre ans,1% 
généralement un vendredi. Si le père du garçon souhaite organiser une fête, la circoncision est 
généralement pratiquée en été ; sinon, elle a lieu à n'importe quel moment de l'année. S'il n'y a pas de fête 
(ce qui est rare), la circoncision est effectuée par le #'adidjem r-Hajam, le maître barbier du marché, au 
moyen d'une paire de ciseaux. Pendant le Republik, le pénis de l'enfant était enduit d'huile d'olive après 
l'opération pour prévenir l'infection, et l'on dit qu'il était guéri en quinze ou vingt jours ; mais dans les 
années 1950, le médicament ou l'onguent approprié était apporté du dispensaire des Espagnols au bureau 
tribal. Dans les années 1950, le père du garçon payait le maître barbier 10 duros (50 ptas) pour l'opération. 
Il faisait généralement la tournée chaque année et pouvait circoncire jusqu'à cent garçons au cours d'une 
tournée ; mais chaque fois que les gens avaient besoin de lui, ils l'envoyaient chercher. À cette époque, il y 


193 L'idée répandue en Occident selon laquelle tout fils premier-né s'appelle Mohammed et toute fille première-née 
Fatima est totalement erronée. Avant d'être nommé, un enfant de sexe masculin est appelé 4'azri et un enfant de sexe 
féminin dha'azrith ; à partir de ce moment et jusqu'à l'adolescence, un garçon est appelé aharmouch où afroukh et une 
fille dhaharmouchth ou dhafroukhth. Entre l'adolescence et le mariage, il est intéressant de noter que les termes a'agri et 
dha'azrith, ci-dessus, sont utilisés. Après le mariage, un garçon devient un homme, argaz, et une fille devient une 
femme, dhamgarth ; vers l'âge de 50 ans, un homme devient, comme pour un membre d'un ordre religieux, un afgir, et 
une femme de plus de 40 ans, une dhafquirth. Enfin, toute femme âgée de quatre-vingts ans ou plus est un chitan, un 
"petit diable". 

1% Les chants d'ay-aralla bouya revêtent une importance rituelle considérable dans la vie des Rifains et seront examinés 
au chapitre 6. 

195 C'est aussi le nom d’un lignage du sous-clan de Timarzga, Dharoua n-Bandon. Cf. également la communauté d'Aghir 
Bandou dans le clan Aith 'Abbou chez les Aith 'Ammarth. 

196 Chez les Igzennayen, la limite d'âge maximale peut aller jusqu'à sept ans. 
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avait aussi un amdbyaz originaire de Thara Mghachth a Axt Touzine qui effectuait aussi des tournées, a la fois 
comme barbier-saigneur et comme circonciseur. 


Si le père peut s'offrir un festin ouvert à tous - c'est-à-dire aux jeunes filles qui chantent ay-aralla- 
bouya - il fait rarement venir un barbier pour réaliser l'opération, mais plutôt un faih de la mosquée. A Jbel 
Hmam, on compte deux fqihs, tous deux originaires d'Ikhouanen dans la région d'Igzennayen mais 
résidant respectivement à Aith Jouhra d’Aith 'Arous et à Tazourakhth d’Aith Bou 'Ayyach ; ils gagnent 
régulièrement leur vie en pratiquant des circoncisions en plus de leurs tâches habituelles. Le 7 octobre 
1962, j'ai eu le privilège de voir ce dernier fqih (un vieil homme de 80 ans) à l'œuvre, circoncisant le fils de 
deux ans de l'un de mes informateurs. L'opération a été réalisée avec des ciseaux ; de l'alcool, que j'ai 
fourni, a été mis, sur mon insistance, à la fois sur les ciseaux et sur le pénis de l'enfant. La seule personne 
présente à côté du fqih et de moi-même était le mari de la sœur de mon informateur, qui a remis les 
instruments, les pinces et le coton au fqih. 


Mon ami a porté son petit garçon dans sa chambre d'amis. Le père a posé son pied sur un bol de 
cendres et de fumier mélangés, tenant son enfant sur sa cuisse, avec un chiffon enroulé autour de lui pour 
essuyer le sang. Si Mhand, le vieux fqih, prit le pénis de l'enfant, l'enduisit de poudre, le tira deux fois 
d'avant en arrière pour pouvoir bien saisir le prépuce avec ses ciseaux, marmonna l'invocation "Bismillah 
baddina" ("Au nom de Dieu, nous allons séparer !"), puis coupa le prépuce d'un seul petit coup très net. 
Le prépuce coupé a ensuite été mis dans un bol de cendres et jeté, tandis qu’un antiseptique provenant de 
la petite trousse à pharmacie de mon informateur a été appliqué sur la coupure pour arrêter le saignement. 


Des imdhyazen originaires d'Axt Touzine jouant lors d'une fête de circoncision, Aith Tourirth (1965). Le jeune 
homme au centre, qui ne porte pas d'instrument de musique, est un montagnard d'Aith Waryaghar. 
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Un amdhyaz originaire d'Axt Touzine jouant de la ghaita 


lors de la fête de la circoncision. Aith Tourirth (1965). 
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Des imdhyazen jouant du tambour sur leurs montures avant de quitter 
la fête de circoncision, Aith Tourirth (1965). 


Le petit garçon a gémi pendant l'opération mais n'a pas pleuré une seule fois - mon informateur 
a déclaré spontanément qu'à cet égard, son troisième fils était aussi un " homme" que l'avaient été ses deux 
fils aînés. Après l'opération, le fqih s'est contenté de remettre les ciseaux dans leur étui sans utiliser le 
moindre désinfectant. Mais une longue pratique lui a permis de réaliser l'opération, très habilement, en 
quelques secondes. 


Aucune femme n'était présente dans la pièce - elles n'assistent jamais à une circoncision - mais 
elles ululent (jouaron) lorsque le père sort triomphalement son fils dans la cour où elles attendent. Chaque 
femme apporte à l'enfant un petit cadeau en argent (à l'époque espagnole, un duro ; en 1962, un dirham 
marocain), avec lequel son père lui achètera des vêtements le jour du marché suivant. 


La fête de la circoncision a généralement lieu un vendredi, les filles non mariées de la famille et 
les imdhyazen étant invités à venir danser la nuit précédente ; elle se termine généralement après 
l'opération, le vendredi matin. Dans tous les cas, le petit garçon peut bénéficier de plus d'attention et de 
réconfort après le départ d'une partie des invités au moins. Dans le cas cité plus haut, on a apporté à mon 
informateur 24 cônes de sucre en cadeau et il a payé 15 dirhams marocains (1.500 frs.) et 2 cônes de sucre 
au fqih pour avoir pratiqué l'opération. 
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Des imdhyazen sur leurs montures se préparant 4 quitter la féte de circoncision, Aith Tourirth (1965). 


LE SEVRAGE ET LA GARDE DES ENFANTS 


La tétée est appelée ‘adh ikemmar aghi, "le lait n'est pas terminé”. Il est tout à fait permis aux 
coépouses d'allaiter les bébés les unes des autres, qui sont alors des "frères et sœurs de lait" ainsi que des 
demi-frères et des demi-sceurs. Un bébé est placé dans le creux du bras de sa mère durant la tétée, et une 
sœur, une tante ou une grand-mère s'occupera de lui lorsque sa mère sera occupée ailleurs. 


Lorsque le bébé a trois mois, la mère le nourrit à la cuillère avec un peu de sucre, de beurre et 
d'huile d'olive. L'enfant continue à être allaité jusqu'à l'âge de deux ans, bien que dès l'âge d'un an, il ait 
commencé à consommer tous les aliments consommés par les adultes. Une femme continue à allaiter son 
enfant pendant toute la période des deux ans, même si elle a divorcé, et son ex-mari ne peut pas réclamer 
l'enfant tant qu'il n'est pas sevré. 


Si une femme tombe à nouveau enceinte avant que son enfant ne soit sevré, le sevrage doit 
commencer immédiatement, car le lait d'une femme enceinte est supposé être très mauvais pour l'enfant, 
qui pourrait facilement tomber malade ou mourir ; le visage de l'enfant deviendrait jaune, son estomac 
gonflerait et il aurait des crises aiguës de diarrhée. On pense que même si l'enfant ne meurt pas, il ne sera 
jamais vraiment en bonne santé à l'âge adulte. 


Si l'enfant se montre récalcitrant au sevrage, sa mère prépare un disque de pain, fait cuire un 
œuf dur et envoie les deux au fqih de la mosquée. Le fqih rédige un charme qu'il place à l'intérieur du 
disque de pain, en rédige un autre sur la coquille de l'œuf et renvoie les deux à la mère, qui lui verse un duro 
pour ce service. Elle donne alors à manger le pain et l'œuf à son enfant et l'on croit qu'à partir de ce 
moment, il n'aura plus envie d'être allaité. 


Le Rif central semble être l'une des rares régions du Maroc où l'on pratique régulièrement 
l'ablation de la luette (brag) de l'enfant. L'opération est pratiquée sur tous les bébés de moins d'un mois qui 
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présentent des signes de maladie. Elle est réalisée soit par le fqih, qui utilise des ciseaux, soit par une 
femme spécialiste, qui utilise une paire de roseaux de la longueur d'un doigt (~ 2 cm) et aiguisés avec un 
couteau. Après que la mère a ouvert la bouche de l'enfant, la femme presse les roseaux sur la luette et 
l'arrache. Elle est payée de un à trois duros pour ce service, tout comme le fqih. 


Il n'y a pas de rituel particulier pour la première coupe de cheveux d'un garçon à l'âge d'un an. 
La coupe est généralement effectuée par le frère de la mère du garçon (khari) (bien que j'aie eu des 
informateurs qui coupaient eux-mêmes les cheveux de leurs fils). La raison invoquée par les Aith 
Waryaghar pour justifier le choix du frère de la mère est que la mère affirme que l'enfant est le sien et que, 
pat conséquent, le premier homme à le toucher doit être son frère. Le frère de la mère offre également à 
l'enfant un petit cadeau à cette occasion, un duro ou une jeune chèvre, mais cela ne cimente pas une 
relation particulière entre le frère de la mère et le fils de la sœur dans la vie future : la relation caractérisée 
par la familiarité et l'indulgence, est toujours tempérée par le respect. Le style de la coupe de cheveux varie 
entre Jbel Hmam et la plaine : les montagnards rasent généralement la tête du garçon, tandis que les 
habitants des basses terres ont tendance à laisser une mèche sur le sommet de la tête. Pendant le Republik, 
le garçon ne commençait à se faire pousser la mèche que plus tard. 


Les cheveux d'un enfant ne sont jamais peignés avant que ses incisives supérieures et 
inférieures n'aient poussé ; si les cheveux sont peignés avant, on pense que l'enfant aura des dents aussi 
pointues que les dents du peigne. 


La mère porte son enfant enveloppé dans un linge sur son dos ou le donne à une fille plus âgée 
pour qu'elle le porte de la même manière, jusqu'à ce qu'il ait environ un an ; à ce moment-là, il commence 
généralement à trotter davantage et à être moins nourri au sein. Il est fréquent de voir une petite fille 
porter son petit frère ou sa petite sœur sur le dos, enveloppée dans une nappe. Lorsqu'elle joue avec son 
bébé, une mère place les bras de l'enfant sous ses propres aisselles et le fait se balancer sur ses genoux. 


Un enfant reçoit ses premiers vêtements, de garçon ou de fille, à l'âge de trois mois. Les 
vêtements sont lavés deux ou trois fois par semaine, mais l'enfant lui-même n'est pas lavé avant l'âge d'un 
an. C'est également à ce moment-là que les ongles des mains et des pieds sont coupés pour la première 
fois. Ensuite, l'enfant est lavé deux ou trois fois par an : Les enfants d'Aith Waryaghar peuvent parfois être 
beaux, mais ils sont invariablement débraillés. 


Quant à l'apprentissage de la propreté, il convient de noter qu'après l'âge d'environ dix-huit 
mois, un enfant d'Aith Waryaghar ne fait jamais pipi au lit ou ne salit pas le sol ; cela pourrait s'expliquer 
par le fait que l'apprentissage formel des règles hygiéniques, tel qu'il est connu en Occident, brille par son 
absence et que ces fonctions corporelles sont perçues de manière très naturelle.!°” 


La plupart des jeunes enfants partagent les mêmes heures de repas et de sommeil que leurs 
aînés, bien qu'ils dorment où ils peuvent ou veulent à n'importe quelle heure de la journée, les petits 
garçons s'endormant très souvent sur le sol de la chambre d'hôte. Les garçons et les filles de moins de dix 
ans dorment sur les mêmes nattes que leurs mères et leurs pères, mais au-delà de dix ans, ils dorment à 
l'écart, et éloignés les uns des autres. Ils enlèvent tous leurs vêtements pour dormir, mais remontent des 
couvertures sur leur tête. 


Les petits enfants sont constamment en compagnie de leurs aînés, et ils sont très calmes et 
respectueux en leur présence ; il n'y a pas de pleurnicheries ni de demandes d'attention comme c'est 
souvent le cas chez les enfants occidentaux. En revanche, ils sont peu curieux du monde qui les entoure et 
un petit enfant d’Aith Waryaghar est capable de rester assis sans bouger pendant des heures. Les enfants 
grandissent en connaissant tous les " gros " mots du vocabulaire rifain dès qu'ils apprennent à parler, car 


197 Je suis redevable à ma femme, Ursula D. K. Hart, pour cette observation et cette interprétation. Je ne sais pas 
quelles mesures sont prises pour mettre fin à la succion du pouce, mais un informateur connaissant bien le 
fonctionnement psychologique de l'enfant a associé le pouce au mamelon de la mère et a déclaré en 1962 que dans le 
cas de la jeune sœur de sa femme, qui était mariée et avait deux enfants, l'habitude n'a jamais été corrigée et qu'elle a 
continué à sucer son pouce alors qu'elle était devenue adulte. 
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un père réprimande constamment son jeune fils en l'appelant par des noms tels que mmi-s nr-haram, 
"bâtard" ; mais malheur à l'enfant qui tente de répondre à son père de la même manière ! 


Jeu de Hi, Haute vallée de Nkour, Aïth Tourirth (1960). 


LES JEUX DES ENFANTS 


Les garçons et les filles jouent ensemble jusqu'à ce qu'ils atteignent l'âge de six ou sept ans et 
qu'ils soient envoyés séparément pour garder les chèvres ; mais même avant cet âge, la ségrégation sexuelle 
a déjà été inculquée dans une certaine mesure, et il est courant de voir les garçons et les filles jouer 
séparément. Après le début de la garde des chèvres, les garçons jouent exclusivement avec d'autres 
garçons, et les filles avec d'autres filles. C'est à peu près à la même période que le petit garçon se rend pour 
la première fois au marché (il a maintenant appris à monter sur une mule ou sur un âne) et, avec la 
ségrégation progressive des sexes, commence son initiation au monde des hommes. À l'époque du 
Ripublik, un père commençait à apprendre à son fils à tirer au plus tard à l'âge de dix ans et, à dix-huit ans, 
non seulement il achetait ou recevait son propre fusil, mais il savait parfaitement le manier. À la fin de leur 
période de gardiennage des chèvres, les garçons âgés d'environ douze ans commencent à aider leurs pères 
dans les travaux agricoles dans les champs, tandis que les filles du même âge commencent à aider leurs 
mères à la maison. La ségrégation des sexes est alors un fait accompli. 


Les jeux d'enfants, génériquement appelés r'ayarth, ont fait l'objet d'une attention considérable 
de la part des écrivains espagnols.!”# Mes propres données sur les jeux d'enfants proviennent presque 


198 Notamment José Borrallo Vadillo, "Como Juegan en la Kabila de Beni Uriaguel (Region del Rif)", dans Como Juegan los 
Niños Marroquies. Alta Comisaria de España en Marruecos: Delegación de Asuntos Indígenas, Ceuta 1939, pp. 65-82, 
qui se focalise entièrement sur les jeux des garçons dans la plaine, autour d'Ajdir. Pour les jeux de garçons à Axt 
Touzine, voir F. Valderrama Martinez, op. 1952, pp. 52-56. Il s'agit là de deux très bonnes descriptions, même si j'ai 
des doutes sur la classification de Borrallo Vadillo, qui oppose les jeux d'hiver et de printemps aux jeux d'automne. 
Tout jeu de plein air peut étre pratiqué 4 tout moment, quel que soit le temps. 
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entièrement d'Aith Tourirth. Les garçons jouent quand ils gardent les chèvres, et dans leurs jeux, au moins, 
il n'y a pas de notion d'esprit sportif telle qu'on la connaît en Occident : la concurrence est féroce, et le 
gagnant s'en sort par tous les moyens, tandis que les perdants sont ridiculisés et traités d'"'ânes" ou de 
"chiens". Presque tous les subterfuges peuvent être utilisés pour gagner le jeu, à condition qu'ils ne soient 
pas découverts. Les jeux des garçons reflètent également beaucoup plus la façon dont ils envisagent leur 
rôle sociopolitique en tant qu'adultes que ceux des filles (qui, en tant que femmes, n'auront de toute façon 
aucun rôle politique à jouer). 


Dhahjourth. Deux équipes de quatre ou cinq garçons chacune sont constituées et se tiennent 
face à face à une distance d'environ 20 mètres. Les membres de chaque équipe, à tour de rôle, lancent des 
pierres contre une pierre plus grosse placée à mi-chemin entre les deux équipes. Lorsque l'un d'entre eux 
atteint cette pierre et la fait tomber, son équipe gagne. Les perdants doivent à présent rejoindre les 
gagnants et chacun doit porter un gagnant sur son dos et courir jusqu'à la grosse pierre tombée, puis 
revenir au point de départ. Les vainqueurs, juchés sur les épaules de leurs adversaires, les encouragent aux 
cris de "Girrdbik, aghyour \" ("En avant, bourricot !"). Le jeu peut alors recommencer. Il convient de noter 
que le perdant de tout jeu est invariablement appelé " bourricot ". 


Hi, ce jeu, que l'on retrouve ailleurs au Maroc amazighophone, est pratiqué par les garçons et 
aussi par les jeunes hommes les jours de fête. Un mortier en bois est placé à l'envers sur le sol. Un garçon 
joue le rôle de gardien, les deux mains sur le mortier, tandis que les autres, jusqu'à une vingtaine de 
personnes, courent autour de lui en criant "Hz ! Hi! Hi! "jusqu'à ce que l'un d'entre eux réussisse à 
toucher le mortier. Le garçon qui est "H7" éloigne les autres en essayant de leur donner des coups de pied 
au derrière pendant qu'ils courent. Lorsque l'un d'entre eux parvient à toucher le mortier sans recevoir de 
coup de pied, la course se poursuit, mais le cri se transforme en "Khoms ! Khoms ! Khoms \" De nouveau, 
lorsque l'un d'entre eux touche le mortier, le cri se transforme en "Hirsa! Hirsa ! Hirsa |" Cette dernière 
fois, ils n'essaient pas de toucher le mortier, mais de frapper le garçon " Hi" dans le dos avec leurs poings 
ou la paume de leurs mains. Le garçon " Hi" continue d'essayer de donner des coups de pied dans le 
postérieur des autres. Lorsqu'il y parvient, il met le mortier à l'endroit, le garçon qui a reçu le coup de pied 
devient " Hi", et le jeu continue. Si un garçon qui est " Hz" donne un coup de pied à l'un des autres avant 
que les étapes du boms ou de hirsa n'aient été atteintes, le jeu s'arrête net, le mortier est retourné à l'endroit 
ou à l'envers, selon le cas, et toute la procédure est à recommencer. Hi est un jeu épuisant, impliquant, s'il 
est bien pratiqué, un maximum d'efforts physiques ; j'y ai moi-même joué à plusieurs reprises et je me suis 
presque invariablement retrouvé dans la position du " Hz". 


Dhanoufra. La encore, un mortier est retourné, comme dans /7 ; mais dans ce cas, le garçon 
qui est "ça" doit fermer les yeux tandis que tous les autres courent et se cachent. Le but est que l'un d'entre 
eux se faufile et touche le mortier avant d'être touché par le garçon qui est "il". Si cela se produit, le garçon 


' 


"il" est à nouveau " il ". Si, en revanche, le garçon " il " touche l'un des autres avant qu'il ne puisse 


toucher le mortier, c'est ce garçon touché qui devient " il". Là encore, l'anthropologue qui s'engage dans 


" 


une participation culturelle active devient généralement " le bourricot " dans cette version de " cache- 


cache ". 


Bismillah niqshar. (Lit. "Au nom de Dieu, je saute"), ou saut de grenouille. On peut jouer a 
plusieurs et, pour commencer, un garçon s'écrie "Bismillah nigshar |" en sautant par-dessus le dos des 
autres, qui sont accroupis en cercle et immobiles. Une fois qu'il a terminé, le garçon suivant prend le relais, 
et ainsi de suite jusqu'à ce que tout le monde ait passé. Ils recommencent alors tous avec un deuxième cri 
de "Bismillah qashqash !" ("Au nom de Dieu, je passe !"), et la procédure est exactement la même. Le 
troisième cri, cependant, est "Bismillah darba \" ("Au nom de Dieu, une raclée !"), Le programme est le 
même, mais chaque garçon qui saute donne un coup de pied à tous ses camarades lorsqu'il passe par- 
dessus leurs épaules. 


Awzir. ("ministre"). Chaque garçon lance une paire de sandales ou de babouches en l'air. Si les 
deux tombent face contre terre, le garçon qui les a lancées est le "roi" (malik ou ajeddjidh). Si les deux 
tombent face en l'air, le garçon qui les a lancées est le "ministre" (awzir). Si une sandale tombe face contre 
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terre et l'autre face vers en Pair, le garçon qui les a lancées est un "chien" (aggin), et le "ministre" demande 
alors au "roi" combien de coups le "chien" doit recevoir sur la plante des pieds. Le "roi" peut énoncer 
n'importe quel chiffre, et sa volonté est concrétisée par le "ministre". Si une sandale tombe en travers de 
l'autre ou sur elle, elles sont soit relancées, soit jugées telles qu'elles sont tombées, afin de déterminer si le 
lanceur peut étre qualifié de "chien". 


Yazid Adharghar (it. "poulet aveugle", Colin-Maillard, également appelé gallina ciega en 
espagnol), joué par les enfants presque partout de la même manière. 


Tomobil. Il s'agit à proprement parler d'un jouet pour les petits garçons, et non d'un jeu, qui 
ne remonte qu'aux années 1930. Il s'agit d'une boîte de conserve que l'on fait rouler sur le sol à l'aide d'un 
bâton pour lui donner l'apparence d'une voiture, et il n'est donc pas antérieur à l'apparition des premières 
automobiles dans la région. 


Les jeux typiques des petites filles, qui mettent presque tous l'accent sur la dextérité manuelle, 
sont les suivants : 


l-awladi ( pratiqué dans la plaine). Une fille qui est " elle " est poursuivie par une file de filles 
(chacune s'agrippant à la robe de celle qui la précède), en tournant en rond. Dès que la première fille de la 
file attrape la fille qui est "elle", cette dernière se retrouve à l'arrière de la file, et la fille qui l'a touchée 
devient "elle". 


Imzraqfen. Comme les osselets, ce jeu se joue pour passer le temps, mais il n'y a qu'un seul 
joueur. Une fille ramasse six petits cailloux et un caillou un peu plus gros. Elle tient les petits cailloux dans 
la paume d'une main et le gros entre le pouce et l'index. Elle lance le gros caillou en l'air et, avant de le 
rattraper, elle doit poser tous les petits cailloux sur le sol. Elle continue à lancer le gros caillou en l'air, en 
ramassant à chaque fois un des petits cailloux ; au tour suivant, elle ramasse deux petits cailloux à la fois, 
puis trois à la fois, et ainsi de suite. Lorsqu'elle a ramassé les six à la fois, elle a gagné le jeu qui, comme on 
peut s'en douter, exige une grande dextérité manuelle. 


Dhommesth. Joué avec de petites pierres, mais exactement comme les "mikado" occidentaux. 


Le principal jeu pratiqué par les hommes adultes est dama, une forme de jeu de dames. Le 
damier est une feuille de cactus débarrassée de ses épines, dans laquelle est découpé un carré contenant 
des carrés alternativement en relief et en creux pour ressembler à un damier. Un joueur utilise des petits 


"et l'autre des allumettes, des morceaux de bois ou des haricots secs. Les 


cailloux comme " pions 
déplacements peuvent être diagonaux ou rectilignes et le but est d'éliminer les pions de l'adversaire. Le 
perdant devient, bien sûr, un "âne", comme je l'ai toujours été. Depuis l'établissement du protectorat 
espagnol, les jeux de cartes espagnols, connus dans tout le Maroc et le Sahara, sont également très 
répandus. Ils se jouent avec des cartes espagnoles, dont les couleurs sont appelées copas ("coupes"), 
espadas ("épées"), oros ("or") et bastos ("trèfle"), ce qui correspond aux cœurs, piques, carreaux et trèfles. 
Les Aith Waryaghar sont très brutaux avec le jeu de cartes, et toutes celles que j'ai vues étaient écornées et 
pliées en deux. Les dominos sont également un jeu populaire dans les salons de thé et, comme en 
Espagne, ils sont joués de manière très bruyante, en les claquant sur des tables recouvertes de marbre. 
Certains de mes informateurs aimaient également les jeux de devinettes et les tours de cartes, et peu de 
temps aprés que ma femme et moi ayons appris a l'un d'entre eux a jouer a la canasta, il nous battait 
régulièrement. Toutefois, à ma connaissance, aucun jeu de quelque nature que ce soit n'est joué par des 
femmes. 
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LA SEGREGATION SELON LE SEXE ET LES ATTITUDES A L'EGARD DE LA 
SEXUALITE. 


La ségrégation entre les sexes, l'un des thémes culturels les plus marquants en pays Aith 
Waryaghar, commence véritablement lorsque les enfants atteignent l'âge de six ou sept ans et commencent 
à garder les chèvres sur les versants de la montagne et dans la ghaba. Les garcons et les filles effectuent les 
mêmes tâches, mais en général séparément et non ensemble. À l'âge de douze ans environ, lorsque les 
garçons ont commencé à aider leurs pères dans les champs et les filles à aider leurs mères en allant 
chercher de l'eau, à ramasser du bois et à faire le ménage, les comportements liés à la ségrégation sexuelle 
sont presque entièrement ancrés dans les mentalités. La puberté n'est reconnue socialement que de 
manière tacite, comme dans toute société musulmane. Parallèlement au changement des rôles 
professionnels, les deux sexes commencent progressivement à observer le jeûne du ramadan. Il n'y a rien 
qui ressemble à une initiation formelle et il n'y a pas de sanctions sociales liées à la menstruation. La 
jalousie des hommes à l'égard de leurs femmes est la raison fondamentale de la dissémination extrême des 
habitations au sein d'une même communauté. Il y a aussi le fait que les femmes sont respectées et ne sont 
pas importunées : aux heures où elles descendent régulièrement à la rivière ou à la source pour 
s'approvisionner en eau, les chemins sont toujours débarrassés des hommes ; et les mkhaznis armés qui, à 
bonne distance, gardent les marchés pour femmes à l’abri des regards indiscrets des passants masculins 
sont une autre garantie de ce même respect, qui équivaut en fait à un évitement. 


Les valeurs méditerranéennes générales liées à l'honneur et à la honte sont, en pays Aith 
Waryaghar, à la limite de la caricature de ce qu'elles sont ailleurs dans la région. Bien entendu, ces valeurs 
sont principalement axées sur les femmes. Pour les hommes, la notion de "ce qui est à moi, est à moi" 
s'applique en particulier aux femmes. La femme idéale possède à la fois l'honneur et la pudeur, en bonne 
mesure, et doit donc être respectée ; toutefois, les comportements qui pourraient relever de la "chevalerie" 
n'ont pas leur place dans ce complexe de valeurs. Pour qu'une femme reste honorable (et vertueuse), il 
faut la maintenir recluse, car le penchant naturel d'une femme n'est pas d'être vertueuse mais, au contraire, 
d'avoir des rapports sexuels avec n'importe quel Mouh n- Bou Tahar ou Hammadi qui lui plait - c'est ce 
que préconise la mentalité de l’homme ou- Waryaghar. 


Dans ces conditions, et compte tenu du fait que les mariages précoces sont la norme 
(généralement 17-18 ans pour les garçons, 14-16 ans pour les filles), les relations sexuelles avant le mariage 
sont pratiquement inexistantes. Il est rare qu'un jeune homme ait eu des relations sexuelles avec une 
femme avant son mariage, s'il a été parti ailleurs à un moment ou à un autre, il peut constituer une 
exception. Néanmoins, les plaisanteries habituelles portent sur dhahechound imixsawen ("des garçons qui se 
frottent les jambes l'une contre l'autre dans un jeu sexuel solitaire") et sur le fait qu'ils ont déjà fait des 
"essais" avec les chèvres dans les montagnes. Pour une fille, l'importance culturelle accordée à la chasteté 
avant le mariage est telle que, dans l'idéal, elle arrive au mariage parfaitement vierge, en paroles, en pensées 
et en actes. À l'époque espagnole, les jeunes soldats célibataires des milices des cinq territoires de la zone 
espagnole, qui avaient un accès occasionnel, voire fréquent, à des prostituées légalisées, constituaient 
également des exceptions ; et il en va sans doute de même pour les jeunes recrues de l'armée royale 
marocaine, même si la prostitution a été déclarée illégale après l'indépendance. !” 


19 Il y a eu, bien sur, une augmentation correspondante du taux de maladies vénériennes, dont les Aith Waryaghar 
sont toujours restés remarquablement préservés. On ne peut que déplorer ces répercussions de l'interdiction de ce 
qui est, probablement à tort, considéré comme le "plus vieux métier du monde". En effet, au moins pendant la 
première moitié des années 50, les filles ou les dames en question, du Barrio Chino ou "quartier chinois", terme 
espagnol euphémique pour désigner les "quartiers chauds" des villes de la zone Nord, bénéficiaient deux fois par 
semaine d'une inspection médicale gratuite, financée par le gouvernement. À cet égard, un corps médical éclairé avait 
une vision à long terme. (Néanmoins, les Aith Waryaghar semblent être aujourd'hui aussi épargnés par les maladies 
vénériennes qu'ils l'ont toujours été, de sorte que cela n'a peut-être pas changé grand-chose.) 
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Pourtant, malgré l'accent mis sur la chasteté prénuptiale, les jeunes hommes d'Aith Waryaghar 
(et, sans doute, les femmes) passent beaucoup de temps à parler de sexe, une fois que l'on a réussi à briser 
leur réserve initiale. De plus, l'adultère (2/74) est un objectif culturel implicitement reconnu, malgré sa 
condamnation explicite dans le Coran. En effet, c'est un élément central du grand jeu consistant à "être un 
homme" : outre le fait de tuer son ou ses adversaires dans des querelles de sang, on couche avec leurs 
femmes, tout en veillant à ce qu'elles ne fassent pas de même à leur tour. Bien sûr, si la femme de 
l'adversaire a le malheur d'être borgne, édentée, trop maigre ou dépourvue de charme, il faut aller voir 
ailleurs. Mais il subsiste toujours l'idée sous-jacente que le jeu en vaut la chandelle. 


En pays Aith Waryaghar, malgré le pourcentage très élevé de blonds et d'yeux clairs, les 
cheveux et les yeux foncés (les ‘ainin al-Kobal des chansons populaires arabes) et une silhouette ample et 
plantureuse sont culturellement convoitées. Il s'agit peut-être d'un cas où les semblables s’attirent, bien 
qu'il s'agisse probablement plus d'un cas où l'on se plie à une norme culturelle. Tout Ou-Waryaghar qui 
manifeste une préférence pour les "blondes", qu'il soit lui-même blond et aux yeux bleus ou non, se 
montre d'emblée un peu sophistiqué : il souhaite "essayer" une femme européenne.20 D'après mes 
propres observations en pays Aith Waryaghar, le blondisme dans toutes ses manifestations semble plus 
courant chez les hommes que chez les femmes, de toute façon. 


Un sujet fréquemment associé à l'Afrique du Nord et au monde arabe en général dans l'esprit 
des Occidentaux est l'homosexualité. Il s'agit d'un problème extrêmement délicat, comme l'ont déjà relevé 
de nombreux observateurs ; mais au moins certains d'entre eux ont laissé entendre qu'il s'agit en fait, non 
pas d'une homosexualité exclusive, mais d'une sorte d'ambivalence sexuelle, dans laquelle l'un des acteurs 
ou les deux sont conscients du caractère transitoire (prémarital, peut-être ?) de leur comportement, et dans 
laquelle on suppose qu'une vie de couple normale avec une femme s'ensuivra par la suite. 


Chez les Aith Waryaghar, cependant (et contrairement à d'autres régions du Maroc), l'attitude 
envers l'homosexualité est sans équivoque : les homosexuels (Yen itichen) sont considérés avec un mépris 
cinglant comme ayant le vice le plus contre-nature qui soit, et il est dit que Dieu les punira pour leurs 
péchés. Il se peut, comme l'affirme Coon, qu’Abdelkrim ait fait brûler vifs deux homosexuels jbala 
pendant la guerre du Rif, et il est certainement vrai que les membres occasionnels et itinérants de la 
confrérie des Haddawa qui erraient dans le Rif avant et au début des années 1950 (ils ont été démantelés 
de force par l'armée de libération marocaine en 1956) étaient considérés avec un grand mépris en raison de 
leur homosexualité notoire ; mais dire, comme le fait Coon, que la plupart des Rifains ignoraient le 
phénomène de l'homosexualité, c'est minimiser leur connaissance des réalités de la vie.20! Ils ont toujours 
tourné en dérision les tribus occindentales, celles des Senhaja Srir, des Ghomara et Jbala, non seulement 
pour leur homosexualité masculine, mais aussi pour leur lesbianisme. La même accusation générale est 
portée contre tous les citadins. Tout comportement sexuel déviant de ce type va à l'encontre de l'éthique 
des Aith Waryaghar : si l'on est un homme, on doit avoir des rapports sexuels avec une femme, pas avec 
des chèvres ou des moutons,272 et surtout pas avec d'autres hommes. 


200 À cet égard, on raconte que si un musulman couche avec une juive, il doit faire ses ablutions post-coitales avec de 
l'huile d'olive plutôt qu'avec de l'eau, afin de se débarrasser de la janaza (janaba ?), ou prière pour les morts. Si un 
musulman couche avec une chrétienne, une école de pensée considère que c'est halal ou "permis" dans le sens où 
c'est dans la binyat al-jibad, dans la "structure de la guerre sainte", tandis qu'une autre soutient que c'est complètement 
haram, ou interdit. Un informateur, qui avait, selon lui, couché avec de nombreuses femmes chrétiennes, à comparé 
cette pratique à l'usage facultatif du tabac : soit on fume, soit on ne fume pas. Bien entendu, aucune de ces catégories 
n'existe (théoriquement) pour les femmes musulmanes dans la même situation : le double standard opère 
invariablement. 

201 Coon, op. cit. p. 110-111 et note 1, p. 111. 

202 En 1953, je me promenais sur le marché d'Imzouren avec le médecin espagnol local et un ami issu des Aïth 
Waryaghar de la plaine. Nous passames devant un âne qui avait alors une énorme érection, et le médecin demanda 
sournoisement à mon ami si cela lui plaisait. Il a répondu, avec une pointe d'humour, que c'était le cas lorsqu'il était 
jeune, mais qu'il était maintenant marié et père de huit enfants. .. Un cheikh de clan mis en place par l'administration 
marocaine peu après l'indépendance était surnommé Bou Dhfounasth, littéralement le " maitre de la vache ". Mais mes 
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Pour en venir à l'adultère, le premier point intéressant est que le terme désignant un homme qui 
court après les femmes des autres est gamer, dont l'équivalent en arabe marocain, gamel, signifie 
"homosexuel". Le terme est donc essentiellement péjoratif, même si, dans son acception rifaine, certains 
des plus célèbres guerriers d’Aith Waryaghar l'ont mérité. D'autre part, tout homme qui laisse sa femme se 
faire draguer est qualifié de "proxénète" (agowwadh), et dans le Rif, comme en Europe, un cocu est décrit 
comme "ayant des cornes" (argaz-a ghars achchawen), bien qu'il puisse s'agir d'un emprunt sémantique de 
PEspagnol. 


Le but du jeu est de commettre l'adultère sans se faire prendre, car le mari lésé a toujours eu le 
droit de tuer sur le champ sa femme et son amant s'il les surprend en flagrant délit. S'il tue les deux parties, 
aucun paiement du prix du sang n’est effectué en faveur de la lignée de sa femme ou aux agnats de son 
amant, mais s'il ne tue que l'un d'entre eux, il doit alors payer ce prix aux agnats de celui-ci. Cependant, si 
un amant originaire d'Igzennayen, par exemple, était pris en flagrant délit avec une femme mariée 
originaire d’Aith Waryaghar et était tué par son mari, il fallait que des témoins jurent que l'homme avait été 
tué en flagrant délit d'adultère afin que les personnes concernées chez les Igzennayen n'exercent pas leur 
vengeance. 


Le cas d'un homme originaire d'Aith 'Arou Moussa d’Aith Tourirth qui, à l'époque espagnole, a 
tué l'amant de sa femme avec une hache, est intéressant. Il a répudié sa femme, a été condamné à une 
peine de prison symbolique de trois mois, puis s'est remarié avec elle lorsqu'il a été libéré et que la ‘idda, ou 
période d'attente (pour constater la présence d'une grossesse) était passée. Pendant la période du Ripublik, 
la mort était presque invariablement le prix à payer pour être pris en flagrant délit d'adultère, mais le 
divorce immédiat a commencé à prendre le pas sur le meurtre pendant le protectorat, car, même si un 
homme aurait aimé assassiner sa femme et son amant, il ne savait jamais quelle peine pourrait être exigée 
par les autorités espagnoles. 


Aujourd'hui, un mari trompé et outragé a plus à craindre de l'administration marocaine que de 
celle des espagnols, s'il se fait justice lui-même, commettant un meurtre, puisqu'une peine 
d'emprisonnement à vie en est généralement la conséquence. Il s'agit la d'une excellente illustration du 
changement forcé résultant de l'imposition, par le haut, d'un système politique étranger. Néanmoins, des 
cas d'homicide pour cause d'adultère ont été cités, même depuis l'indépendance, chez les Aith 'Arous, le 
plus conservateur des sous-clans d’Aith Waryaghar. 


"Ni l'amour (c'est-à-dire le désir) ni la rage ne peuvent être guéris", a déclaré un jour un 
informateur. Si une jeune fille célibataire découvre qu'elle est enceinte, ou si une femme mariée est tombée 
enceinte d'un autre homme que son mari, on a recours à la sorcellerie (shou). Elle mange une potion 
spéciale préparée par une sorcière (dhazoubrith), qui tue souvent l'enfant. Seule une sorcière sait comment 
préparer cette concoction (qui implique souvent le colocynthine abortif), et elle ne divulguera 
certainement pas son secret à un homme. En tout état de cause, les enfants illégitimes sont rares en raison 
de l'énorme stigmatisation dont ils font l'objet, et ils sont presque toujours étranglés par leur propre mère 
et enterrés à la hâte dans un ravin. Si une mère célibataire est découverte par l'un de ses agnats, elle reçoit 
le même "traitement" que son enfant non désiré, tout comme (idéalement) une divorcée ou une veuve qui 
donne naissance à un enfant dont la paternité est douteuse. Toutefois, dans ce dernier cas, il existe une 
échappatoire : une femme divorcée ou veuve qui accouche tardivement peut avoir recours à la notion 
d'enfant endormi", résultat d'une grossesse prolongée. 


En 1955, un informateur estimait que la plupart des jeunes veuves et divorcées de Jbel Hmam 
avaient des amants, et l'incidence de ces liaisons a sans doute augmenté depuis. La question du moment et 
du lieu des rencontres est extrêmement importante : si, par exemple, une veuve ou une divorcée vit dans la 
même maison que son frère, le problème du lieu de rencontre pose de sérieuses difficultés. Un autre 
informateur, qui se considérait comme une personne moderne, a déclaré qu'il avait une fois reçu 


informateurs m'ont fait comprendre que cet homme, dans sa jeunesse, avait possédé la vache en question de plus 
d'une façon, et donc, chaque fois que son nom était mentionné, les gens riaient aux éclats. 
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secrètement une dhamzitch (fille d'un forgeron) pendant trois ou quatre jours, et que s'il n'avait pas été là 
pour la défendre, sa femme l'aurait battue à mort ! Ce n'est un secret pour personne que les dhimzirin et les 
dhimdbyazin, les femmes issues des minorités professionnelles méprisées que sont les forgerons et les 
musiciens, ont la réputation d'être à la fois belles et maitresses de leurs faveurs. Leurs maris et pères, 
endogames et peu argentés, situés très bas dans l'échelle sociale, ont en conséquence la réputation d'être 
des "proxénétes" qui se contentent de regarder ailleurs quand leurs femmes prennent des amants. 


Étant donné que les imziren et les imdhyazen sont originaires d’Axt Touzine, les femmes de cette 
tribu sont considérées comme les plus libres du Rif central, mais elles ne sont pas considérées comme 
aussi belles que les femmes d’Aith Waryaghar, qui sont plus à cheval sur les règles. Dans la région d’Aith 
Waryaghar, Ajdir, situé dans la plaine, se classe au premier rang pour ce qui est de l'indulgence, tandis qu’à 
Jbel Hmam, les femmes d'Asrafil (Timarzga) et de Marou (Aith 'Arous) sont considérées comme les plus 
jolies et les plus libres ; celles de Marou, encore une fois, et celles d'Aith 'Arou Moussa (Aith Tourirth) 
sont considérées comme les meilleures danseuses. La saison des mariages, d'août à la mi-octobre, est 
l'occasion, dit-on, d'organiser des rencontres avec ces femmes mariées, car tout le monde est occupé par 
les cérémonies de mariage et les festivités qui les accompagnent, et comme il y a beaucoup d'allées et 
venues, il est facile de faire passer des messages de bouche à oreille. Les intermédiaires sont généralement 
des femmes plus âgées qui sont non seulement un peu libérées elles-mêmes, mais aussi généralement des 
adeptes de sorcellerie. Un tel message, délivré en toute sécurité, signifie généralement un peu d'argent dans 
la poche de celui qui l'a délivré ; ainsi, tout le monde est content. 


Ces dernières remarques correspondent toutefois davantage aux périodes du protectorat et de 
l'après-indépendance qu'à celle du Rubik, où tout homme digne du nom d’Ou-Waryaghar tenait ses 
femmes d'une main de fer, et ce sans la moindre restriction. Le fait que, plus récemment, certaines femmes 
- les plus pauvres, les plus laides et les moins considérées sur le plan social - se rendent sur les marchés des 
hommes d’Aith Waryaghar (où, bien entendu, elles se rassemblent sans se mélanger aux hommes) montre 
peut-être que le vent du changement social commence à souffler, même à Jbel Hmam. La question de 
savoir si les femmes craignent ou non leurs maris est discutable ; on soupçonne que beaucoup ne les 
craignent pas (malgré les coups qu'elles peuvent recevoir à la moindre incartade) et que chaque sexe 
considère l'autre comme un mal nécessaire, et ce malgré le fait qu'il y a probablement beaucoup plus de 
couples qui s'aiment sincèrement qu'on ne le croit. Il ne s'agit pas seulement de l'absolutisme culturel de la 
suprématie masculine, même si c'est son aspect le plus manifeste ; il y a aussi le fait que les hommes 
considèrent les femmes comme un danger potentiel et une source éternelle de tensions, et qu'elles doivent 
donc être gardées sous clé. 
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Forgeron en plein travail au marché du samedi d'Imzouren (1953). 
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Le forgeron du marché du mercredi de Tourirth (1960). 
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LA DOT DE LA MARIEE 


Étant donné qu'aucun mariage ne peut avoir lieu avant que la dot (sdhag) n'ait été payée, 
théoriquement dans son intégralité, il convient de discuter de la dot elle-même avant d'aborder les 
complexités du rituel du mariage. Pour tout mariage, quel qu'il soit, la dot doit être versée par le père ou 
d'autres parents du futur marié au père ou à d'autres parents de la future mariée. 


D'ordinaire, les pères des mariés se rendent ensemble chez le qadi et les deux notaires pour 
l'établissement de l'acte de mariage. Le père du marié verse alors devant eux, en qualité de témoins, la 
totalité de la dot de la mariée en espèces. À l'époque espagnole, cependant, pour la plupart des gens, le 
paiement était encore étalé en plusieurs versements. Sur Pacte de la zowjiya, pourrait figurer une vache à 
250-500 ptas ou dix chèvres à 1 000-1 500 ptas (soit 100-150 ptas. à l'unité). Il était également courant que 
le père du marié apporte un certain nombre d'articles (bijoux, coffre pour les vêtements de la mariée, etc.) ; 
chacun de ces articles était ensuite évalué et sa valeur était portée au crédit de la valeur totale de la dot de 
la mariée. Le paiement effectif était souvent inférieur de 500 ptas au total stipulé, et ce reliquat pouvait 
être utilisée ultérieurement comme "porte de sortie" pour la mariée en cas d'échec du mariage. À l'époque 
du Ripublik, la terre était même inscrite sur l'acte de la zoujiya en tant que complément de la dot de la 
mariée (dans ce cas, la terre ou son potentiel agricole était calculé et évalué monétairement), mais ce n'était 
plus le cas à l'époque espagnole. À l'époque du Républik, le montant réel de la dot était bien entendu 
beaucoup moins élevé qu'aujourd'hui, puisqu'il ne dépassait pas 30 à 50 duros. 


Il convient d'ajouter que la dot de la mariée est une affaire de religion (din) et de droit 
musulman (la charia), et non de la coutume (‘ourf ou ga'ida), comme le sont l'héritage de la veuve et le 
sororat. Dans le cas d'un sororat, la dot de la mariée doit être payée intégralement, car la mariée continue 
d'être une jeune fille célibataire, mais dans le cas d'un héritage de veuve, elle est toujours très fortement 
réduite, plus que dans n'importe quelle autre circonstance. (En règle générale, pour une veuve ou une 
divorcée, elle ne représente qu'environ la moitié de la somme versée pour une jeune fille vierge). En 
général, si un homme épouse une veuve ou une divorcée, il s'agit au moins de son deuxième mariage ; il 
est également possible que la femme soit la veuve de son frère aîné ou d'un autre parent plus âgé, et qu'il 
l'ait prise en héritage en tant que veuve. Dans le cas célèbre de la femme d'Imjjat qui a fait l'objet d'un 
héritage successif de veuves, le premier mari de la femme avait versé 100 duros de dot pour elle quand elle 
était vierge ; à sa mort, un frère plus jeune a ensuite versé 20 duros pour elle ; et à sa mort, un frère encore 
plus jeune a versé 35 duros pour elle, dont 20 duros ont été consacrés à l'habillement et 15 duros 
correspondaient à l'équivalent d'une parcelle de terre irriguée à l-'Ass. La raison pour laquelle le dernier 
frère a payé davantage n'a pas été entièrement expliquée ; peut-être voulait-il simplement le faire. Mais 
même si la dot n'est que d'une peseta ou d'un franc, elle doit être payée pour que le mariage soit légitime. 


Le montant de la dot de la mariée dépend, bien entendu, des moyens des deux parties 
concernées. Au milieu des années 1960, elle dépassait rarement 100 000 frs. et était souvent légèrement 
inférieure chez les Aith Waryaghar, alors qu'elle ne descendait jamais en dessous de 100 000 frs. et était 
généralement nettement supérieure chez les Igzennayen.2® Cette disparité a toujours existé et, par 
conséquent, on compte beaucoup plus d'hommes provenant d'Igzennayen qui prennent des épouses 
issues d’Aith Waryaghar que l'inverse. Toutefois, chez les Igzennayen, le paiement de la dot se fait 
toujours par tranches, alors que chez les Aith Waryaghar, le paiement se fait toujours en une seule fois. 
Une autre raison pour laquelle peu d'hommes d’Aith Waryaghar prennent des épouses d’Igzennayen, aux 
dires des informateurs, est qu'en cas de divorce, une femme d’Igzennayen peut reprendre avec elle 
absolument tout ce qui figure sur l'acte de mariage, réduisant ainsi son ex-mari à la misère. 


Il faut savoir que le mariage par échange de sœurs n'est pas un simple échange de sœurs. En 
voici un exemple : En mai 1954, deux jeunes hommes, l'un originaire d'Aith Tourirth et l'autre de 


203 Selon un informateur, la fourchette pour les Aith Waryaghar est comprise entre 50 000 frs. au minimum et 150 
000 frs. au maximum, mais elle peut atteindre jusqu'à 300 000 frs. chez les Igzennayen. 
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Timarzga, dont les pères étaient tous deux décédés plusieurs années auparavant, ont épousé leurs sœurs 
respectives ( à titre de troisième épouse dans chaque cas) en l'espace d'une semaine. L'homme de 
Timarzga fut le premier des deux à se marier, et il paya à l'homme d'Aith Tourirth 9 000 ptas. en guise de 
dot. L'homme d'Aith Tourirth a ensuite épousé la jeune sœur de l'homme de Timarzga et lui a versé 8 500 
ptas. Cette légère différence entre les deux montants a son importance. Si un frère et une sœur épousent 
une sœur et un frère au cours de la même période, la charia interdit expressément l'égalité du montant de 
la dot et l'homme qui se marie en premier doit payer 500 ptas. supplémentaires, ou son équivalent. Dans 
ce cas particulier, comme aucun des deux hommes n'avait de père encore en vie, chacun paya directement 
l'autre. 


Chez les Aith Tourirth, la dot proprement dite est généralement la seule somme versée à 
l'occasion du mariage, mais chez les Timarzga, un cadeau supplémentaire appelé ##fagi, composé de bijoux, 
de babouches, etc. est fait à la sœur de la mariée. Chez les Igzennayen, un don d'argent de 10 000 a 25 000 
frs, appelé à juste titre dhagqarsth ou "sacrifice", est fait par le père du garçon au père de la fille lorsqu'il 
l'approche pour la première fois afin d'aborder le sujet du mariage. 


La dot de la mariée appartient exclusivement à la jeune fille, qui peut généralement la rapporter 
avec elle dans la maison de son père si elle divorce. L'argent est utilisé pour acheter un "trousseau" (ajha) à 
la mariée ; toutefois, elle ne peut porter aucun de ses nouveaux vêtements avant la consommation du 
mariage, lorsque sa future belle-sœur l'aide à s'habiller. Chez les Aith Waryaghar, c'est le père de la mariée 
qui achète les vêtements nécessaires avec l'argent de la dot. Chez les Igzennayen, c'est le marié et son père 
qui s'occupent des achats. 


Les membres de la lignée Imjjat chez les Aith Tourirth m'ont affirmé qu'il est extrêmement 
honteux pour un père de " manger " l'argent de la dot de sa fille, et que cet acte est en effet proscrit par la 
charia. Cependant, ils ont également laissé entendre que de nombreux pères, tant chez les Aith Waryaghar 
que chez les Igzennayen, font précisément cela : ils prennent, par exemple, 20 000 frs. sur un total de 70 
000 ou 80 000 frs. et les dépensent à leur propre compte plutôt qu'à l'achat de vêtements et de bijoux pour 
la jeune fille. En revanche, lorsque le père ou le frère de la mariée dépense son propre argent pour elle, 
cela est considéré comme méritoire : dans le cadre du mariage par échange de sœurs mentionné 
précédemment, le jeune homme d'Aith Turbith a dépensé 3 000 ptas. supplémentaires pour sa sœur en 
1954 ; il a également dépensé 56 000 frs. supplémentaires pour une autre sœur plus jeune, qui s'est mariée 
en 1959. 


Aucune réduction du montant de la dot n'est accordée en cas de mariage entre cousins 
parallèles ou croisés. Il n'existe qu'une très rare exception à la règle selon laquelle la dot doit toujours être 
acquittée ; dans ce cas, un père donne littéralement sa fille en mariage à un homme en guise de sadaga. On 
m'a rapporté que le Haj Biqgish d'Ikhouanen à Igzennayen avait reçu deux ou trois femmes d'Aith 
‘Ammarth de cette manière ; mais à la connaissance de mes informateurs, cela n'a jamais été le cas à Jbel 
Hmam, ni d'ailleurs nulle part sur le territoire d’Aith Waryaghar. Quand ces derniers disent, comme ils le 
font souvent, que la lignée A "donne" une femme en mariage à la lignée B, cela ne veut pas dire que la dot 
de la mariée n'est pas payée. Elle est certes versée, mais elle est généralement inférieure au montant 
habituel, voire de moitié, et elle est versée à titre privé. 


En pays Aith Waryaghar, la dot de l'épouse ne peut être réclamée que sous certaines conditions 
très précises. Le cas le plus notoire est celui où la mariée se révèle ne pas avoir été vierge au moment du 
mariage. Pour récupérer l'intégralité de la somme, le mari doit divorcer et exiger immédiatement la 
restitution de la dot car tout retard réduit ses prétentions. Un compromis n'allant pas jusqu'au divorce est 
toutefois possible, en fonction des sentiments du mari. En 1965, par exemple, une fille d'Aith Osswir 
d'Aith Tourirth a été mariée à un jeune homme de Hibir à Igzennayen, et il s'est avéré qu'elle n'était pas 
vierge. Dans ce cas, le marié a réclamé en privé la moitié de la dot au père de la mariée et a gardé la jeune 
fille. Cette solution témoigne d'une indulgence croissante, car auparavant, dans de telles circonstances, un 
jeune mari aurait facilement ramené sa femme chez son père, tel un âne, avec un bat sur le dos. Un tel 
arrangement privé peut également être conclu aujourd'hui si un jeune homme entretient des rapports 
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sexuels avec une jeune fille non mariée : 4 condition que le pére de la jeune fille ne tue ni sa fille ni son 
amant, ce dernier paie la moitié de la dot de la fiancée immédiatement et le reste aprés le mariage. Mais le 
père irrité continue généralement à penser que seule la mort de l'un ou l'autre parti, ou les deux, peut 
effacer la tache sur son honneur, et les "mariages blancs" sont donc rares. 


L'homme qui prend l'initiative du divorce peut également récupérer la dot s'il est prouvé que sa 
femme a contribué à l'inciter à divorcer ; si le divorce est entièrement de son fait, il ne peut rien réclamer. 
Si un mariage est arrangé alors que le futur marié est âgé de dix-huit ans, par exemple, et que la future 
mariée est encore très jeune (peut-être douze ans), et si la jeune fille préfère ensuite épouser quelqu'un 
d'autre, c'est bien sûr le futur marié qui a toujours le dernier mot. S'il accepte, il est remboursé par le père 
de la mariée devant les deux notaires requis. Bien entendu, il n'est généralement pas d'accord, car ce genre 
de " renoncement " est considéré comme honteux. 


LE MARIAGE ET SON RITUEL 


Le premier point à retenir au sujet très complexe du mariage est que, du moins en théorie, un 
jeune homme, même en âge de se marier (entre seize et dix-huit ans environ), n'a absolument pas la 
possibilité de choisir son conjoint, et une jeune fille (qui, au moment du mariage, est généralement, mais 
pas toujours, plus jeune d'un an ou deux que son mari) a, si possible, encore moins de possibilités à cet 
égard. Les pères des deux parties sont entièrement responsables du choix du conjoint de leur progéniture. 
Si le père de l'une des parties n'est plus en vie, la décision revient à la mère, ou au futur marié lui-même 
(comme dans le cas de l'échange de sœurs évoqué plus haut à propos de la dot de la mariée). Si le jeune 
homme est fils unique et que sa mère est veuve, il peut être marié plus tôt que d'habitude, afin de subvenir 
aux besoins de sa mère. Mais si le père est vivant, sa parole fait loi, et lorsque son fils atteint l'âge de seize 
ou dix-sept ans, il doit commencer à lui chercher une épouse. Peu importe que le garçon ne veuille pas 
épouser la fille choisie par son père, ou même qu'il ne veuille pas se marier du tout (bien que cela soit 
extrêmement rare) ; c'est ce que son père lui dicte qui compte, et les deux principes directeurs dans le 
choix d'une épouse sont, comme partout ailleurs, une bonne famille et des moyens financiers. Les frères et 
sœurs se marient presque toujours par ordre d'âge, les plus âgés se mariant en premier. 


La mère du jeune homme en à généralement discuté avec la mère de la jeune fille, généralement 
chez cette dernière ou parfois au marché des femmes. Mais ce n'est que la toute première des étapes 
préliminaires ; ensuite, le père du futur marié apporte un cône de sucre et du thé à la maison de la jeune 
fille, engage les discussions nécessaires et soumet la proposition au père de la jeune fille. 


Si la proposition est refusée, tout ce que le père du garçon a perdu, financièrement, c'est le 
sucre et le thé qu'il a apportés, et il rentre chez lui les mains vides. Mais si la proposition est acceptée, les 
fiançailles en tant que telles (Abdhoubith) deviennent formelles. Le père du garçon revient voir le père de la 
fille environ deux semaines plus tard, en apportant cette fois-ci beaucoup plus de sucre, plusieurs miches 
de pain, généralement des vêtements féminins et la viande d'une chèvre (ou peut-être d'un mouton) qu'il a 
sactifiée. La conversation s'oriente alors vers le sujet de la dot de la mariée. 


Une fois que les deux pères se sont mis d'accord sur le montant de la dot, ils font établir l'acte 
de mariage (r-kighadh n-z-zoujiya), avec les noms des deux parties au mariage et le détail complet de la dot, 
qui est signé par deux notaires et contresigné et scellé par le qadi. (Pendant la période du Rzpub/ik, la 
rédaction des actes de mariage incombait au fqih de la mosquée du vendredi). L'existence de ce document 
marque la fin formelle de la période des fiançailles et légalise le mariage au regard de la charia. Le rituel de 
la cérémonie de mariage peut désormais commencer, mais avant cela, il y a toujours beaucoup d'agitation 
de part et d'autre : le père de la mariée, une fois qu'il a reçu le pécule, passe une journée mouvementée au 
marché pour acheter les vêtements et les bijoux dont la mariée aura besoin, et les deux familles 
commencent les préparatifs généraux du mariage. 
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J'ai assisté à de nombreuses cérémonies de mariage dans la région d’Aith Waryaghar, et à l'Ass à 
Aith Tourirth en 1962, j'ai eu le privilège d'être invité dans la maison d'une mariée pendant les deux 
premiers jours, de prendre toutes les photos que je souhaitais (le plus grand privilège de tous), et 
d'accompagner le cortège nuptial sur le chemin vers la maison du marié, au milieu des pétards et des 4y- 
aralla-bouya. J'ai donc été témoin d'une grande partie de ce qui est décrit dans ce récit, qui est 
inévitablement composite. 


Je ne connais pas de terme rifain pour désigner le "mariage" en tant qu'institution ; on dit zmrex, 
littéralement "il est marié”, ou au féminin dhemrex (par opposition à dha'azri, littéralement "il est célibataire" 
? ou fa'azrith, "elle est célibataire"). Le rituel du mariage lui-même est appelé dhameghra, qui désigne à la fois 
l'ensemble des trois jours de célébration de la cérémonie et, plus particulièrement, le troisième jour (ce 
n'est qu'après le troisième jour que la consommation du mariage peut avoir lieu). Les deux jours 
précédents du rituel sont également nommés ; le premier est appelé r-hanni amzzyan ("petit henné") ou dfou' 
(de PAr. Mar. "paiement"}?04 et le second est appelé r-hanni amegran ("grand henné"). Nous verrons bientôt 
l'importance des termes utilisés pour le henné. 


Le calendrier des mariages est dicté en grande partie par la saison ; presque tous les mariages 
ont lieu en août et en septembre, après la récolte et avant que les pluies d'automne et les labours ne 
recommencent, bien que la période des mariages puisse commencer dès juillet et se prolonger jusqu'en 
octobre. Mais le mois de septembre est le point culminant, une période où le temps est généralement 
clément et où l'activité agricole est faible. Toutefois, si le ramadan tombe en août ou en septembre d'une 
année donnée, les gens attendent généralement qu'il soit passé avant d’initier la saison des mariages, en 
dépit des conditions météorologiques. La coutume veut que les activités profanes telles que les mariages 
ne soient pas célébrées pendant le ramadan. À Jbel Hmam, dhameghra ou dernier jour d'un mariage doit, 
selon la coutume, tomber un lundi, un jeudi ou un samedi. Dans le cas d'une vierge qui se marie pour la 
première fois, la cérémonie commence le lundi ou le mardi et se termine le jeudi ; dans le cas d'une 
divorcée, la cérémonie commence, par exemple, le mercredi et elle arrive chez le marié le jeudi. Le 
dimanche était évité pendant la période du Ripublik parce qu'il s'agissait d'un jour de marché, et le mercredi 
a bien sûr supplanté depuis longtemps le dimanche comme jour de marché ; le vendredi, jour de prière à la 
mosquée, était et est également interdit. Ces restrictions semblent être propres à Jbel Hmam. 


Dans le Rif central, les mariages comptent parmi les événements singuliers les plus importants, 
tant sur le plan festif que comme facteur de rapprochement de la population. En août et septembre de 
chaque année (hors Ramadan), il ne se passe pas une semaine sans qu'un mariage ne soit célébré, soit au 
sein de la propre communauté locale, soit dans une autre communauté voisine, où l'on est généralement 
invité. En effet, il est rare qu'en fin d'après-midi, au cours de ces deux mois, on n'entende pas et on 
n'assiste pas aux explosions de pétards et aux chants d'ay-aralla-bouya, alors que le cortège nuptial se dirige 
vers la maison du marié. Les mariages sont une période de fête et de réjouissance pour tous, et il n'y a 
souvent que quelques jours de répit entre un mariage et le suivant. 


Pendant le Ripublik, certaines festivités nuptiales auraient duré jusqu'à quinze jours, soit douze 
jours de festins purement privés, plus les trois derniers jours officiels. Même à l'époque espagnole et après 
l'indépendance, les plus fortunés faisaient durer les festivités une semaine ou huit jours. C'est à ‘Abdelkrim 
que l'on doit la réduction des festivités à l'essentiel, à savoir les trois derniers jours, qui sont bien sûr les 
plus importants socialement. 


La première nuit des trois derniers jours (celle du "petit henné"), le père du marié se rend avec 
de l'huile d'olive, du pain, du sucre et de la viande à la maison de la mariée. Il est accompagné de ses filles 
non mariées, les sœurs du marié, qui font alors office de "ministres féminins" (dhayzirin) - car le marié lui- 
même est désormais un "sultan" (moulay). Les filles chantent et dansent tandis que les agnats du marié 
lancent des pétards le long du chemin. À leur arrivée, on leur sert à manger et elles restent pour assister 


204 Chez les Igzennayen, ce premier jour est appelé barkouks, et chez les Axt Touzine, a'ban. 
205 Le marié est appelé asri chez les Igzennayen et les Axt Touzine. 
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aux chants et aux danses des sœurs et amies célibataires de la mariée, ses "ministres féminines" (encore 
une fois, dhiwzirin). La mariée (dhasrith), qui est une "sultane" au même titre que le marié est un "sultan", ne 
se montre pas à cette occasion, pas plus que le marié, tous deux restant confinés dans leurs maisons 
respectives ; mais les deux groupes de dhiwzirin rivalisent en chants et en danses, à partir de ce moment et 
jusqu'à la fin des noces. 


Lors de cette première nuit du rituel de mariage, ainsi que lors de la deuxième nuit et du 
troisième jour à midi, une jeune fille non mariée de la famille du marié applique du henné sur les paumes 
des mains de ce dernier, et une jeune fille non mariée de la famille de la mariée oint de la même manière 
les mains de la mariée, ainsi que ses pieds - d'où la référence au henné dans les noms des deux premiers 
jours du rituel. Aucune fille ne peut s'appliquer du henné sur les mains ou les pieds avant son mariage, car 
le henné est l'un des signes visibles d'une femme mariée.206 


Le premier jour également, le marié se rend à la mosquée locale pour voir le fqih qui lui 
compose un charme copié du Coran, afin qu'il puisse consommer le mariage et ne pas être "fermé 
(gnantb)" le tout dernier matin, après le départ des invités. En 1955, un tel charme coûtait au marié 25 ptas. 


Pendant l'application rituelle du henné, les dhäwzirin de la mariée se tiennent autour d'elle et 
l'une d'entre elles chante, en rifain, le premier couplet de la "chanson du henné" : 


R-hanni n-ghay db-amimoun ; le henné porte chance. Et un deuxième binôme répond par le 
deuxième verset : 


Rebbi gin dbi-miman - Que Dieu leur porte chance. 


Chaque couplet est répété deux fois et, pendant qu'il est entonné, la mariée se met 
généralement à pleurer. 


Si la mariée ne veut pas d'enfants, ou si elle n'en veut pas immédiatement - ce qui est, bien sûr, 
rare - elle emporte dans la maison du marié le plat de henné qui a été préparé. Plus tard, elle se lave les 
mains dedans et l'enterre dans un coin. Les montagnards et les habitants des plaines affirment qu'elle 
n'aura pas d'enfants si elle fait cela. 


Pendant ce temps, dans la maison du marié, alors que ses mains (mais pas ses pieds) sont 
recouvertes de henné par ses propres dhiwzirin, celles-ci chantent le couplet suivant (ici, les paroles sont un 
mélange de Rifain et d'Arabe) : 


Bism-illah qaddem Rebbi ; au nom de Dieu, notre Seigneur passe en premier. 
Qaddem Mohammed n-Nbi ; mettez en avant le prophète Mohammed. 


Le matin du deuxiéme jour de la cérémonie, ou "grand henné", le pére du marié et son groupe 
rentrent chez eux et les deux parties poursuivent la fête dans leurs maisons respectives, en compagnie de 
leur propre famille et amis. 


La première et la deuxième nuit, avant que la mariée ne soit amenée dans la maison du marié, ce 
dernier se retrouve avec ses amis masculins, ses "ministres" (zwzrren), les équivalents masculins des dhiwzirin 
des deux parties.” A l'aube, quatre de ses myziren, répartis en deux paires, l'entourent dans la cour après 


2% Information erronée ; car les filles célibataires mettent du henné sur leurs mains et pieds à l’occasion des 
différentes fêtes célébrées ou pour leur propre plaisir. 

207 Les Aith Waryaghar font la distinction entre dhiwzirin n-dhsrith et dhiwzirin n-moulay, "ministre féminin" de la mariée 
et du marié, ainsi qu'entre ¿wgiren n-dbsrith et iwziren n-moulay, "ministres masculins" de la mariée et du marié. Il 
convient de noter que les dhiwgirin, même celles d'une divorcée ou d'une veuve qui se remarie, doivent toujours être 
célibataires ; les ävziren, en revanche, peuvent être célibataires ou mariées. Tant dans la plaine qu'à Jbel Hmam, les 
dhiwzirin de la mariée ont toujours été voilées (bien qu'au début des années 1960, cette coutume commençait tout 
juste à disparaître dans la plaine) ; en 1953-1955, elles portaient également des lunettes noires, mais cette vogue ne 
s'est étendue de la plaine à Jbel Hmam qu'aux alentours de 1957. 
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qu'il ait remonté le capuchon de sa jellaba sur sa tête. S'il y a plus de quatre zwziren, le prochain groupe 
rejoue la même scène après la fin de la prestation du premier. Une paire d'iwziren entonne lentement, 
solennellement et d'une voix puissante le passage suivant en arabe : 


Sabhain r-razig°® - Louange au dispensateur. 
Sabhain Lkbalig - Louange au Créateur. 

Puis l'autre groupe repond : 

Sabhain l-bagi - Louange à l'éternel. 

Ba'd LRkhala'ig - Qui survivra à toutes les créatures. 


Dès qu'ils ont terminé, les avzren font, tous ensemble, sept allers-retours entre la porte de la 
chambre du marié et la porte principale de la maison, tout en entonnant, toujours en arabe, les paroles 
suivantes : 


Arrhamna ya-llab - Ayez pitié de nous, ô Dieu 

Arham waldina - Ayez pitié de nos parents 

Homa rabbawna - qui nous ont élevés 

Wardbaw ‘alaina - qui ont pris soin de nous 

Homa lebsouna - qui nous ont vêtus 

Bi-jdid wa ibali - avec des vêtements neufs et anciens 

Homa waklouna - qui nous ont nourris 

Bi-rkhis wa lghali - avec de la nourriture ordinaire et de la nourriture raffinée.20° 


Tous ces vers sont non seulement très ancrés dans la tradition, mais aussi très stylisés ; chacun 
possède son propre contexte correspondant à un acte rituel spécifique, et chacun de ces actes fait partie 
d'une séquence rituelle complète. Le dernier couplet, dans lequel les jeunes #w37ren du marié appellent à 
l'intercession et à la bénédiction de Dieu sur leurs parents, me semble être une version plus substantielle 
de l'une des expressions de politesse les plus courantes en arabe marocain, Allah yerham waldik, "Que Dieu 
bénisse tes parents" (l'inverse de, A/4h yen'al waldik, "Que Dieu maudisse tes parents", qui est une insulte 
tout aussi courante). De plus, les vers chantés par les filles sont en rifain, alors que ceux chantés par les 
jeunes hommes sont en arabe, ce qui symbolise, à sa manière, la plus grande familiarité des hommes avec 
le monde extérieur et donc avec la langue arabe. En d'autres termes, il s'agit d'un exemple supplémentaire 
de la ségrégation des sexes en pays waryagharien. 


Le troisième et dernier matin de la cérémonie de mariage, le jour de la dhameghra proprement 
dite, deux notaires se rendent à la maison du marié pour signer et légaliser l'acte de mariage, si, pour une 
raison quelconque, cela n'a pas déjà été fait par les pères des mariés devant le qadi sur la place du marché. 


En fin d'après-midi, les musiciens engagés pour l'occasion arrivent à la maison du marié. Ils 
peuvent être de deux types : (1) igheyyaten, ou joueurs de ghaïfa et ifabbalen ou batteurs, généralement des 
Senhaja d'Aith Mazdoui ou d'autres tribus voisines, qui jouent de la musique tribale arabe propre aux Jbala 
et qui sont considérés plus ou moins comme les égaux sociaux de ceux qui ont sollicité leurs services ; ou 
(2) les imdbyazen de Themsaman ou, plus souvent, d’Axt Touzine, qui jouent de leur instrument 


208 J] convient de lire à ce propos Sobhan ar-aziq, etc. 


209 L'allusion ici au "neuf et au vieux" à propos des vêtements, et au " 


moins cher et plus cher " à propos de la 


nourriture, me semble impliquer que : nos parents nous ont habillés et nourris à la fois quand les circonstances 
étaient favorables et quand elles l'étaient moins. 
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caractéristique, le zammar, et qui sont, en termes de statut, très inférieurs socialement à ceux qui ont 
commandité leur prestation. Le choix de la première ou de la deuxième catégorie de musiciens dépend en 
grande partie de l'endroit où se déroule le mariage, et donc de la proximité géographique : pour les 
mariages dans la partie occidentale d’Aith Waryaghar, à Aith Hdhifa et Aith 'Abdellah, par exemple, les 
igheyyaten du Senhaja Sir sont généralement mobilisés, alors qu'ailleurs, ce sont les imdbyazen d'Axt Touzine 
qui sont embauchés. 


Au cours de l'après-midi, les invités arrivent : agnats, parents utérins, connaissances, amis du 
marié et de son père. Il arrive souvent que les invités ou ‘mebjiwen invitent d'autres invités à leur tour et que 
tous fassent une contribution en argent ou en nature à leur hôte afin de l'aider à couvrir les frais du 
mariage. Le terme dhiwsi désigne à la fois cette contribution et les personnes qui l'apportent. Pendant la 
période du Ripublik, la procession de dbiwsi était précédée d'un taureau auquel on avait attaché une ceinture 
rouge autour des cornes. Cette coutume est toujours en vigueur chez les Axt Touzine, Igzennayen et 
Themsaman, bien qu'elle ait été abandonnée chez les Aith Waryaghar aprés l'occupation espagnole. Le 
taureau était "une marque d'honneur" et, à l'arrivée, il était remis directement au marié, qui pouvait en faire 
ce qu'il voulait. Les cadeaux, miches de pain et cônes de sucre, étaient chargés dans des sacoches sur le dos 
des mules. 


Le temps que les musiciens se présentent et se mettent à jouer, le père du marié envoie une 
mule à la maison de la mariée, où cette dernière, lourdement voilée, est déjà habillée et en train d'attendre. 
Sa parure comprend avant tout la qoubbeth?! un arc fait de deux morceaux de vigne entrelacés, attachés 
ensemble avec des fils rouges prélevés sur la ceinture en laine de sa mère. Elle le porte sur ses cheveux 
attachés sous un tissu écarlate, ce qui revêt, comme nous le verrons, une importance rituelle considérable. 
Elle portait auparavant ses cheveux détachés lorsqu'elle dansait avec ses dhiwzirin. Elle met également un 
"rouge à lèvres" spécial provenant des Jbala ou des Senhaja et se fait appliquer de l'antimoine sur le 
contour des yeux. 


Lorsque la mule arrive et que le cortège est prêt à partir, c'est le frère de la mariée (ou, à défaut 
de frère, tout autre parent à l'exception de son père) qui la porte hors de la maison, la fait monter sur la 
mule et lui met un drapeau blanc dans la main. C'est alors que son père et sa mère lui font leurs adieux, car 
la coutume leur interdit de l'accompagner jusqu'à la maison du marié (bien qu'il ait été rapporté qu'en 
1963-64, quelques pères de la plaine avaient commencé à le faire). Derrière le mulet, un âne ou peut-être 
un second mulet a été chargé avec le coffre en bois (assendong) contenant toute la garde-robe de la mariée 
et tous les autres articles achetés par son père avec l’argent de la dot. Lorsque le cortège nuptial se met en 
route, le frère de la mariée marche à côté de la mule, une main fermement appuyée sur le dos de sa sœur 
afin de la stabiliser, car son visage étant totalement voilé, elle ne peut rien voir. Une mariée vierge doit 
toujours voyager à dos de mule et ne doit jamais être autorisée à marcher ; la marche n'est autorisée que 
pour les divorcées et les veuves qui se remarient. ("Chez les Igzennayen, comme l'a fait remarquer Coon, 
le frère de la mariée monte sur la mule derrière elle, alors que partout en pays Aith Waryaghar, il se déplace 
toujours à pied") .211 


Tous les membres de la famille de la mariée, à l'exception de son père, de sa mère et de ses 
sœurs mariées, font partie du cortège : les filles dansent, martèlent leurs tambourins et chantent les 
couplets ay-aralla-bouya et izran, et les jeunes hommes lancent des pétards en l'air (à la place des coups de 
fusil, qui leur sont interdits depuis l’occupation espagnol). Comme on peut facilement l'imaginer, on peut 
entendre le bruit et les réjouissances d'une fête nuptiale bien avant qu'elle n'apparaisse au détour d'un 
sentier de montagne. 


Quand la procession nuptiale arrive à la maison du marié, une femme de la famille de celui-ci, 
généralement sa mère, sort avec un panier de blé mélangé à du sucre. Dans la plaine, elle remet à la mariée 
une partie de ce mélange, et la mariée, après l'avoir embrassé, le lève au niveau de sa tête et le jette en 


210 Le même mot désigne également la coupole qui coiffe le tombeau d'un saint. 
211 Op cit, 1931, p. 140. 
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avant vers la porte de la maison de son futur mari. Elle prend ensuite une autre poignée du mélange, 
qu'elle jette par-dessus son épaule, et enfin une troisième poignée, qu'elle jette en l'air devant elle. Les 
dhiwzirin de la mariée mangent un peu de blé et de sucre dans l'espoir de se marier bientôt. Ce qui n'est pas 
le cas à Jbel Hmam ; la mariée jette les trois poignées sur la tête des membres de la famille du marié qui se 
sont rassemblés. Le frère de la mariée la soulève alors de la mule et la porte dans ses bras jusqu'à la pièce 
où elle doit attendre le marié.?!* Après son départ, toute jeune fille célibataire qui souhaite se marier peut 
entrer et s'asseoir immédiatement à la place que la mariée vient de libérer (cela peut également se produire 
dans sa propre maison avant que son frère ne l'escorte jusqu'à la maison du marié). Les montagnards et les 
habitants de la plaine croient que toute fille qui fait cela se mariera rapidement. 


Le marié entre alors dans la pièce où la mariée, enfin seule, a été installée. Il la dévoile, et 
pendant le dévoilement, elle doit essayer de se frotter le visage avec sa jellaba, tandis qu'il essaie de l'en 
empêcher. Si elle réussit, elle qui aura le dernier mot dans le ménage ; sinon, c'est lui qui l’aura. Ensuite, les 
deux époux enlèvent leurs pantoufles et se tapent doucement sur l'épaule avec une pantoufle. Le marié 
embrasse alors la tête de la mariée ; dans la plaine, elle lui rend la pareille en lui baisant la main, ce qui n'est 
pas nécessairement le cas à Jbel Hmam. 


Vient ensuite l'élément le plus important de cette partie du rituel. Le marié prend la goubbeth, 
l'arc de vigne, sur la tête de la mariée et la brise en sept morceaux. À Jbel Hmam, ces morceaux sont 
laissés dans la même pièce, alors que dans la plaine, ils sont placés sur le toit de la maison (ils ont la 
propriété de guérir la fièvre ; ils sont brülés au-dessus d'un feu et la fumée est inhalée par la personne 
malade). Le marié quitte la pièce et la mariée se retrouve à nouveau seule, mais pas pour longtemps ; ses 
dhiwzirin et d'autres femmes entrent et la débarrassent de son voile et des morceaux de sa goubbeth, un signe 
majeur de virginité. La mariée peut également revêtir les vêtements et les tresses de laine noire d'une 
femme mariée. Si le marié s'avère impuissant, sa femme peut obtenir un divorce immédiat et se remarier 
comme une vierge, avec tous les rituels s’y attachant, à l'exception du port de la goubbeth. 


Quand le marié quitte la pièce, ses ävziren, qui l'ont attendu à la porte principale de la maison, 
commencent à le frapper violemment avec leurs pantoufles, des bâtons ou simplement avec leurs mains. Il 
risque d'être passablement contusionné au cours de ce manège, mais il doit le prendre avec bonhomie - 
bien que s'il peut s'éclipser par une porte latérale et les éviter, il le fait (dans la plaine). 


Ensuite, les äwziren entourent le marié et, en allant et venant (trois fois dans la plaine, sept fois à 
Jbel Hmam) de la porte de sa chambre à la porte principale de la maison, ils récitent le refrain sabhain r- 
raziq, pendant lequel la tête et le visage du marié doivent être complètement couverts par le capuchon de 
sa jellaba, et il doit rester absolument silencieux et immobile. Ensuite, l'une des dhiwzirin du marié sort 
dans la cour en portant un plateau de thé (ssiniyyath) recouvert d'un foulard de fille et surmonté d'un 
bracelet en argent pour le maintenir en place. Elle repart et le marié, le capuchon de sa jellaba toujours 
rabattu sur son visage, va s'asseoir à côté du plateau. Le troisième soir, vers minuit, tous les invités ayant 
pris leur repas et bu le thé dans la chambre d'hôtes de leur hôte, ils sortent dans la cour de la maison, qui 
est généralement illuminée par le clair de lune. Tous les invités présents déposent alors des dons en argent 
(offrandes pour la cérémonie du mariage), ra-ghrameth, sur le plateau. Le premier à le faire est le frère du 
marié ou son oncle paternel. Au même moment, dans la plaine uniquement, deux de ses dhäyzirin (une 
sœur et une fille du frère du père) agitent un autre foulard devant lui pour le rafraîchir. Certains amis du 
marié jettent leurs contributions directement sur les genoux du marié au lieu de les déposer sur le plateau. 
Ces cadeaux sont destinés au marié personnellement, tandis que l'argent déposé sur le plateau est destiné à 
son père, afin de l'aider à couvrir les frais du mariage, qui sont généralement élevés. 


Lorsque tout le monde a apporté sa contribution (dans les années 1950, au moins 5 ptas par 
personne), un oncle paternel du marié ramasse le plateau chargé d'argent et le rapporte dans la chambre du 


212 Pendant la période du Ripublik, il était de coutume que le frère de la mariée, en déposant sa sœur dans la chambre 
où elle devait rencontrer son mari, tire un coup de feu dans cette pièce afin de la débarrasser de toute trace éventuelle 
de sorcellerie. 
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père du marié. Le marié reste assis dans la cour, immobile, entouré de ses mziren, et la danse peut alors 
commencer. 


La jeune mariée reste dans la chambre, toujours voilée. Une vieille femme veille sur elle, car 
pendant ce temps, si une autre fille venait à couper un morceau d'un de ses vêtements à son insu, cela lui 
porterait malheur et le marié ne la désirerait plus (ceci vaut aussi bien dans la plaine qu’à Jbel Hmam). 
Pendant toute cette nuit, et une fois qu'elle est dans la chambre du marié, la mariée ne peut pas bouger ; et 
même avant, chez elle, elle ne peut presque pas bouger non plus. Pendant les sept jours précédant le jour 
de dhameghra, sa sœur passe tous les matins pour lui apporter des œufs, des gâteaux et du thé. 


Danser et chanter ay-aralla-bouya et les couplets d’ézran, dans la cour, est exécuté par toutes les 
filles célibataires présentes, les dhiwzirin du marié et de la mariée à tour de rôle. Aucune femme mariée, 
veuve ou divorcée ne peut danser (‘Abdelkrim serait à l'origine de cette interdiction). Dans la plaine, les 
filles sont voilées ; à Jbel Hmam, elles ne le sont généralement pas. La forme et la technique des chants et 
des danses seront décrites dans le chapitre suivant. 


La danse se poursuit toute la nuit et dure jusqu'a 10 ou 11 heures le lendemain matin, ne 
s'arrétant que lorsque les derniers invités sont partis. C'est alors, et alors seulement, que le marié peut 
entrer dans la pièce où se trouve la mariée. Son premier geste est de réunir toutes les dhiwzirin de la mariée 
et doffrir à chacune un peu d'argent (5 ptas en 1955). Ensuite, ils partent tous et il ne reste plus que la 
mariée et lui-même dans la pièce. Cependant, sa mère entre alors et prépare des gâteaux secs non sucrés, 
des œufs frits et éventuellement de la viande, une assiette d'amandes et une autre de noix, du pain, un bol 
de miel et du thé - et les mariés prennent leur premier repas ensemble.21 


Dans la plaine (et chez les Axt Touzine) mais pas à Jbel Hmam, après ce premier repas, le marié 
prend le bandou (drapeau) rouge qui a été placé sur le toit de sa maison au début de la cérémonie et tourne 
trois fois autour devant une cruche d'eau. Cette cruche est posée sur le sol, avec un bracelet en argent en 
dessous et un œuf sur le dessus. Le marié, dans une épreuve d'adresse, doit à présent donner un coup de 
pied dans la cruche et la briser d'un seul coup ; s'il n'y parvient pas, c'est considéré comme une malchance 
- il sera sexuellement faible ; s'il y parvient, sa puissance est assurée. Un petit garçon de la famille du marié 
cache alors le bracelet ; pour le récupérer, le marié doit lui donner l'œuf qui se trouvait sur le dessus de la 
cruche et des gâteaux secs. 


Les mariés restent assis dans la piéce toute la journée, picorant la nourriture et faisant la 
causette. Ils ne peuvent pas avoir de rapports sexuels avant cette nuit-la (c'est-à-dire la quatrième nuit de la 
cérémonie), une fois que tout le monde s'est endormi. Comme tous les deux sont généralement vierges, 
leur embarras peut être extrême. (Dans la plaine, le marié remet même 100 ptas à la mariée pour obtenir sa 
permission d'avoir des rapports sexuels avec elle). 


Cependant, ce qui compte le plus, c'est que la mariée soit vierge et que, presque toujours, un 
linge blanc avec son sang hyménal attende les yeux avides de toutes les personnes intéressées, le lendemain 
matin, devant leur porte. (Il s'agit d'un tissu ordinaire et non, comme on pourrait l'imaginer, du drapeau 
blanc que la mariée a apporté avec elle dans la maison du marié). Cette preuve de défloration est 
triomphalement exhibée, soit par la sœur du marié, soit par sa mère, soit par sa tante paternelle, et 
montrée à tout le monde ; les youyous (dwarou) que les femmes mariées, dissimulés aux abords de la cour, 
ont lancées à propos de la danse à laquelle elles n'ont pas pu participer ne sont rien comparées aux 
youyous que toutes les femmes se mettent à pousser à ce moment-là. Le marié lui-même ajoute à la liesse 
générale en sortant de la salle et en lançant des pétards, au milieu des félicitations. La sœur de la mariée 
prend alors le chiffon blanc de la défloration pour le montrer à sa mère et à ses amies. Le chiffon est 
ensuite ramené dans la maison du marié et conservé tel quel, avec le sang hyménal encore dessus, pendant 
sept jours, après quoi la mariée le lave selon un rituel. 


215 Le premier jour de la cérémonie, lorsque la mariée est couverte de henné, deux œufs durs sont généralement 
placés dans le bol de henné et sont appelés dhimadjarin nr-hanni. La mariée les conserve pour les manger, avec du pain 
et de la viande, lorsqu'elle se retrouve seule avec le marié pour la première fois. 
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Après la défloration, les mariés dorment ensemble pendant les deux nuits suivantes, mais ils ne 
peuvent plus avoir de rapports sexuels tant que le sang n'a pas séché sur le chiffon. 


Cependant, si la mariée n'est pas vierge, plusieurs choses peuvent arriver : (1) le marié, s'il l'aime, 
peut la garder, et le sang hyménal sur le chiffon est falsifié — mais cela est exceptionnellement rare ; (2) il 
peut consulter son père et lui annoncer la honteuse nouvelle en privé, et son père doit (ou devrait) lui 
rendre la moitié de la dot versée ; ou (3) - la réaction la plus courante - le marié, furieux d'avoir été trompé, 
peut renvoyer sa fiancée directement à la maison de son père, et son père doit lui restituer la totalité de la 
dot, en espèces. 


Dans la plaine, si une divorcée ou une veuve se remarie, elle n'est ni voilée ni ointe de henné. Elle 
se rend chez le marié sur une mule, accompagnée seulement de quelques personnes ; à son arrivée, la mère 
du marié vide devant elle un mortier de céréales pour ne pas lui porter malheur. Elle ne porte ni rgoubbeth 
et n’est pas accompagnée de dhiwgirin. 


À Jbel Hmam, la pratique diffère. Une veuve ou une femme divorcée qui se marie une seconde 
fois est ointe de henné et est accompagnée de dhiwzirin célibataires, bien qu'elle ne porte pas de rgoubbeth. 
La quantité de henné et le nombre de dbiwzirin sont cependant toujours inférieures à celles destinées à une 
vierge, et le chant des dhiwzirin est moins fougueux. Une veuve ou une divorcée se rend toujours à pied à 
la maison de son second mari - monter une mule n'est possible que la première fois. Il s'agit en fait d'une 
mauvaise copie du rituel du mariage d'une vierge, puisque de nombreux, voire la plupart des éléments 
rituels essentiels au mariage d'une vierge sont absents : la virginité de la mariée n'est pas seulement le 
thème central du mariage, mais aussi le thème central de toute la culture. 


Un homme qui se remarie, qu'il soit divorcé ou veuf, ne met pas de henné sur les doigts, et 
comme il ne dispose pas d'iwgiren, le couplet sabhain r-razig n'est pas non plus entonné. 


Si une femme divorcée ou une veuve épouse un célibataire (a'agri) qui n'a jamais été marié, c'est 
tant mieux pour elle, car tous les ingrédients de sa partie du rituel sont présents. Elle a droit aux zwgġren et à 
dhiwzirin. Elle est amenée chez lui sur une mule, avec son frère à ses côtés, mais accompagnée seulement 
de quatre ou cinq filles, au lieu de dix ou quinze. Dans la plaine, elles ne chantent pas le long du chemin ; à 
Jbel Hmam, elles le font, mais pas dans la même mesure que pour une vierge. Dans de telles circonstances, 
un marié célibataire aura un mariage de trois jours, mais la veuve ou la divorcée qu’il épouse n'aura qu'un 
seul jour de cérémonie, le dernier. Si le mariage est le deuxième pour les deux parties, la cérémonie est à 
nouveau réduite à une seule journée. 


Sept jours après la fin du rituel du mariage et de la défloration de la mariée (ou trois jours après la 
fin de la cérémonie, dans le cas d'une veuve ou d'une divorcée), vient awardhi, la visite officielle effectuée 
pat la mère de la mariée au nouveau couple dans la nouvelle résidence de la mariée. Une fois la cérémonie 
de mariage commencée, la mariée ayant quitté son domicile et ses parents, le marié ne doit pas voir les 
parents de la mariée avant la visite d’awardbi. En cela, nous avons une autre différence entre les Aith 
Waryaghar et leurs voisins du sud, les Igzennayen : chez ces derniers, les couples nouvellement mariés 
rendent visite aux parents de la mariée chez eux. Il est entendu qu’une mère peut venir rendre visite à sa 
fille nouvellement mariée si le mari de la fille est absent ou occupé dans les champs, mais la mère et le mari 
ne doivent pas se voir. 


Durant /awardhi, plusieurs femmes de la famille de la mariée accompagnent sa mère chez le marié 
le septième jour stipulé après la consommation du mariage (pour une veuve ou une divorcée, ce n’est que 
trois jours). Le père de la mariée et certains de ses proches peuvent également venir, mais séparément des 
femmes. Les femmes, qui sont toutes voilées, pénètrent dans la pièce où se trouve la mariée. Une fois 
qu'elles sont toutes assis en cercle, avec la mère de la mariée au centre, le frère du marié vient les saluer, la 
belle-mère de son frère en dernier, en leur embrassant le front. Puis le marié, avec la capuche de sa jellaba 
rabattue sur son visage, entre pour faire de même, et sa dhadhouggwatch ou la mère de sa femme est encore 
une fois la dernière qu'il salue ainsi. Il met ensuite discrètement une robe ou de l'argent (en 1955, 100 
ptas.) sur ses genoux. 
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Ce n'est qu'à ce moment-là que le marié enlève le capuchon de sa jellaba et que les femmes se 
dévoilent, et que les salutations et conversations ordinaires, accompagnées de la dégustation du thé, 
peuvent commencer. Enfin, lorsque les visiteuses se lèvent pour rentrer chez elles, le marié leur remet à 
chacune un foulard. Il va ensuite saluer le père de sa femme, qui l'attend dans une autre pièce, mais il ne 
lui fait généralement pas de cadeau. Tout est très codifié et marqué par le respect et l'évitement qui vont 
de pair avec la ségrégation entre les sexes. 


Après la visite d'awardbi, qui est le couronnement de son statut de jeune mariée, une jeune épouse 
ne revoit pas ses parents et ne peut pas non plus se rendre dans leur maison pendant une année entière (le 
même informateur a toutefois indiqué à une autre occasion que cette période était de quarante jours). Elle 
est accompagnée de son mari lors de cette prochaine visite, appelée dharzefth (qui fait référence à la 
nourriture qu'ils apportent avec eux). Ils emmènent une mule chargée de pain de blé, un mouton ou une 
chèvre, de l'huile d'olive, des cônes de sucre et du thé, car la nourriture et la convivialité ouvrent la voie à 
de bonnes relations. 


La jeune épouse reste un mois chez ses parents, mais son mari rentre chez-lui après seulement 
trois ou quatre jours. Cependant, lorsque la jeune femme revient chez son mari, elle est à nouveau recluse 
pat celui-ci. Elle ne peut retourner voir ses parents que lorsqu'il le lui demande, ou à moins qu'il ne l'y 
envoie, ce qu'il peut très bien faire si les choses ne vont pas bien entre eux. Une femme a le droit de 
s'enfuir si son mari la bat continuellement et la maltraite, bien qu'il soit considéré comme "de bon ton" 
qu'elle revienne chez lui les jours de fête musulmane. Et bien sûr, s’il divorce, elle doit immédiatement 
retourner chez son père. Et, bien sûr, s'il divorce, elle doit retourner immédiatement dans la maison de 
son père. Elle peut avoir le droit de récupérer sa dot, mais les enfants nés de ce mariage reviennent au 
mati. 


Dans le cycle annuel de la vie des Aith Waryaghar, aucun rituel ou série de rituels n'est aussi 
important et n'a autant de fonctions sociales que le mariage, qui met fortement l'accent sur la virginité de 
la mariée, les chants d’ay-aralla-bouya la danse des dhiwzirin voilées et le rassemblement de la plupart des 
membres de deux ou plusieurs communautés locales pour renforcer la vie communautaire intense et 
repliée sur elle-même et, bien sûr, pour partager des valeurs rituelles communes. 


Ces caractéristiques ne doivent cependant pas faire oublier que la dimension fondamentale du 
mariage est de nature juridique que rituelle : sans un acte de mariage stipulant les noms des deux parties et 
le montant de la dot versée, aucun mariage ne peut avoir lieu. Les Aith Waryaghar sont trés conscients de 
ce fait, et en guise d'appui négatif, je peux citer les débuts de la disparition de certains éléments cruciaux 
du rituel. Dans la plaine, au milieu des années 1960, r-goubbeth de la mariée (arc de vigne), qualifier le marié 
de moulay ou "sultan" et avziren et dhiwzirin qui l'accompagnent de "ministres" des mariés, ainsi que le 
voile des dhiyziren, étaient tous en voie de disparition. On disait aussi que certaines mariées - qui étaient 
toujours voilées, bien sûr, mais qui portaient des jellabas de femmes modernes, comme dans les villes - 
étaient conduites en voiture par leurs frères jusqu'à la maison des futurs époux au lieu de s'y rendre à dos 
de mule (ou même, en fait, que les futurs époux eux-mêmes se rendaient en voiture jusqu'à la maison des 
futures épouses pour aller les chercher, ce qui contrevenait carrément à la coutume). Mais en 1967, rien de 
tout cela ne s'était encore produit dans les sous-clans montagnards plus conservateurs d’Aith 'Arous, Aith 
Tourirth et Timarzga, bastions de l'idéologie Aith Waryaghar, où r-goubbeth de la mariée, par exemple, est 
toujours indispensable. 
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Des batteurs issus du Senhaja Srir se produisant à un mariage, Aith Hdhifa (1953) 
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Imedhyazen d'Axt Touzine en pleine action à une fête de circoncision, Aith Tourirth (1965). 
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eZ 7 pa. St e a al a 
a, b, c. Une mariée (à gauche) et une dhawzirth dansant et chantant ay-aralla-bouya dans la cour d’une maison, a Aith 
Tourirth (1962). Sur la photo (c), on peut voir un petit garcon traversant la cour. 
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Dhiwzirin de la mariée dansant dans la cour avant de partir pour la maison du marié, Aith Tourirth (1962). 
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Vue de dos, Dhinzirin de la mariée dansant chdbih, Aith Tourirth (1962) 
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Dhiwzirin de la mariée chantant ay-aralla-bouya dans la cour de la maison avant de se rendre chez le marié, Aith 
Tourirth (1962). 


i Mgr eat i) 
La mariée (au centre, portant des lunettes noires) et ses dhiwzirin dansant et chantant ay-aralla bouya avant de se rendre 


chez le marié, Aith Tourirth (1962). 
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Invités montés sur le toit d'une maison à Poccasion d'un mariage, Aith Hdhifa (1953). 
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La mariée, avec Parc de r-goubbeth et un drapeau blanc, montée sur une mule, Aith Tourirth (1959). 
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La mariée sur le dos d’une mule, suivie de ses dhiwzirin, Aith Tourirth (1959). 
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Le chargement du coffre de la mariée sur une deuxième mule avant le départ pour la maison du marié, Aith Tourirth 
(1962). 
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La mariée sur une mule suivie de ses dhiwzirin en procession jusqu'à la maison du marié, Aith Tourirth (1959). 
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LE DIVORCE, LE VEUVAGE ET LE REMARIAGE.?!4 


Le divorce, en rifain comme en arabe, est connu sous le nom de za/aq (bien qu’il existe également 
un nom verbal rifain uruf, « divorce », il est moins fréquemment utilisé). Les subtilités occidentales de 
séparation de corps et d’annulation de mariage n’existent tout simplement pas ; on est soit marié, soit 
divorcé et rien entre les deux n’a de valeur juridique. 


Chez les Aith Waryaghar, le divorce ne peut normalement être demandé que par le mari. L'un des 
motifs de divorce les plus largement reconnus est le fait de découvrir que la mariée n'est pas vierge. Un 
autre motif de divorce tout aussi courant est la stérilité, qui est toujours imputée à la femme. (L'adultère 
d'une femme est rarement un motif de divorce, car le mari est autorisé à tuer la femme et l'amant s'il les 
surprend en flagrant délit, et c'est généralement ce qu'il fait). En revanche, une femme peut demander le 
divorce pour une seule raison : l'impuissance de son mari. Dans ces conditions, le rapport entre les 
divorces initiés par les maris et ceux initiés par les femmes a été d'environ 99 contre 1. (Je ne pense pas 
que ce soit une exagération. J'ai entendu parler d'un seul cas, vers 1954, à Boulma d'Aith Tourirth, dans 
lequel une mariée a entamé une procédure de divorce contre son mari parce qu'il s'était avéré impuissant le 
soir de la nuit de noces. Etonnamment, c'est le mari qui s'est remarié - bien qu'il n'ait pas eu d'enfants, du 
moins d'après mes données généalogiques - et, pour autant que je sache, la femme ne s'est pas remariée. 
En 1955, l'un de mes informateurs a voulu l'épouser car elle était l'unique héritière de son père et avait 
donc droit à la moitié de son héritage, mais cela n'a pas abouti). 


Bien que les ouvrages généraux sur l'islam affirment souvent le contraire, ni le mariage ni le 
divorce ne sont envisagés expressément, du moins par les Aith Waryaghar, comme étant "contractuels" - 


214 Une grande partie du contenu de cette section est tirée de mes réponses à un questionnaire, datant de 1965, et 
portant sur le divorce chez les Aith Waryaghar, dans le cadre d'une enquête interculturelle sur le divorce menée cette 
année-là par le professeur Paul Bohannan de l'université de Northwestern. 
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ils font plutôt partie de la Sounna ou pratique du prophète Mohammed. Néanmoins, la dimension 
fondamentale du divorce est, et a toujours été, légale et basée sur la Charia : tout comme il n'y a pas de 
vente de propriété sans les documents nécessaires et pas de mariage sans une Zowjiya, il n'y a pas de 
divorce sans un "papier de divorce". La procédure de délivrance des documents était et demeure la méme 
pour les trois démarches. Pendant la période du Rpublik, le fqih de la mosquée du vendredi rédigeait et 
signait l'acte de divorce, mais depuis l’époque d'Abdelkrim, l'acte est rédigé par les deux adoul, et signé et 
visé par le qadi de son sceau. Le divorce n'est légalisé qu'après cette étape. 


Le divorce est beaucoup plus catégorique que le mariage ; il s'agit d'une action purement juridique 
et, à moins qu'une seule formule puisse être interprétée comme un rituel, il n'a pas de véritable dimension 
rituelle. L'accent est mis, une fois de plus, sur l'acte de divorce. Cependant, pour que le jugement soit 
prononcé, la formule de divorce doit être répétée trois fois par le mari devant le fqih de la mosquée du 
vendredi pendant la période du Républik, et depuis lors, devant le qadi et ses deux adoul. Étant donné que 
le dernier énoncé de la formule, connu sous le nom de "troisième divorce", est crucial, il est possible pour 
un mari de prononcer la formule une fois, de reprendre sa femme, de la répéter plus tard, de la reprendre 
une deuxième fois et, plus tard encore, de divorcer une troisième et dernière fois. Si le mari change à 
nouveau d'avis, il doit attendre que son ex-femme se soit remariée avec quelqu'un d'autre et qu'elle ait 
divorcé d'avec lui pour pouvoir se remarier avec elle. En général, toutefois, le mari se contente de déclarer 
qu'il veut divorcer trois fois lorsque les notaires rédigent l'acte. 


A partir de 1956 et de l'indépendance, les deux parties au divorce sont tenues de se présenter 
devant le qadi et les notaires pour obtenir le document nécessaire, tout comme elles doivent le faire pour 
la zoujiya pour le mariage. Savoir dans quelle mesure cette exigence est effectivement respectée par les Aith 
Waryaghar est une tout autre histoire ; avant le protectorat espagnol et, en fait, jusqu'en 1956, seul le mari 
comparaissait. Il en va de même aujourd'hui pour l'acte de mariage, et la femme doit également se 
présenter devant les notaires si son père est décédé, mais c'est alors un frère ou un oncle paternel qui parle 
en son nom. 


En vertu d'une loi marocaine sur le statut personnel promulguée en 1962, les femmes maltraitées 
ou abandonnées peuvent entamer une procédure de divorce contre leur mari. Même sous le protectorat 
espagnol, si un homme s'absente, ne donne aucun signe de vie et n'envoie aucune nouvelle à sa femme, 
celle-ci peut légalement se remarier après un an ; en 1962, ce délai a été ramené à trois mois. Le tribunal 
provincial donne au mari un mois pour se racheter auprès de sa femme et lui verser ce que le qadi juge 
nécessaire dans chaque cas ; s'il ne le fait pas, le divorce est automatique. 


Selon un informateur, une épouse originaire de Marou à Aith ‘Arous et une autre de Tfsast à 
Timarzga ont profité de cette disposition pour divorcer. Mais les attitudes traditionnelles ont la vie dure et 
la décision a suscité de nombreuses réactions extrêmement négatives chez les Aith Waryaghar. Une femme 
s'est adressée au qadi d'Al-Hoceima pour entamer une procédure de divorce contre son mari qui était 
soldat. Le qadi a accordé le divorce. Le soldat, furieux, a poignardé sa femme sur place. Il a ensuite tenté 
de poignarder le qadi, mais a été saisi par plusieurs mkhaznis avant de pouvoir le faire et a été jeté en 
prison. Le tempérament Ou Waryaghar en lui était déchaîné contre le qadi pour sa décision, et encore plus 
furieux contre sa femme pour être allée voir le qadi en public. Lorsque cette histoire m'a été racontée, le 
consensus parmi les auditeurs était que le mari avait fait ce qu'il fallait. 


Afin de souligner l'aspect strictement juridique du divorce, la dot de la mariée doit, si le mari 
prend l'initiative du divorce, être restituée intégralement à la femme. Cela signifie, en fait, qu'il lui rend son 
"trousseau", mais rien de plus. Après le divorce, aucun des époux n'a d'obligations économiques envers 
l'autre. 


En outre, il n'y a pas de "faute" imputée ou constatée au moment du divorce - autre que 
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éventuellement, la "faute" qu'un mari reproche à sa femme en raison de sa stérilité, ou pour toute autre 
raison. 
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Il est admis qu'il existe un lien entre le divorce et la violence en pays Aith Waryaghar, car le 
divorce est invariablement précédé de querelles, et les querelles conduisent a battre la femme, ce qui est 
non seulement autorisé mais extrêmement fréquent, même si cela n'est pas toujours toléré. Si un homme 
est jugé bon, le divorce est supposé être de la faute de la femme, mais s'il la bat régulièrement et divorce 
ensuite, l'opinion publique peut, dans une très faible mesure, se ranger du côté de la femme (même si, bien 
sûr, on estime aussi que le mari ne la battrait pas sans raison valable). Les pressions sociales contre le 
divorce sont nulles et aucune mesure n'est prise pour réconcilier les époux et empêcher le divorce, puisque 
la décision de divorcer est presque toujours purement unilatérale. 


Les relations avec les ex-parents sont rompues lors du divorce, mais il n'y a pas de changement 
dans les rapports avec les membres de sa propre famille. Une femme divorcée doit retourner 
immédiatement chez son père et son ex-mari conserve toujours la garde de tous leurs enfants. Néanmoins, 
comme les enfants sont allaités jusqu'à l'âge de deux ans, un enfant est gardé par sa mère divorcée jusqu'à 
l'âge de deux ans, âge auquel elle est tenue de le rendre à son père. Pendant ce temps, le mari est censé 
payer les charges de l'enfant (en 1955, celles-ci s'élevaient à environ 200 ptas par mois). 


Quant au rôle et à la position des divorcés dans la société, il est tout d'abord certainement plus 
avantageux pour une femme de rester mariée que pour un homme, puisqu'aux yeux des Aith Waryaghar, 
elle a beaucoup moins de chances de se remarier. Bien qu'il n'existe pas de stéréotype particulier 
concernant les femmes divorcées, certaines veuves (mais pas toutes, loin s'en faut) sont inévitablement 
soupçonnées d'être " faciles ". Cependant, le divorce n'est pas considéré comme mauvais ou regrettable, ni 
comme une source de honte ou d'embarras pour un homme. Puisqu'il est autorisé par la charia, il n'est pas 
stigmatisé, mais cela n'est pas aussi vrai pour une femme divorcée que pour un homme divorcé. De même, 
le divorce n'entraine ni perte ni acquisition de statut ou de biens pour l'homme, mais l'ex-épouse est 
certainement dévalorisée en termes de statut, et il y a de fortes chances que son prochain mariage ne se 
fasse pas avec un conjoint aussi" sélect " que celui qu'elle a connu lors de ses premières noces. Enfin, une 
femme divorcée perd ses enfants, une perte des plus douloureuses. 


Les hommes divorcés (ainsi que les hommes mariés qui souhaitent s'engager dans un deuxième, 
troisième ou quatrième mariage) et les femmes divorcées sont considérés comme des partenaires moins 
désirables, à la fois pour des raisons d'âge et d'attirance physique. Il n'existe cependant aucune situation 
dans laquelle une personne divorcée ou veuve n'est pas libre de se remarier, et la proportion de ces 
personnes qui se remarient effectivement est très élevée - au moins 90% dans le cas des hommes et 
probablement 70-80% dans le cas des femmes. La question de savoir si le pourcentage de divorcés qui se 
remarient est plus élevé que celui des veuves est discutable : il dépend de l'âge et de l'attirance physique et, 
en tout état de cause, il ne faut pas oublier que l'héritage des veuves est une institution reconnue. 


La charia stipule qu'une femme doit respecter un délai précis entre le divorce ou le décès de son 
mari et le remariage. Ce délai est appelé ‘idda. Dans le cas d'une femme divorcée, ce délai est de trois mois 
et trois jours, et dans le cas d'une veuve, il est de quatre mois et dix jours. Dans les deux cas, le laps de 
temps est destiné à déterminer la grossesse, mais la période plus longue dans le cas de la veuve fait 
également office de deuil. Une veuve qui prétend étre enceinte doit passer trois fois sous le cercueil de son 
défunt mari lors de son transport vers le cimetière, afin que sa grossesse soit connue de tous. 


Le rôle et la fonction de l'héritage de la veuve, qui est extrêmement courant, seront examinés en 
détail au chapitre 9. Une femme peut refuser d'être héritée en tant que veuve si elle le souhaite, mais de 
tels cas sont rares (je n'en connais qu'un seul à Aith Tourirth). Cependant, une femme qui oppose un tel 
refus compte toujours comme veuve et, en tant que telle, son statut est plus élevé et plus "honorable" que 
celui d'une divorcée ; il en va de même pour sa position par rapport au remariage 


Si, pat exemple, une femme ne souhaite pas contracter un mariage de veuve et préfère se 
remarier en dehors de la famille de son défunt mari, elle prend sa part d'un huitième des biens de celui-ci 
(à laquelle elle a bien sûr droit) et s'en va rejoindre son nouvel époux - à la moitié de la dot habituelle ou à 
un prix encore inférieur. 
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Il n'y a pas de limite au nombre de fois qu'une personne peut légalement se marier après un 
divorce, et il n'y a pas non plus de limite au nombre de fois qu'une personne peut divorcer. 


La légalisation d'un mariage ultérieur d'une personne veuve ou divorcée ne diffère pas de celle 
d'un premier mariage, c'est-à-dire qu'un autre acte de mariage doit être établi exactement de la même 
manière que lors du premier mariage. Mais le rituel de trois jours est, comme nous l'avons vu, réduit à une 
seule journée, et la dot de la mariée est d’environ la moitié de celle d'un premier mariage. 


Compte tenu de l'intensité de la vie communautaire, le nouveau conjoint d'une personne divorcée 
est susceptible de connaître l'ancien conjoint. Si les deux se rencontrent, une politesse de façade s'installe 
entre eux, tout en cherchant à s'éviter le plus possible. Le couple divorcé lui-même n'a aucune chance de 
se rencontrer à nouveau, parce que la femme sera recluse dans la maison de son père, puis dans celle de 
son prochain mari, et parce que l'évitement est de rigueur. 


Dans le cas d'un remariage,?! la situation du ménage, toutes proportions gardées, est la même que 
celle d'un premier mariage. Étant donné que les enfants d'un couple divorcé restent avec leur père, le rôle 
de mère est assumé soit par une co-épouse existante, soit par une nouvelle épouse (les hommes divorcés 
se remarient presque invariablement). Qu'elle remplisse ou non ce rôle - et généralement elle ne le fait pas, 
car aucun amour n'est perdu entre les enfants et leurs beaux-parents - n'a rien à voir avec la question, car 
le père est la source de l'autorité dans toute famille un tant soit peu optimale, et les enfants sont les siens, 
une fois pour toutes. 

Dans l'idéal, un enfant devrait bien sûr respecter son beau-parent, et les formules utilisées pour 
s'adresser à lui, qui sont différentes de celles utilisées pour les parents naturels 216 reflètent ce respect ; dans 
les faits, cependant, il existe une méfiance et une aversion fondamentales de part et d'autre, qui 
caractérisent également les relations entre beaux-frères et belles-sœurs (ainsi qu'entre demi-frères et demi- 
sœurs). Je connais un homme à l-'Ass d'Aith Tourirth qui traite très bien son beau-fils, mais ce dernier se 
méfie toujours de lui, car il sait que son beau-père convoite ses terres. (C'était le troisième mariage du 
beau-père, les deux autres s'étant soldés par un divorce, et il n'avait pas d'enfant). 


LA MORT ET L'INHUMATION 


Les morts sont appelés collectivement eftinen. Lorsqu'une personne meurt, toute sa famille - en 
particulier les femmes et surtout la veuve - pleure et manifeste son chagrin. Ils envoient des membres de la 
jma'th creuser une tombe dans la parcelle du groupe lignager du défunt dans le cimetière communautaire 
local (¢mdbran). Une autre personne est envoyée au marché pour acheter du tissu blanc pour le linceul. 

L'enterrement a lieu le plus tôt possible. Si une personne meurt le matin, elle est enterrée l'après- 
midi du même jour. Si elle meurt l'après-midi, elle est enterrée l'après-midi même, s'il reste du temps avant 
la tombée de la nuit. Mais si elle meurt la nuit, elle est enterrée le lendemain matin. 

Une fois que les membres de la jma'th ont creusé la tombe, ils retournent à la maison pour 
manger. A ce moment-là, si le défunt est un homme, le fqih de la mosquée locale se présente pour laver le 
corps et le coudre dans son linceul ; si c'est une femme qui est décédée, son corps est lavé et enveloppé 
dans le linceul par une autre femme. L'ordre de lavage des parties du corps après la mort est le même que 
pour les ablutions précédant la prière : (1) les mains, (2) les organes génitaux et l’anus, (3) les mains à 
nouveau, (4) le nez et la bouche, (5) le visage, (6) les bras, (7) la tête et (8) les oreilles. Jusqu'à ce point, le 
lavage est appelé r-oudhou amezzyan, la "petite ablution". Il est suivi par (9) le lavage de tout le corps, appelé 
r-oudbou amegran, la “grande ablution". Tout au long de la procédure, le côté droit doit être lavé avant le 
côté gauche. 

Le fqih (ou la femme) place ensuite le corps dans le linceul, qui doit être cousu à l'aide d'une 
longue aiguille spéciale. Les trous dans le linceul, par lesquels les aiguilles doivent être passées, peuvent 
être faits avec un couteau ou même un bâton pointu ; mais le fil utilisé ne doit pas être un fil ordinaire. Il 
doit être coupé dans le même tissu blanc que celui utilisé pour le linceul. 


215 Ce terme est tiré du questionnaire de Bohannan de 1965 sur le divorce. 
216 Cf. chapitre 8, relatif à la parenté. 
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Une fois le corps cousu dans le linceul, toutes les personnes présentes disent à la famille "Aah 
yarzeg sbar" ("Que Dieu vous accorde la patience"), puis elles placent le corps sur un brancard en bois ou 
un cercueil (dhabbatch) 217 La civière est portée par quatre hommes, un à chaque coin, jusqu'au cimetière. 
Seuls les hommes accompagnent le corps jusqu'à la tombe ; les femmes n'assistent pas aux funérailles, 
mais avant le départ du cortège funèbre, si la veuve du défunt souhaite indiquer qu'elle attend un enfant de 
lui, elle passe trois fois sous la civière. Elle peut également poser son foulard sur le corps afin d'indiquer 
que l'enfant sera légitime. 

Les porteurs sont suivis par les membres de la jma'th, qui répètent sans cesse la formule de la 
chahada ou profession de foi. Si la marche vers le cimetière est longue, les porteurs se relaient 
constamment afin que chaque personne en deuil ait la possibilité de porter la civière. Lorsqu'ils arrivent au 
cimetière, ils disent "Bismi Hah aiwa bi-lah, qaddemna rassoulu-l-llah |". ("Au nom de Dieu, oui, avec Dieu, le 
Messager de Dieu se tient devant nous !"). Ensuite, le fqih de la mosquée communautaire locale et tout 
autre /aleb qui l'accompagne récite la Fatiha et la sourate Yassin, et le mort est enterré. 

La tombe elle-même consiste en deux trous : un trou supérieur, extérieur, et un trou intérieur, 
inférieur. Le trou supérieur doit être large de 30 cm, profond de 25 à 30 cm et de la même longueur que la 
personne à enterrer (un membre de la jma'th a préalablement mesuré le corps de la tête aux pieds à l'aide 
d'une ficelle). Le trou inférieur est de la même longueur que le trou supérieur, mais 25 cm plus profond ; la 
profondeur totale des deux trous est de 50-60 cm. (à peu près à la hauteur des genoux). Le plus important, 
cependant, est la largeur du trou intérieur, dans lequel le corps est placé : pour un homme, elle ne doit pas 
dépasser l'envergure de la main plus la moitié de la longueur du pouce, quelle que soit la corpulence du 
défunt. La largeur de la tombe d'une femme dépasse d'une longueur de pouce l'envergure de la main, afin 
de tenir compte de sa poitrine. 

On m'a rapporté que le défunt est placé dans la tombe "presque, mais pas tout à fait, à plat sur le 
dos", les bras croisés sur la poitrine ; cependant, étant donné la largeur de la fosse intérieure, le corps ne 
peut s'y loger que sur le côté. La tombe est placée perpendiculairement à la Mecque et le visage est tourné 
vers la Mecque. Toutes les sépultures sont de type allongé, et les sépultures de type fléchi sont inconnues. 

Une fois que les membres de la jma'th ont mis le corps dans la tombe, ils placent des pierres plates, 
généralement façonnées artificiellement, au fond du trou supérieur et ajustent ces pierres les unes aux 
autres. Ensuite, ils posent les pierres de tête et de pied comme repères et comblent la tombe au-dessus des 
pierres intérieures avec la terre qui a été enlevée lorsqu'ils ont creusé la tombe. Enfin, ils recouvrent la 
tombe de broussailles, afin que les animaux qui passent ne puissent pas toucher ou abîmer le corps. Ces 
broussailles sont enlevées au bout de quarante jours, lorsque la période de deuil (hozr) est officiellement 
terminée. 

À l'époque du Ripublik, les pierres tombales étaient sculptées en bois de chêne vert (et les 
sculpteurs réalisaient un véritable travail artistique, même si ce n'était pas leur spécialité). Ces balises de 
tête et de pied étaient placées de façon parallèle sur les tombes des deux sexes. Dans les années 1950, 
cependant, les pierres ont remplacé les bornes en bois ; les pierres de tête et de pied sont placées 
parallèlement sur la tombe d'un homme, mais perpendiculairement sur celle d'une femme. Les enfants 
sont enterrés de la même manière que les adultes et aucune distinction sociale ne se dégage du marquage 
des tombes, seule la distinction de sexe est prise en compte. Les épouses sont toujours enterrées à côté de 
leur mari et non à côté de leur père ou d'autres parents agnatiques (ainsi, dans un sens, une femme 
demeure subordonnée à son mari, même dans la mort).?!8 

Après l'enterrement, toutes les personnes en deuil retournent à la maison du défunt, où sa famille 
fait une offrande sous forme de sadaqa, en nourriture et en argent, aux tolba, qui récitent le Coran.21° 

Trois jours après la mort de son mari, la veuve a l'habitude de se rendre sur sa tombe, chargée de 
nourriture qu'elle laisse sur place en guise de sadaqa pour les pauvres. Si la veuve est aisée, elle donne une 
fête quarante jours après la mort de son mari et invite le fqih et d'autres tolba, qui reçoivent à nouveau la 
sadaqa en nourriture et en argent et psalmodient le Coran. Cette fête marque théoriquement la fin du hozr, 
ou période de deuil, bien qu'en fait le hogn d'une veuve doive durer aussi longtemps que la ‘idda, la période 
entre la mort de son mari et le moment où elle peut se remarier, c'est-à-dire quatre mois et dix jours. 


217 Coon, op. cit. 1931, p. 206, rapporte que chez les Igzennayen, le corps était transporté au cimetière sur la porte de 
la mosquée locale. Cela n'a jamais été le cas chez les Aith Waryaghar. 

218 L'expression s-r-amrax incha'llab, que les femmes emploient quand une autre femme est sur le point d'être enterrée 
et qui implique que, même si elle est morte, quelqu'un doit l'épouser, en est peut-être un reflet inconscient. 

219 Cet acte est décrit comme suit : aithma-s omettin teggen s-sedqath i t-torba, "les proches du défunt offrent une sadaqa 
aux folba". 
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Une dernière réception destinée aux fo/ba peut être donnée soit le 15 Moharrem, soit le 15 cha’ban 
(selon le calendrier lunaire musulman) suivant le décés de la personne concernée, si sa famille tient 
particulièrement à honorer sa mémoire. Cet évènement n'est qu'une répétition de celui qui marque la fin 
du deuil des quarante jours, sans en changer les détails. 

On pense que si une personne meurt pendant le mois de Ramadan, son ame ira directement au 
Paradis (ajennath), beaucoup plus rapidement qu'à n'importe quel autre moment de l'année. Le cas le plus 
célèbre de ces dernières années est celui du roi Mohammed V du Maroc, décédé en février 1961, pendant 
le mois de ramadan. 

Les membres de chaque jma'th enterrent leurs propres morts. À Aith Tourirth, la lignée méprisée 
d'Ihawtchen n'enterre que les hommes des lignées combattantes qui ont été tués au cours d'une longue et 
souvent éprouvante querelle de sang. Si les personnes décèdent à proximité de leur domicile, on s'efforce 
généralement de ramener leur corps dans les cimetières de leur communauté locale pour y être enterré.220 
Les imjahdben morts, ceux qui ont été tués en combattant les chrétiens, sont enterrés là où ils sont tombés, 
et dans tous leurs vêtements - une exception à la règle du lavage et du linceul, mais une exception logique, 
puisqu'il s'agit de martyrs pour la foi musulmane (et dans ce cas, le turban d'un homme lui sert de linceul). 

Si un étranger arrive dans une communauté et y meurt, la jma'th doit payer son linceul et ses 
funérailles, et doit rémunérer le fab pour qu'elle psalmodie les sourates du Coran nécessaires 
(généralement le Hizb de Tabaraka ou le Hizb Yassin). 

Chaque grand groupe lignager - ou, peut-être plus exactement, chaque grand groupe territorial ou 
sous-communauté - possède sa propre concession funéraire dans le cimetière communautaire local dont la 
mosquée est flanquée. Le cimetière de Boulma à Aith Tourirth, par exemple, abrite probablement plus 
d'un millier de tombes, et les unités territoriales (et les groupes lignagers correspondants) de Boulma, 
Ignan et L'Ass y ont chacune leur propre parcelle. A Ignan, quelques tombes sont situées à côté du 
tombeau de Sidi Bou 'Azza, et à l'Ass, une vingtaine de tombes, presque toutes de femmes et d'enfants, 
sont disposées près de la source ; mais la grande majorité des défunts d'Ignan et de l'Ass sont enterrés 
dans leurs carrés respectifs au cimetière de Boulma. 

Un cimetière peut être peuplé de djinns (bien que certains informateurs affirment que les 
cimetières en sont exempts), mais ceux-ci ne peuvent pas faire de mal: les morts, comme l'a souligné de 
manière très convaincante Le Tourneau,22! n'ont de comptes à rendre qu'à Dieu. Les vivants n'évitent pas 
non plus les cimetières ; au contraire, un homme qui craint d'être poursuivi par un djinn peut dormir dans 
un cimetière en toute sérénité, car rien ne peut lui arriver. 

Le rituel des funérailles se distingue nettement des rituels de naissance et de mariage par son 
caractère purement religieux et islamique. Un nouveau-né et un couple sur le point de se marier doivent 
compter dans ce monde non seulement avec le pouvoir de Dieu, mais aussi avec les djinns invisibles qui 
hantent la vie des hommes - d'où les complications rituelles entourant à la fois la naissance et le mariage 
afin que les djinns puissent être effectivement neutralisés, voire conciliés. Mais le croyant qui meurt n'a 
plus rien à craindre d'eux et, dans la réaffirmation finale de sa foi, le musulman peut affronter la mort avec 
une sérénité et une confiance qui, comme le fait justement remarquer Le Tourneau, font largement défaut 
dans le monde chrétien, où la mort est essentiellement accueillie avec crainte et effroi. Le fait même que 
les cimetières soient toujours ouverts, jamais fermés, peut suggérer en soi que les morts ont moins de 
place, ou du moins une place moins triste dans les pensées des vivants que dans le christianisme. L'une des 
affirmations les plus courantes que l'on peut entendre de la part des musulmans est que Dieu a décrété 
exactement quand, où et comment chaque homme doit mourir. Les larmes versées lors des funérailles ne 
sont pas moins sincères que dans notre propre culture, et il en va de même pour la consolation des 
endeuillés ; mais la mort est plus volontiers acceptée comme le dernier acte de la vie sur terre. 


220 Hadj Am'awch, chef de la lignée qui s'est battue contre les Imjjat à Aith Tourirth (cf. chapitre 12), est mort sur le 
bateau qui le ramenait de la Mecque au Maroc après avoir effectué le pèlerinage. Il fut enseveli en mer, en effet, selon 
un informateur, son corps fut simplement mis dans un cercueil et jeté à l'eau. 

221 Roger le Tourneau, La Vie Quotidienne à Fès en 1900, Paris : Hachette, 1965, pp. 240-41. 
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CHAPITRE VI 


LA SORCELLERIE ET LA MAGIE ; LES CROYANCES ET LES 
LEGENDES; LES CHANSONS ET LA MUSIQUE 


LA SORCELLERIE ET LA MAGIE 


La sorcellerie peut être considérée comme le revers de la médaille de la religion, dans l'Islam 
comme ailleurs. Il n'y a pas de frontière nette entre le domaine de la religion et celui de la magie, l'un ayant 
même tendance à se confondre avec l'autre. Avant de définir ces termes, il convient de préciser que la 
religion (din) est considérée par les musulmans comme étant essentiellement le domaine ouvert, manifeste 
et public des hommes, tandis que la magie et la sorcellerie, qui au Maroc tendent à relever de la même 
rubrique (shour en arabe marocain ; dhemegga, lit. "actions", en rifain), font essentiellement partie du 
domaine caché, dissimulé et secret des femmes. Néanmoins, les étudiants des écoles coraniques (/0/ba) 
peuvent être à cheval sur les deux domaines, et le sont généralement, bien que les méthodes qu'ils utilisent 
pour pratiquer la sorcellerie diffèrent considérablement de celles employées par les vieilles femmes, même 
si les buts recherchés sont les mêmes. 

Le pouvoir divin de la baraka, par exemple, est défini comme incluant la capacité de guérir ou de 
détruire par le toucher ; aucun homme ne l'a jamais possédé à un degré plus élevé que le prophète 
Mohammed, et au Maroc, on a toujours reconnu au sultan la baraka la plus étendue. Ainsi, même si la 
baraka contient cet élément de destruction, elle est toujours conçue non seulement comme un pouvoir 
bienfaisant, mais aussi comme un pouvoir miraculeux, un pouvoir qui fait des merveilles ; elle est donc 
tout sauf antisociale. La sorcellerie, en revanche, est intrinsèquement antisociale et sa pratique est un acte 
antisocial. 

Une grande partie de la confusion terminologique qui, dans le contexte marocain, trouve son 
origine chez Westermarck,?”? a été clarifiée par Leach,” qui a suggéré, comme Middleton et Winter,224 
l'utilité de suivre l'analyse de la sorcellerie d'Evans-Pritchard dans son célèbre ouvrage sur les Azandé. Les 
distinctions pertinentes sont les suivantes : La magie "désigne un ensemble de croyances et d'actions sur la 
base desquelles des personnes et des groupes peuvent tenter de contrôler leur environnement de manière 
à atteindre leurs objectifs, l'efficacité d'un tel contrôle n'étant pas vérifiée et, dans certains cas, ne pouvant 
être testée par les méthodes de la science empirique. Le cas de l'acte magique est qu'il repose sur une 
croyance non testée empiriquement et qu'il s'agit d'un effort de contrôle. Le premier aspect le distingue de 
la science, le second de la religion"?#% La sorcellerie est "l'accomplissement conscient d'un acte 
techniquement possible qui a pour conséquence imaginaire d'attirer le mal sur une victime. La sorcellerie 
est donc un art de la magie maléfique ; elle peut être apprise par n'importe qui "2% La sorcellerie "est une 
qualité innée chez le sorcier, et toutes les manifestations de la sorcellerie sont intrinsèquement 
surnaturelles. Ainsi, piquer des images en cire représentant une victime donnée relève de la sorcellerie, 
mais voler dans les airs sur des balais est une capacité naturelle que les sorcières européennes héritent de 
leur mère "227 

Leach souligne en outre que ces distinctions n'ont pas toujours eu leur place dans la littérature 
ethnographique, et ses remarques sur le traitement du sujet par Westermarck sont particulièrement 


22 Op. cit. 1926, vol. I, chapitres VIII-IX, pp. 414-517. 

23 E, R. Leach, "Magic" and "Sorcery (also Witcheraff)," in J. Gould and W. L. Kolb, Eds., Dictionary of the Social 
Sciences, Londres: Tavistock Publications, 1964, pp. 398-99, 684-86. 

224 John Middleton et E. H. Winter, Eds, Witchcraft and Sorcery in East Africa, Londres: Routledge et Kegan Paul, 1963, 
introduction, pp. 2 et suiv. 

225 Leach, op. cit. p. 398. 

226 Leach, op. cit. p. 685. 

227 Leach, op. cit. p. 685. 


208 


pertinentes pour notre discussion sur le sujet ici. L'une des principales sources de confusion dans l'analyse 
de Westermarck est le contraste qu'il établit entre le mauvais ceil et la sorcellerie. En effet, selon la 
définition d'Evans-Pritchard, le mauvais ceil de Westermarck serait de la magie et la magie de Westermarck 
serait de la sorcellerie. 

Dans le contexte marocain, shour, quel qu'il soit, est essentiellement de la sorcellerie. La distinction 
entre magie et sorcellerie devient donc floue, car shour peut être utilisé à diverses fins : pour rendre un 
ennemi malade ou le tuer, pour provoquer l'amour ou le faire dépérir, et pour obtenir des remèdes contre 
les maladies. La dernière utilisation du shour n'est pas antisociale, bien sûr, mais dans la plupart des cas 
relevant des deux premières catégories, elle est foncièrement antisociale et intrinsèquement maléfique 
plutôt que bonne (du moins dans la pratique). Elle relève donc de la sorcellerie en ce sens qu'elle est 
généralement, mais pas toujours, conçue dans le but de faire du mal à la victime visée. La magie, en 
revanche, et telle que définie par Leach, semble être un concept trop général (à l'exception, bien str, du 
facteur de contrôle) pour être d'une grande valeur opérationnelle ici, car shour est toujours orienté vers des 
buts très spécifiques - comme le suggère d'ailleurs le mot rifain correspondant, dhimegga, "actions". 

Les distinctions marocaines sont d'ailleurs d'un tout autre ordre que celles que nous faisons entre 
"bon" et "mauvais". De nombreux Marocains arabophones (mais pas les Rifains) font la distinction, par 
exemple, entre le #Æal, ce type de shour impliquant l'administration ou l'ingestion de substances étrangères 
dans les aliments et les boissons, 28 et le shour "proprement dit", qui opère principalement au moyen de 
l'écriture, d'incantations et de la mise en place d'objets puissants sur le chemin du sujet ou de la victime 
souhaitée. 

Les Aith Waryaghar se gardent bien de ce raffinement terminologique : pour eux, tout ce qui 
précède constitue le shour / dhimegga, et leur propre décomposition suit des lignes quelque peu différentes, 
en fonction de l'utilisateur et de la technique employée. La partie du showr pratiquée par un fqih, par 
exemple, implique toujours ou presque toujours l'utilisation de l'écriture (dhyra), généralement 
accompagnée de l'utilisation d'autres substances. Mais le showr employé par une vieille femme, 
systématiquement analphabète tout en étant experte en la matière (et connue sous le nom de 
dhazoubrith),22% ne fait jamais appel à l'écriture mais uniquement à l'utilisation de substances végétales et 
autres matériaux. Cette vieille femme est une sorcière, de même qu'un fqih peut se doubler d'un sorcier. 

En revanche, si l'on suit à nouveau le raisonnement d'Evans-Pritchard et de Leach, une personne 
qui exerce une influence en utilisant le mauvais œil est tout aussi certainement une sorcière. En effet, dans 
certains cas, un wali voltigeur, même s'il est un grand saint, peut en ce sens être considéré comme un 
sorcier, puisqu'il fait partie de ceux qui ont hérité, plutôt qu'acquis, la baraka qui leur permet de voler ou 
d'être à deux endroits à la fois. Mais comme ces capacités naturelles et héréditaires peuvent être 
supprimées ou retirées par Dieu à tout moment, l'analogie entre un wali rifain voltigeur et la sorcière 
européenne de Leach chevauchant un manche à balai ne devrait peut-être pas être poussée trop loin. Les 
définitions d'Evans-Pritchard et de Leach sont toutes deux très intéressantes, mais elles doivent toutes 
deux être adaptées au contexte rifain. 

Nous donnons ci-après un certain nombre de cas de sorcellerie, en commençant par ceux qui 
nécessitent l'utilisation de charmes et d'amulettes. Le terme 7harz leur est appliqué, qu'il s'agisse d'écrits 
rédigés par un fqih ou de l'utilisation d'ingrédients spéciaux par une dhazoubrith. Ces amulettes sont 
généralement cousues dans de petits étuis en cuir et sont le plus souvent portées par les femmes à la 
ceinture ou autour du cou, bien qu'à Aith 'Ammarth j'en ai également vu accrochées à l'encolure de mules, 
afin d'éloigner le mauvais œil. Bien entendu, nous entrons ici dans le domaine de la sorcellerie, du moins 
techniquement. De nombreuses femmes portent également la khamsa ou "main de Fatima", une image 
plaquée en cuivre de la paume de la main avec ses cing doigts (censés représenter les cinq compagnons du 
Prophète), autour de leur cou dans le même but. 


228 Ce point a été porté à mon attention par M. Paul Bowles, communication personnelle, 6 juin 1968, et je reconnais 
ici ma dette. Son roman (en collaboration avec Mohammed Mrabet) intitulé Love With A Few Hairs, London : Peter 
Owen, 1967, nous offre une excellente étude de cas sur la façon dont shour fonctionne et est pratiqué. Cmdt. L. 
Justinard, Manuel de Berbère Marocain : Dialecte Rifain, Paris : Geuthner, 1926, p. 58, suggère également l'arabe /'agima, 
"exorcisme", ainsi que le rifain ##egga où dhimegga. 

229 Henri Mercier, Dictionnaire Arabe (Marocain)-Français, 2ème édition, Rabat : Editions La Porte, 1951, p. 259. Il 
cite ici zahriya comme une femme "'qui a des mains dont les lignes de la paume lui permettent de découvrir un trésor 
enfoui". La dhazoubrith rifaine est donc le successeur spirituel de ces fameuses vieilles "femmes qui soufflent sur les 
nœuds" de la sourate 113 du Coran. 
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On raconte qu'il existe un livre traitant des charmes et des amulettes appelé Ajidwi/, mais je n'ai 
jamais pu en voir un exemplaire, et qu'une grande partie des connaissances des tolba, spécialistes des 
charmes, en sont inspirées. Le fqih et la vieille femme qui se spécialisent dans la sorcellerie sont rémunérés 
pour leurs services ; en 1955, ils pouvaient demander un tarif de 20 duros (ou 100 pesetas) et plus, et depuis 
cette date, les prix ont certainement augmenté en conséquence. Dans le cas d'un charme impliquant 
l'écriture, le fqih a besoin d'un minimum d'informations : le nom et l'âge du client et de la personne sur 
laquelle le charme doit agir, ainsi que le nom de leur mères respectives. Ce dernier point semble 
particulièrement important, surtout si le charme est lié d'une manière ou d'une autre à l'amour, à la virilité 
ou à l'impuissance : le fqih fait ses calculs à partir des points des voyelles arabes, au-dessus et en dessous 
des consonnes figurant dans les noms des mères. Pour un charme d'amour, il demande généralement aussi 
une mèche de cheveux de la jeune fille pour que le charme soit vraiment efficace. Pour un malade ou une 
personne victime de djinns, le fqih n'a besoin que du nom de la personne et du nom de sa mère. 

Il existe bien sûr d'autres raffinements par lesquels on attend du client du charme qu'il fasse 
certaines choses. Lorsqu'un jeune homme tombe amoureux d'une fille et que celle-ci ne lui rend pas la 
pareille, il demande par exemple à son amie de lui soutirer une mèche de cheveux ou un morceau de 
vêtement à son insu. Elle le remet au fqih, qui rédige un document appelé ‘a/jij afin que la jeune fille 
redevienne sensible à l'affection du jeune homme. Le jeune homme attache le /whjij à la branche d'un arbre 
et la croyance veut que lorsque le vent souffle sur la branche, la jeune fille commencerait à penser à lui. 
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Un crane de mulet placé dans un jardin potager pour éloigner le mauvais ceil des récoltes, 
Aith Tourirth (1965). 


Si un jeune homme est épris d'une femme mariée (par exemple, s'ils ont été amoureux mais que le 
père de la jeune femme l'a donnée en mariage à quelqu'un d'autre), il demande au fqih d'écrire un charme 
d'un autre genre, appelé dagqaf. Ce charme a pour but de rendre la femme frigide chaque fois que son mari 
s'approche d'elle, de sorte qu'il ne pourra jamais avoir de rapports sexuels normaux. 

Les /olba rédigent également des charmes à l'intention des femmes, généralement sur leur 
demande, afin d'arrêter les grossesses et de les maintenir dans un état stationnaire (ou biostase). Un fqih 
originaire d'Igzennayen, mais résidant à Timarzga, était considéré comme un spécialiste des charmes de ce 
genre. Un tel charme produit ce que l'on appelle l'enfant endormi, #soudhas ou ittas dhags, la grossesse de 
longue durée qui est un phénomène très diffusé dans tout le Maroc amazighophone. Selon la charia, la 
durée de la grossesse ne doit pas dépasser cinq ans (certains disent sept ans), mais c'est souvent le cas. 
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Bien qu'il sache que la loi islamique l'interdit, un fqih doué pour écrire des charmes destinés à faire naître 
des enfants endormis peut, pense-t-on, les rendre efficaces pendant quinze ou vingt ans. 

J'ai personnellement connu une veuve de Timarzga, considérée localement comme une femme 
aux mœurs légères, qui s'est remariée en 1956 ; en 1960, on pensait encore qu'elle avait un enfant endormi 
datant d'environ 1950 ou 1951. Au moins quatre autres femmes de Jbel Hmam m'ont été citées par des 
informateurs comme ayant eu des enfants endormis qui sont restés dans leur ventre pendant au moins 
deux ou trois ans. 

Les vieilles femmes sont également expertes pour faire naître des enfants endormis ; elles font 
manger ou inhaler à la patiente la fumée de certaines plantes, notamment la coloquinte (Ar. JENI), espèce 
qui ne pousse pas dans le Rif mais qui est ramenée de la région présaharienne et vendue à des prix 
exorbitants à cet effet. Jusqu'à ce que le mari de la femme ait à nouveau des rapports sexuels avec elle, la 
grossesse sera suspendue. En mai 1959, j'ai connu un homme dont la femme avait eu plusieurs enfants et 
qui était à nouveau enceinte de trois ou quatre mois. Il a acheté de la coloquinte à une vieille dhamzitsh ou 
femme de forgeron à Axt Touzine et l'a donné à manger à sa femme. Ce n'est qu'en juillet 1960 qu'il eut à 
nouveau des relations sexuelles avec elle ; l'enfant naquit le 19 novembre de la même année, mais mourut 
un mois après sa naissance. Cette recette à base de coloquintes, qui non seulement retarde la venue des 
enfants mais peut aussi provoquer des avortements, n'est pas considérée comme aussi efficace que les 
charmes écrits par #0/ba. 

En dehors de toute considération physiologique, il convient d'évoquer les fonctions sociales liées 
à la présence d'un enfant endormi. Celles-ci sont essentiellement au nombre de trois : (1) c’est une excuse 
pour une femme ayant trop d'enfants pour éviter d'en avoir d'autres ; (2) c’est un moyen pour une femme 
stérile d'éviter que son mari ne divorce et, accessoirement, d'avoir une longueur d'avance sur les femmes 
qui ont des enfants ; et (3) c’est un moyen pour une femme d'expliquer la naissance d'un enfant plusieurs 
années après un divorce ou le décès d'un mari. 

Cependant, tout charme est rendu immédiatement inopérant si la personne qui le porte entre dans 
l'eau ou la traverse. Un bain le rendra inefficace, de même qu'un voyage en mer ou même une simple 
traversée d’une rivière. Cette règle s'applique aussi bien aux charmes protecteurs qu'une personne peut 
avoir sur elle qu'aux charmes préjudiciables qu'une autre personne peut utiliser contre elle. Dans de telles 
circonstances, un charme doit être placé à l'intérieur d'une miche de pain pour conserver son efficacité. 
Selon le même raisonnement, les femmes qui ont été "bloquées" intérieurement, généralement au moyen 
d'un charme écrit par un fgih, peuvent ensuite se baigner dans la mer et avoir des rapports sexuels avec 
leur mari sans danger. 

Un fqih doit être rémunéré pour la rédaction des charmes et lorsque, par exemple, un jeune 
homme sur le point de se marier n'offre pas de cadeau aux #/ba de la mosquée du vendredi, ils se vengent 
sur lui de la manière suivante : ils rédigent une formule sur la lame d'un canif et s'assoient au bord du 
chemin emprunté par le jeune homme. L'un d'eux tient le couteau ouvert, mais à l'abri des regards. 
Lorsque le jeune homme passe, le zaleb (sing. de #0/ba) qui tient le couteau l'appelle par son nom et, au 
moment où le marié répond, il referme le couteau. Le symbolisme de cette action est évident, et l'on 
prétend qu'elle rend le jeune homme impuissant jusqu'à ce que le couteau soit rouvert. Au cours de la 
troisième et dernière nuit de la cérémonie de mariage, si un marié se trouve dans cette situation peu 
enviable et en soupçonne la raison, il peut demander aux tolba d'ouvrir le couteau en leur offrant les 
cadeaux qu'ils désirent.230 

Tous ces moyens sont plus ou moins légitimes et permettent à un fqih de mettre à profit ses 
connaissances particulières en matière d'écriture ou de réalisation d'amulettes et d'arrondir ainsi ses fins de 
mois. Un cas classique de méthode d'appoint un peu plus douteuse est celle employée par un fqih 
originaire d'Ikhouanen dans la région d’Igzennayen. À l'époque du protectorat, il franchit la frontière 
franco-espagnole pour se rendre au marché du mercredi de Tourirth avec un morceau de papier découpé 
en forme de billet de 1 000 pesetas. D'une manière ou d'une autre, il a réussi à le transformer en un 
véritable billet de la même valeur, qui resterait authentique pendant vingt-quatre heures et se 
transformerait ensuite à nouveau en papier ordinaire. Il changea immédiatement le billet en achetant du 
savon dans une boutique du marché, mais le lendemain, le commerçant irrité, découvrant ce qui s'était 
passé, en informa les autorités espagnoles, qui prirent contact avec l'officier français des Affaires Indigènes 
à Bouredh, à Igzennayen. Le fqih en question fut arrêté et condamné à une lourde peine de prison. Il y eut 


230 Cette pratique est également attestée par Justinard, op. cit. 1926, p. 57-58, et par Coon, op. cit. 1931, p. 162, pour 
les Igzennayen. 
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plusieurs autres cas similaires et c'est ainsi que, pendant le protectorat, les marchés aux frontiéres des 
zones française et espagnole étaient des centres non seulement de contrebande (#rabando) mais aussi de 
contrefaçon | 

De vieilles dhizobriyin, ou sorcières, sont présentes ici et là dans toute la région. Au marché des 
femmes du lundi à Azghar, dans la plaine, il y en avait une, en 1955, qui pouvait révéler le passé et prédire 
l'avenir sur une pièce de monnaie d’un duro, une fois qu'une jeune fille l'avait regardée, avait pensé à sa vie 
passée et l'avait placée dans la paume de sa main. Une autre à Aith Bou Khref d'Aith Bou ‘Ayyach était 
une devineresse qui utilisait le sable pour révéler ses trouvailles à l’aide d’un baton.?3! Une troisième à Bou 
'Airma chez les Axt Touzine était une spécialiste des objets égarés : toute personne ayant perdu un objet 
quelconque lui donnait une peseta en cuivre pour qu'elle l'examine ; elle le faisait et indiquait ensuite où le 
trouver, ce pour quoi la personne la payait un ou deux duros. 

Cette femme enseigne presque toujours à sa fille les techniques du shour qu'elle maîtrise ; la 
réputation de cette femme amène d'autres femmes à apprendre auprès d'elle, souvent pendant le 
Ramadan, période où la sorcellerie est réputée être particulièrement répandue. En général, ce sont les tolba 
qui sont à l'origine de la sorcellerie. Ils la transmettent aux femmes intéressées, moyennant un certain prix, 
et ces dernières peuvent alors la pratiquer sur qui elles veulent (le plus souvent sur leur mari). Comme 
nous l'avons vu plus haut, elle peut être bénéfique ou maléfique, mais elle est généralement considérée 
comme maléfique. Bien qu'il puisse transformer deux anciens ennemis en amis, il peut aussi fonctionner 
dans l'autre sens ; et bien qu'il puisse faire en sorte qu'un mari volage recommence à aimer sa femme, il 
peut aussi tuer quelqu'un, selon les intentions, les circonstances et les ingrédients employés par le sorcier 
ou la sorcière qui l'administre. Un grand nombre de cas, tant ceux traités par les /o/ba que ceux traités par 
les dhizobriyin, sont liés à un amour non partagé. Nous donnons quelques exemples supplémentaires, dont 
le premier est une variante légèrement plus complexe du cas de #hjÿ discuté précédemment : 

Un homme qui convoite la femme d'un autre peut donner une pièce de monnaie en cuivre à une 
sorcière, ou à la sœur de la femme s'il peut la persuader de l'aider. La femme qui détient la pièce s'arrange 
alors pour dormir dans la même pièce que l'épouse et, lorsque cette dernière s'est endormie, elle introduit 
la pièce dans le vagin de l'épouse et l'enlève rapidement. Elle coupe ensuite une mèche de cheveux de la 
femme et, le lendemain, elle remet à l'homme qui lui a commandé ses services les cheveux et la pièce, pour 
lesquels il la paie entre 10 à 20 duros. Il apporte ensuite la pièce à un fqih, qui écrit dessus. L'homme 
attache ensuite solidement le cheveu et la pièce à la branche d'un arbre et, à partir de ce moment, chaque 
fois que le vent soufflera, la femme commencera à avoir ses règles. Son mari finira par s'agacer 
suffisamment pour divorcer, et l'homme retirera alors la pièce et le cheveu de l'arbre, et la femme cessera 
d'avoir ses règles.2% Un informateur m'a dit qu'il avait essayé cette méthode et qu'il l'avait trouvée efficace. 

Des pratiques similaires sont légion. Si un homme veut qu'une fille tombe amoureuse de lui, il 
peut se masturber et mélanger son sperme à du sucre ou à des bonbons qu'il s'assure ensuite que la fille 
mange (toujours par l'intermédiaire d'une dhazoubrith) ; ou il peut s'arranger pour qu'une sorcière obtienne 
quelques cheveux de la fille, qu'il brûle ensuite un à la fois. Dans les deux cas, on pense que la femme 
deviendra folle de lui.?33 

D'autre part, si un jeune couple s'aime et que le jeune homme change d'avis et épouse une autre 
fille, la fille délaissée invite le jeune homme à prendre le thé chez elle. Elle tient deux cardes avec de la 
laine non lavée entre elles, puis prononce le nom du jeune homme (comme le fait le #/eb avec le couteau 
ouvert dans la pratique mentionnée plus haut). Lorsqu'il répond, elle donne un coup avec les cardes. Elle 
le fait trois fois, et si le jeune homme a répondu à chaque fois, elle verrouille les cardes ensemble et les 
cache. Tant que les cardes restent ensemble, le jeune homme demeurera impuissant. Coon remarque à ce 
propos que la laine est un symbole de douceur, 4 ce qui est sans doute vrai, mais le verrouillage des 


231 L'omoplate d'un bélier sacrifié à l’occasion de l'Aïd 1-Kébir peut également être utilisée à des fins divinatoires : si 
l'os présente une tache noire, cela présage une bonne récolte, et sinon, une mauvaise. Si l'on brûle les cornes du 
même bélier, les serpents n'entreront jamais dans la maison. 


22 Coon, op. cit. 1931, p. 162, rapporte la même pratique chez les Igzennayen, mais là, les cheveux et la pièce sont 
attachés à un piquet enfoncé dans un canal d'irrigation. Chaque fois que le cours d'eau fait bouger la pièce, les 
femmes ont leurs règles. 
233 De même, la croyance populaire veut que si un chacal urine dans l'oreille d'une chèvre, celle-ci en tombera 
follement amoureuse et le suivra partout. 

24 Ibidem, p. 162. 
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cardes, qui "emprisonne" le pénis du jeune homme, est plus important que la fermeture symbolique du 
couteau pat le saleb. 

Si une jeune fille s'intéresse 4 un jeune homme et que celui-ci ne lui rend pas la pareille, elle peut 
marcher devant ou derrière lui de manière à ce qu'il la voie. Elle ramasse un peu de terre qu'elle dispose de 
manière à ce que son pied droit puisse la fouler. Elle récupère cette terre et se rend avec elle chez une 
sorciére, qui prononce quelques mots a son sujet. La jeune fille met la terre dans sa ceinture et le jeune 
homme lui courta après à perdre haleine. 

En Ajdir, si une femme mariée est bloquée intérieurement et que son mari ne peut avoir de 
rapports sexuels satisfaisants avec elle, elle se rend à la plage très mal habillée et ne portant pas de pantalon 
sous sa robe. Elle prend avec elle un caméléon, une carapace de tortue, de l'encens et les ailes d'un 
corbeau, qu'elle brûle. Le caméléon doit être brûlé vif, et lorsqu'il explose dans le feu, son mari peut alors 
faire d'elle ce qu'il veut. 

Il existe une espèce particulière de petit insecte que les femmes mettent dans un minuscule flacon 
de verre et attachent à leur ceinture : personne ne peut leur faire de mal si elles font cela, pense-t-on. 
L'insecte, qui coûte cinq duros, est censé manger des aiguilles et du henné, et produire des petits après cela. 

Dans la plaine, le traitement de la stérilité consiste à placer plusieurs objets chauds sur le ventre 
d'une femme et à y asseoir une sorcière.235 À Jbel Hmam, seul le pain chaud est utilisé et les services d'une 
sorcière ne sont pas requis. 

Les femmes qui se jalousent ont souvent recours au shour. Si, lors d'une cérémonie de mariage, les 
femmes d'une lignée sont jalouses de celles d'une autre lignée et veulent les surpasser en chant et en danse, 
une vieille femme de l'une des lignées prend une bouchée de sel et d'huile d'olive qu'elle crache ensuite 
dans le feu de la cour où l'on réchauffe les tambourins. Cet acte incite les femmes de l'autre lignage à se 
disputer entre elles et à quitter la fête.236 

Une autre particularité du shour est que le sort peut être jeté de manière à durer un certain temps 
(un mois, un an, cing ans). En 1956, la seconde épouse de l'un de mes informateurs lui a imposé une 
année de shour, mais au bout d'un an, il s'est lassé d'elle et a divorcé. Il a déclaré que, dans ce cas, sa 
sorcellerie n'était pas particulièrement efficace, car il était conscient de son action dès qu'elle l'avait 
exécutée, Cinq ans plus tard, il croyait que sa première femme utilisait le showr contre lui, contre sa 
troisième femme, contre le fils cadet de cette dernière, et même contre sa mère, en mettant dans leur 
nourriture des serpents broyés et des têtes de grenouilles, ce qui faisait apparaître des plaies et des 
éruptions cutanées sur leurs mains. Il s'agissait, selon lui, d'un cas de jalousie sexuelle, car il ne rendait 
alors visite à sa première femme et à ses enfants que quatre ou cing fois par an. Lorsque ses visites se sont 
multipliées, les éruptions cutanées ont disparu. 

Chez les Aith Waryaghar, la principale manifestation de la sorcellerie, par opposition à la magie, 
est le mauvais œil qui, dans le Rifain, a au moins trois dénominations différentes : #'agqar ; dhittawin n- 
yewdhan, "les yeux des gens" ; et dhittawin dbi'affanin, "les yeux maléfiques". (En arabe marocain, il est 
simplement appelé l'air, "l'œil", et en arabe classique, il existe une quarantaine de synonymes).2%7 Il 
représente une capacité naturelle de la personne qui le possède de nuire ou de ruiner des objets ou des 
organismes vivants simplement en jetant un coup d'œil sur eux. Bien qu'une personne qui le possède se 
rende rapidement compte qu'elle l'a lorsque les autres lui font remarquer les dégâts qu'elle a causés, les 
Aith Waryaghar de Jbel Hmam ne croient pas que les yeux d'une personne avec du mauvais œil présentent 
des caractéristiques inhabituelles en termes de taille, de couleur, de forme, d'intensité du regard, etc. 
(contrairement à la croyance dans le Moyen Atlas, par exemple, où les sourcils joints sur le front en sont 
un signe infaillible). À un moment donné, j'ai pensé qu'il pouvait être intéressant que l'homme originaire 
d'Aith Tourirth, dont les yeux bleus qui étaient peut-être les plus clairs de la région, soit également 
considéré comme possédant le mauvais œil (le fait qu'il soit également membre de l'ordre Derqaoua peut 
ne pas sembler pertinent, mais il renforce l'idée que seuls les musulmans, et non les chrétiens ou les juifs, 
sont accusés d'avoir le mauvais œil}?% ; mais j'ai rejeté cette idée après avoir réfléchi au pourcentage très 


235 Toujours dans la plaine, l'un ou l'autre des partenaires d'un mariage, ou les deux, s'il s'agit d'un mariage qui n'a pas 
eu de descendance depuis longtemps, sont censés être nés le jour lunaire de Tha'achourth (10 Moharram). 

236 Également cité par Coon, op. cit. 1931, p. 162, avec des détails identiques pour les Igzennayen. 

237 Kenneth Brown, communication personnelle, 29 avril 1967. 

238 Un appareil photo est reconnu comme une machine et non comme une capacité naturelle inhérente au 
photographe, mais comme aucun Aith Waryaghar ne possède d'appareil photo et qu'ils n'en ont vu que dans les 
mains de chrétiens assez téméraires pour essayer de prendre des photos de leurs femmes, les hommes, compte tenu 
de leur jalousie, font tout leur possible pour les en empêcher et les femmes se dérobent. En 1959, lors d'une 
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élevé d'yeux clairs dans la région d'Aith Waryaghar. L'homme en question aurait regardé une fois un pot, 
et le pot se serait brisé ; il aurait également regardé une chèvre qui appartenait au moqaddem de l'époque, 
et la chèvre serait tombée malade et serait morte. Lorsqu'il a pris conscience de son regard maléfique, 
grâce aux plaintes véhémentes du moqaddem, qui était le mari de sa propre sœur, sa capacité naturelle, 
m'a-t-on dit, s'est quelque peu émoussée. Malgré cela, les personnes qui se sentaient encore mal à l'aise ont 
pris les précautions nécessaires lorsqu'il était présent sur les lieux. 

Les précautions sont de différentes sortes : le crane d'un mulet ou d'un âne placé sur un poteau à 
l'extérieur de la maison ou, plus probablement, dans le jardin potager ou la parcelle de maïs, protège le 
jardin du mauvais œil, tandis qu'un pot noirci placé sur le toit d'une maison nouvellement construite, avant 
le sacrifice d'un poulet ou d'un autre animal après la construction, protègerait la maison. Ces deux mesures 
préventives sont courantes à Jbel Hmam, et j'en était souvent témoins. Les femmes portent une défense 
de sanglier autour du cou et en mettent une autour du cou de leurs enfants. Il convient de noter que la 
défense est la seule partie du sanglier qui soit utilisée à quelque fin que ce soit ; comme les crânes de 
mulets et d'ânes dans le jardin, elle confirme l'affirmation des Aith Waryaghar selon laquelle la plupart des 
animaux ou oiseaux qui constituent un tabou alimentaire, possèdent des propriétés médicinales d'une 
manière ou d'une autre (un sujet qui sera exploré plus en détail dans une section ultérieure). 


LES JNOUN 


Les djinns désignent les êtres invisibles et surnaturels que Dieu a créés dans un monde parallèle à 
celui de l'homme, sur terre. Alors que les hommes ont été créés à partir de la terre ou de l'argile, les djinns 
ont été créés à partir du feu ou d'une flamme sans fumée (selon la sourate LV, 15, du Coran, et selon la 
plupart des écrits généraux sur l'islam ; les récits marocains varient légèrement, et un informateur - pas très 
instruit - a nié entièrement la création à partir du feu). Dieu les a placés sur terre avant l'humanité. Le 
diable, Chitan ou Iblis, serait issu des djinns (sourate XVIII, 50) ;2% ainsi les djinns, dans leur grande 
majorité, ont une nature intrinsèquement nuisible, malveillante et mauvaise. Il se peut qu'en raison de leur 
occupation antérieure de la terre, ils n'apprécient pas l'intrusion de l'humanité sur celle-ci et que, pour cette 
raison, ils fassent tout leur possible pour nuire aux hommes, dont on pense généralement qu'ils ne s’en 
distinguent pas, sauf sur certains points mineurs mais très importants. 

Selon une légende marocaine citée par Beneitez, Dieu a commencé à créer le monde un 
dimanche et a terminé le vendredi suivant, juste avant la prière du coucher du soleil. Mais le temps lui a 
manqué et il n'a pas pu achever les pieds des nouvelles créatures, les djinns. Il semble qu'Il ait également 
négligé de leur donner un sillon supra-labial et que, faute d'avoir eu le temps d'achever leurs pieds, ils aient 
des sabots d'âne ou de chèvre lorsqu'ils apparaissent sous leur forme "réelle". Cependant, en guise de 
compensation, Dieu leur a dit : "Vous serez semblables aux hommes et vous vivrez avec eux sur la terre, 
mais ils ne vous verront pas, alors que vous les verrez". 

Les djinns sont commandés par un sultan, mais on ne sait pas très bien s'il s'agit de Sidna 
Solaiman (le roi Salomon, également souverain du règne animal) ou du sultan Sanbarouch ; cependant, la 
plupart des récits marocains privilégieraient ce dernier - du moins une "race" de djinns appelée, en rifain, 
Isanharouchen. Il existe des djinns musulmans, juifs, chrétiens et païens, des djinns urbains et des djinns 
tribaux, des djinns de toutes les classes, de tous les types et de toutes les couleurs, et de toutes les 


cérémonie de mariage dans la maison d'un ami, on m'a volé un appareil photo qui contenait une pellicule. Mon hôte 
a interrompu toute la cérémonie pour maudire tous les participants, et une fouille minutieuse a été lancée. L'appareil 
photo a été retrouvé le lendemain matin, intact, à mi-coteau d'une colline, mais la pellicule avait disparu. Le coupable 
n'a jamais été retrouvé, mais mon hôte et moi-même avons soupçonné à l'époque qu'il s'agissait du frère jaloux de 
l'une des filles qui avaient dansé dans la cour. En 1955, lors d'une autre cérémonie de mariage à Aith Tourirth, à 
laquelle l'administrateur tribal espagnol et moi-même étions invités, un homme d'âge moyen a dit à l'énterventor que ce 
dernier pouvait le tuer s'il le voulait, mais qu'il ne laisserait jamais l'un de nous photographier sa fille, et qu'en fait il la 
tuerait si nous essayions de le faire ! 

239 Mais la sourate I, 34, laisse entendre qu'il est l'un des anges, même si, dans l'islam, la doctrine du diable est en 
contradiction avec celle des #a/a'ika ou anges. 

240 Valentin Beneitez Cantero, "Supersticiones Marroquies y Tatuajes en la Zona," Seleccion de Conferencias y Trabajos 
Realizados por la Academia de Interventores durante el Curso 1949-50, Tetuan: Imprenta del Majzen, 1950, pp. 101- 
135, en particulier pp. 120-124. 
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professions. Ils peuvent ou non être plus nombreux que l'humanité, mais un point souvent mentionné 
dans la littérature mais jamais, à ma connaissance, expliqué, est que chaque personne sur terre a son 
"pendant" dans le monde des djinns. L'existence des djinns et certaines références à leurs fonctions sont 
expressément mentionnées dans le Coran. Beneitez souhaiterait que les djinns ne soient visibles que de 23 
heures à 1 heure du matin, sauf le vendredi, quand ils parcourent toute la terre jusqu'à l'aube.” 

Les djinns prennent toutes les formes possibles, allant jusqu'à adopter celles d'animaux 
domestiques pour vivre avec les êtres humains et exercer sur eux leur influence malveillante. Les chiens, 
les chats et les chacals sont en effet des djinns très nuisibles et, chez les Igzennayen, on dit que les chacals 
transformés en djinns gardent des trésors enfouis au fond des grottes.242 

Les djinns peuvent entrer partout, même si toutes les portes et fenêtres sont fermées et 
verrouillées. Leurs manifestations canines ne provoqueraient pas d'hydrophobie, mais les djinns en général 
sont considérés comme responsables de la plupart des autres maladies : fiévre, crises paralytiques du 
système nerveux, hémorragies, etc. Beneitez rapporte que pendant leur "temps libre", les djinns fuient les 
hommes et fréquentent des lieux sales, humides, ombragés ou déserts : murs, fours, cimetières, tombes 
isolées, égouts, petits ponts, coins de mosquées ou de synagogues, ravins, berges de rivières, rochers, et 
fourrés.2# 

En effet, une fois qu'un ami d’Aith Waryaghar a visité l'Alhambra à Grenade avec moi, loin de 
commenter sa beauté ou son importance en tant que monument architectural musulman, il a estimé qu'elle 
était investie de djinns. Je ne suis pas d'accord avec Beneitez à propos des cimetières, car mes informateurs 
m'ont assuré que les cimetières (et, par extension, les tombeaux des saints) font partie des rares endroits 
que les djinns ne fréquentent pas. Toute personne pensant être poursuivie par eux peut dormir dans un 
cimetière en toute sécurité, car il ne lui arrivera rien tant qu'elle s'y sera. Dans la région d’Aith Waryaghar, 
la lagune de Thanda Howa et le rocher d'Azrou n-dbsrith au bord de la rivière Nkour sont deux endroits où 
les djinns sont réputés se rassembler, et de nombreuses personnes qui en sont affectés s'y promènent 
souvent en état de transe. En 1955, près de la rivière Nkour, à Aith Tourirth, on m'a indiqué un endroit 
dans un champ d'orge où une lumière avait été apercue et où les djinns mangeaient et dansaient. 

Il se peut qu’ils y soient de "bons" djinns, mais si c'est le cas, ils sont très rares et très éloignés les 
uns des autres dans la région d’Aith Waryaghar. Les djinns juifs et la plupart des djinns noirs ne sont pas 
considérés comme dangereux pour les musulmans, mais les djinns chrétiens et musulmans, dans cet ordre, 
le sont certainement. (Les Noirs et les Juifs sont traditionnellement, bien sûr, au bas de l'échelle sociale, 
sans importance ni efficacité politique). Là encore, nous pouvons discerner le reflet, voire l'image miroir 
de l'ordre social musulman marocain dans le monde des djinns ; on peut dire que les djinns pointent un 
doigt accusateur en direction de leurs pendants humains, tout en les "piquant" sans arrêt. 

Comme les autres Marocains, les Aith Waryaghar commencent immédiatement à employer des 
circonlocutions lorsqu'ils pensent que les djinns sont dans les parages : aithbab omxan, " maîtres, 
propriétaires du lieu " ; aithbab w-okbhkham, " propriétaires de la maison " (lit, "de la chambre ", pour les 
distinguer des aithbab n-dhaddarth humains, les " propriétaires de la maison " rifains?#) ; et raddja w- 
okhkham, " la dame, la maîtresse de la maison " (encore une fois, lit. " chambre "), une dhajennith qui est 
autrement désignée, lorsque les hommes pensent qu'elle n'est pas présente, comme dhamza," ogresse ", ou 
dhousra, " hyène ", les deux termes indiquant son goût pour la chair humaine. Elle est invisible, bien sûr, et 
se déplace sous la terre ; on croit qu'elle s'installe dans la maison et en devient la véritable maîtresse dès 
que le poulet sacrifié a été tué sur le seuil. Cette jenniya apparaît aux hommes sous les traits d'une belle 
femme mais, s'ils regardent fixement ses sabots fendus, elle les attire dans son antre souterrain, où elle les 
dévore avec appétit. 

La menace exercée par les djinns est constante et il faut faire très attention à eux. À Aith Tourirth, 


" 


à la fin des années 40 et au début des années 50, l'un de mes informateurs était possédé par une dhajennith, 
qui lui apparaissait dans son sommeil sous traits d’une belle femme et commençait à l'étouffer si fort qu'il 


41 Beneitez, op. cit. 1950, p. 121. 

242 Coon, op. cit., 1931, p. 155. 

243 Beneitez, op. cit. 1950, p. 121. 

244 Les Igzennayen emploient indifféremment aithbab n-taddarth pour désigner et les humains et les djinns 
"propriétaires de la maison". 

25 Dans le Rif, elle n'est pas identifiée en tant que 'Aiha Qandicha, comme c'est le cas à Tanger et dans la région 
voisine des Jbala. À Tanger, ‘Atcha Qandicha est un mot commun, bien que ces dernières années, avec la 
sécularisation, la sophistication et le scepticisme croissants, elle soit devenue une sorte de plaisanterie locale. 
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ne pouvait plus crier. Le lendemain, il restait assis pendant des heures en silence. L’une des parentes de cet 
homme fut également possédée une fois par un djinn mâle ; il lui apparaissait sous Paspect d'un bel 
homme et (comme un bon mari Ou Waryaghar) la battait, après quoi elle se giflait et se mettait à hurler 
comme un chien. Certaines personnes peuvent rester muettes pendant un mois à cause des djinns, tandis 
que d'autres deviennent tout simplement folles. 


En 1955, une jeune informatrice originaire d'Aith Bou ‘Ayyach a déclaré qu'à l'âge de dix ans, elle 
était sortie du cinéma local d'Al-Hoceima et avait rencontré un djinn avec des bougies allumées sur la téte. 
Elle ne l'a pas regardé, car elle a affirmé que cela l'aurait tuée si elle l'avait fait. Son oncle paternel s’était 
autrefois retrouvé pourchassé par deux djinns transformés en petits enfants, mais marchant à quatre 
pattes, ce qui montre que les djinns peuvent se manifester de toutes les manières possibles auprès de 
différentes personnes. Il leur a demandé où ils allaient et ils ont répondu qu'ils se rendaient à l'abattoir. Il 
comprit alors qu’il n’avait pas du tout affaire à des enfants difformes, mais à des djinns, car ils sont 
particulièrement attirés par deux choses : le sang et l'eau. 


On croit généralement que, chaque jour de marché, un tiers seulement des personnes présentes 
sont des êtres humains ; les deux tiers restants étaient des djinns, et ils sont en grande partie « de service » 
sur le marché. Leur amour du sang est proverbial, et par conséquent, si un homme souhaite les voir, il doit 
se rendre à l'abattoir et tremper le petit doigt de l'une ou l'autre main dans le sang du tout premier animal 
(qu'il s'agisse d'une vache, d'une chèvre ou d'un mouton) qui a été sacrifié ce matin-là. Il doit mettre une 
noisette de son sang sur son front, entre les yeux, une autre sur le bout de son nez et une autre encore sur 
chaque joue. Il peut alors voir les djinns et tout ce qu'ils font, mais il doit rester très calme et tranquille et 
ne pas prononcer un mot. S'il a l'air surpris ou étonné, les djinns disparaitront immédiatement et soit ils le 
tueront sur place, soit ils l'aveugleront irrémédiablement. Une variante de ce récit provenant de la plaine 
stipule : si quelqu'un veut voir un djinn, il doit prendre un chat noir et le mettre dans une poêle. Les djinns 
apparaitraient alors, et si le pétitionnaire reste silencieux, leur caïd fera acte de présence sur ses entrefaites. 
Si le requérant parvient à maintenir son attitude calme et intrépide, il peut demander tout ce qu'il veut au 
caïd des djinns et son souhait sera exaucé. Dans ce cas, il a, au moins, plus de chance que dans celui d'Aith 
Tourirth relaté plus haut ; mais à Aith Tourirth, on croit aussi que, par exemple, tout ce qu'un djinn peut 
donner à une personne sera tôt ou tard perdu. 


Les djinns sont considérés comme plus dangereux dans l'eau que sur la terre ferme ; c'est peut- 
être la raison qui explique leur prévalence dans la lagune de Thanda Hawa et dans certaines parties du cours 
supérieur de la rivière Nkour. Cependant, tout comme ils aiment le sang et l’eau, ils détestent le métal et le 
sel. Comme indiqué précédemment, tout charme devient inefficace si son porteur traverse un plan d'eau 
sans le mettre au préalable dans une miche de pain ; Cependant, si le charme est conçu contre les djinns, il 
doit être placé dans un récipient métallique. De la même manière, le charme de la « Main de Fatima », 
étant en cuivre, est également une protection contre les djinns ; pendant la période du Ripubiik, lorsqu'un 
homme quittait sa maison avec son fusil à la main, les djinns ne pouvait pas l’atteindre à cause du canon 
métallique de l’arme. 


Les djinns risquent très fort d'attaquer les nouveau-nés. Lorsqu'une femme donne naissance à un 
enfant, dans la plaine, une dhajennith hideuse appelée Amzoghar Tigharya, vêtu de haillons noirs crasseux, 
bondit en avant pour l'attraper. Mais avant l'accouchement, celles qui sont sages prennent du sel et un 
couteau (ou du sel sur un couteau) et les placent à côté de la future maman afin de contrecarrer l'ogresse. 
Lorsque l'enfant est un peu plus âgé, la mère elle-même met du sel dans les serviettes dans lesquels elle 
l'emmaillote sur son dos, dans le même but. 


Une autre façon d'éviter les djinns et leurs effets pervers est de réciter les versets coraniques 
appelés Ayat al-Korsi (Sourate II, 255, 256). Il faut identifier les djinns pour s'en débarrasser ; des #0/ba 
peuvent le faire, moyennant paiement, en rédigeant diverses sourates du Coran jusqu'à ce que les djinns 
fassent leur apparition. Pour les faire disparaître, le papier sur lequel sont écrites ces sourates est soit brûlé, 
soit humidifié afin d'en dissoudre l'encre. 
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Pendant le mois de Ramadan, au moins, les djinns sont enfermés, et c'est une période de l'année 
où tous les humains sont libérés de leurs déprédations, même si la sorcellerie du type shour peut alors sévir. 
Il existe cependant deux catégories très limitées de personnes auxquelles les djinns ne peuvent à aucun 
moment faire de mal : les saints qui ont la baraka (mais seulement ces saints, car les zrabdhen « saints laïcs» 
ordinaires ne sont en aucun cas à l'abri) ; et les mariés le jour de leurs noces - " car on doit plus de respect 
à une mariée qu'à un saint”. Néanmoins, les habitants des plaines soulignent qu'il y a un écueil dans ce 
dernier cas : les djinns se marient comme le font les humains, mais la différence est que la mariée montée 
sur la mule regarde en arrière et non en avant. On dit que dans chez les Ibeqqouyen, en particulier, les 
mariages de djinns y sont fréquents, et que si les Rifains ordinaires ne surveillent pas attentivement leurs 
propres cortèges de mariage, les djinns peuvent substituer leur propre épouse à l’épouse humaine et 
personne ne s’en rendra compte. 


Je conclus ces propos sur les djinns par une histoire d’un cas assez dramatique, qui était encore en 
cours au moment où je quittai définitivement le Rif et le Maroc à la fin de l’année 1967. La victime de 
cette attaque de djinns était la sœur cadette d'un de mes meilleurs informateurs à Aith Tourirth. En 1959, 
elle avait épousé un jeune homme et était partie vivre avec lui dans sa propre communauté, dans le sous- 
clan Acht 'Arou' Aissa d’Igzennayen. Tout s'est bien passé pendant six ou sept bonnes années, mais à 
l'automne 1966, elle a commencé à avoir des crises provoquées par des possession par les djinns, qui 
duraient deux ou trois heures à chaque fois. Au cours de ces crises (peut-être de Pach'ardh, une sorte 
d'épilepsie que les Rifains assimilent des possessions de djinns), elle commença à parler à la fois l'arabe et 
l'espagnol, dont elle ne connaissait pas un traitre mot, et à prédire les événements locaux du futur 
immédiat. 


Ce qui s'était passé, c'est que la jeune femme et son mari avaient démoli et reconstruit leur maison 
plus tôt dans l'année, mais ils n'avaient pas pris en compte le fait qu'une dhajennith avait pris possession 
d’une partie de cette même maison environ quatre-vingt-dix ans plus tôt. La fille de la dhajennith (ou peut- 
être sa petite-fille) était toujours présente sur les lieux, et elle était une dhazoubrith ou sorcière de premier 
plan. Comme elle voulait donner naissance à son propre enfant dans la même maison où sa mère (et/ou sa 
grand-mère) était née, elle était furieuse lorsqu'elle a découvert que la maison avait été démolie. Elle a 
ensuite eu une terrible altercation avec la sœur de mon ami, lui a raconté beaucoup de choses et lui a dit 
qu'elle la hanterait. La jeune femme était déja sujette a une crise, quand elle prit alors une hache et 
commença à la faire tourner autour de sa tête. On dut l'enfermer dans une chambre, où elle entreprit de 
démolir tous les meubles en vue. 


On m'a raconté que lorsqu'elle pâtissait de ces sortilèges, cinq ou six personnes devaient l'attraper 
et la maintenir au sol, car elle aurait facilement pu tuer quelqu'un. Une fois les crises terminées, elle ne se 
souvenait pas de ce qu'elle avait fait ni des ravages qu'elle avait pu causer. Elle criait à quelqu'un d'aller 
chercher de la viande ou des sardines inexistantes dans telle ou telle pièce, et la personne, sachant qu'il n'y 
avait rien de tel dans la pièce, allait quand même les chercher pour lui faire plaisir. Puis, comme le disait 
mon ami: « Quand ils arrivent à les ramener, elles disparaissent des assiettes des autres. » 


La dhajennith fit payer au père du jeune mari la cérémonie de baptème de son propre bébé 
Pobligeant à sacrifier deux moutons. Elle a également déclaré que si son enfant restait en bonne santé 
pendant les sept premiers jours suivant sa naissance, la jeune femme resterait en bonne santé, mais que s'il 
venait à mourir, la jeune femme mourrait également. L'enfant survécu pourtant et la jeune femme (que 
j'avais connue adolescente et qui m'avait toujours semblé en très bonne santé) était toujours complètement 
sous le charme de la sorcière lorsque je quittai le terrain. Son mari travaillait dans une usine d'appareils 
radio en Hollande lorsque tout cela a commencé, mais il est lui-même tombé malade et a passé deux 
semaines à l'hôpital lorsqu'il a appris la nouvelle. Il rentra chez lui pour emmener sa femme au tombeau de 
Sidi Malek dans la région d'Ibeqqouyen, réputé très efficace pour se débarrasser des sorts jetés par les 
djinns et le shour; n’y trouvant aucun remède, il lemmena alors au tombeau de Sidi ‘Ali Bou Sarghin à 
Meknès. La dernière fois que j’ai eu de ses nouvelles, était qu’elle allait « mieux », mais pas de manière 
appréciable. 
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Les dangers sont donc énormes ; mais comme, dans la pensée islamique, les anges s'opposent plus 
ou moins au chaitan ou a Iblis, de même les saints, s'ils sont puissants et « accrédités » — c'est-à-dire s'ils ont 
de la baraka en réserve — s'opposent également aux djinns.24 Par ailleurs, la notion de virginité a pour ainsi 
dire une baraka particulière qui lui est propre. 


Le récit le plus détaillé à propos des djinns au Maroc est celui de Westermarck,2 mais nulle part il 
ne propose une théorie sociologique vraiment pertinente sur les djinns. Ceux-ci sont avant tout une image 
miroir plutôt malveillante de l'Homme marocain (et musulman). Compte tenu de la surabondance de 
djinns « pendants » à l'humanité, Pordre social musulman marocain est reproduit, d’une manière quelque 
peu vague, tordue et déformée, dans le monde des esprits. Il faut « jouer au plus fin » avec les djinns, et il 
faut avant tout respecter les règles du jeu, car, en un sens, comme « caricatures » de l'humanité, les djinns 
s'offusquent facilement. Pour ces raisons, la sociologie des djinns, en somme, une sorte de sociologie de la 
condition humaine et spécifiquement de l'homme musulman marocain, bien qu'à l'envers : un ordre social 
de l'invisible et à peine discernable, et une sorte de catégorisation sociale de l’autre soi de l'homme 
marocain. Les djinns représentent ainsi un « miroir pour l'homme ». 


D’AUTRES ETRES SURNATURELS 


Outre les djinns proprement dit, il existe un certain nombre d'autres êtres surnaturels auxquels 
croient les Aith Waryaghar. La plupart d'entre eux sont également fondamentalement mauvais, mais de 
moindre importance que les djinns. 

Pun de ces êtres est rakbiyar, en qui croient les habitants de la plaine, mais pas les montagnards. Il 
ressemble à un homme de très grande taille, capable de parler, et qui sort la nuit. Un homme qui rentrait 
chez lui un soir trouva un étranger assis sur un rocher. Ce dernier lui a demandé une allumette mais 
l'homme a eu peur et a répondu qu'il n'en avait pas. Il a continué à marcher et l'étranger a commencé à lui 
jeter des pierres. Puis l'homme est revenu en arrière et s'est assis sur le rocher où était assis le lanceur de 
pierres, qui était en réalité un rakhiyar. Il a demandé au rakhiyar de le laisser tranquille, car il n'avait pas 
d'allumettes, et tandis qu'il parlait, rakbiyar s'est évanoui et a disparu dans le néant. 

À une autre occasion, un homme qui assistait à un mariage rentra chez lui et trouva un rakhiyar 
allongé sur le sol et couvert d’un drap. L'homme s'en est pris au rakbiyar avec un couteau, et rakbiyar s'est 
transformé en crapaud. Le lendemain matin, l'homme retrouva un crapaud à côté de sa maison avec son 
couteau planté dans l’animal. 


Un troisième cas : un jour, un garçon de Bou Jibar rentrant chez lui tard du cinéma se retrouva 
soudainement avec un homme marchant à ses côtés. Lorsqu'ils atteignirent la fontaine d'Ajdir, le garçon 
part chez lui sans dire au revoir à l'homme, Rakhiyar (car c'en était un) devint très grand, parce qu'il était 
très en colère, et donna au garçon une telle gifle au visage qu'elle lui tourna la tête en arrière — de façon 
permanente. La mère du garçon accourut en pleurant et le ramena à la maison. Il ne parla plus, vécut 
encore huit mois sans jamais se lever, puis mourut. 


Viennent ensuite Dhamza, l'ogresse, et son homologue masculin ou mati, Amzi, l'ogre. En 1953, 
on considérait qu'ils avaient tous deux quitté le Rif « depuis longtemps », mais les souvenirs que Pon 
conserve d'eux sont restés vifs. Il existe en effet deux lieux appelés Azrou n-Dhamza, « Rocher de ’Ogresse 


246 Pour un aperçu préliminaire de cette question, voir David M. Hart, « Morocco’s Saints and Jinns », Tomorrow, Vol. 7, 
n° 1, hiver 1959, pp. 45-54. 


247 R. Westermarck, op. cit. 1926, Vol. 1, Chapitres IV-VI, pp. 262-390. Le récit de Westermarck aboutit à l'idée que 
les djinns représentent tout ce qui est étrange dans la nature, ce que je trouve trop évident et plutôt maladroit. Le 
simple fait qu'ils soient invisibles et qu'on s'adresse à eux par des circonlocutions l'indiquerait. 
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», l'un sur Adbrar n-Baghdad à Aith Tourirth, et l'autre chez les Igzennayen, situé entre Ikhouanen et 
Tharrouchen dans le clan Acht 'Assem, au bord de la rivière Nkour (appelée là-bas Bayyou). On dit qu'une 
ogresse a réellement vécu au premier endroit, et le second est ainsi appelé parce qu'il a la forme d'une tête 
humaine. 


Dhamza, selon certains, ressemblait à une hyène ; selon d'autres, elle avait les cheveux si longs et 
emmêlés qu'elle pouvait les attacher autour de sa taille en guise de ceinture, et des seins si longs et 
pendants qu'elle pouvait les jeter sur ses épaules. Elle était incroyablement laide et était capable d'avoir de 
procréer avec amim, son marti, aussi laid qu'elle mais moins dangereux : car le régime alimentaire de 
dhamza était composé entièrement de chair et d'os humains, un point sur lequel tous les informateurs sont 
d'accord. On pense également qu'elle a eu occasionnellement des relations sexuelles avec bou seb'a izeddjifen, 
un monstre à sept têtes, dont nous parlerons plus tard. Les souvenirs d'awziw, Vogre male, sont moins 
nombreux, mais on raconte qu’il était capable de se transformer en chat ou en chien.2## 


Un jour qu'un homme nommé Hammou était en train de labourer sa terre à Ibeqqouyen, quand 
une femme, qui était une dhamza déguisée, s'approcha de lui et lui annonça qu'elle était sa tante paternelle. 
Il répondit que son père n'avait pas de sœur, mais celle-ci poursuivit la conversation. La femme de 
Hammou lui donna un coup de coude, lui disant à voix basse que la femme était une ogresse et qu’elle 
allait le manger ; mais il n'y prêta pas attention et sa femme partit avec leurs enfants. Lorsqu'il arriva chez 
lui, suivi de l'ogresse, il demanda à la femme-ogresse d'attacher les vaches. En le faisant elle les attacha par 
leurs sabots et non par leurs cornes, comme le font les Rifains. Puis il lui dit de préparer des œufs pour le 
diner. Ne sachant pas comment casser des œufs correctement, elle fait tomber des morceaux de coquille 
dans le bol. Puis, quand la nuit tomba et qu'il n'y avait personne, elle lui annonça qu'elle allait le manger, ce 
qu’elle fit. Le lendemain, deux frères de Hammou sont arrivés et ont demandé à dhamza d'ouvrir la porte, 
réclamant à voix haute leur frère Hammou. Elle leur a répondu que ce dernier était dans les champs en 
train de labourer. Ils lui répliquèrent qu’elle mentait et ils ont enfoncé la porte découvrant l’ogresse sur le 
lit en train de jouer avec un des pieds de leur frère — c'était tout ce qui restait de lui —, ils ont pris leurs 
fusils et lui ont tiré dessus. 


Bou seb'a izeddjifen, le monstre à sept têtes, ne laissait jamais les gens s'approcher des puits pour 
puiser de l'eau à moins qu'ils n'y déposent un bol de couscous au poulet, accompagné d’un enfant à 
déguster comme dessert. Mais comme l’ogre et l’ogresse, le monstre à sept têtes a disparu de la région 
d’Aith Waryaghar depuis longtemps, et aujourd’hui les gens ne l’évoque qu’en mode de plaisanterie. 


On raconte, à Ajdir et dans la plaine, que Dhassadbound imedbran, la « mule du cimetière », apparaît 
lorsque meurt quelqu'un qui est destiné à brûler en enfer. Elle braille très fort (ce qu'aucune mule normale 
n'est capable de faire) pour que les autres morts ne veuillent ni n'acceptent la personne destinée au Feu. A 
Aith Tourirth, la même mule, dit-on, apparaîtra à la fin des temps. Une herbe ressemblant à des pousses 
de fèves poussera sur toutes les tombes du cimetière, et la mule se nourrira dessus, empêchant ainsi la 
résurrection des morts. Mais si un homme a bien pris soin de son chat et de son chien durant sa vie, on 
raconte qu'ils se tiendront près de sa tombe et qu'ils chasseront la mule. 


Enfin, il y a Téoujjar (Ar. ad-Dajjal, « l'Antéchrist »), et Hajouj et Majouj (Gog et Magog), qui 
apparaîtront également à la fin des temps. On dit que Troujjar ramasse les choses d'une main et les mange 
de l'autre ; tout cela est relaté dans un livre intitulé en arabe Setta wa-Setouna 'Aqida (83e Osim y Au 
Soixante-six croyances religieuses). 


248 C, S. Coon, dans The Origin of Races, New York : Knopf, 1963, pp. 600-2, affirme qu'un amgiw pouvait prendre une 
apparence noire et avance la théorie selon laquelle, n'étant manifestement pas négroides, ces cannibales disparus 
depuis longtemps auraient pu être les ancêtres des Bushmen. Pour ce que j'en sais, c'est peut-être vrai ; je ne suis pas 
compétent pour en juger. On pense que les Oulad Stout, une tribu arabophone enclavée dans le Rif oriental, juste à 
l'ouest de la rivière Moulouya, descendent d'une telle ogresse (Ar. mar. stout, d'où le nom de la tribu). 


220 


LES REVES ET LEUR INTERPRETATION 


Les rêves (dhi'arja) et leurs interprétations sont compilés dans un livre spécial appelé Tachrih al- 
Manam (bal 45) ou Tafsir al-Manam (al si) (Anatomie (Explication ?) ou Interprétation des rêves), 
dont des exemplaires sont conservés dans la plupart des mosquées du vendredi. Voici des exemples tirés 
de celui-ci ou des croyances des Aith Waryaghar des montagnes : 


1. Si une personne rêve qu’une mariée a quitté sa maison, un membre de sa famille 
mourra. Au contraire, s’il rêve qu’une mariée entre dans sa maison, il aura de la 
chance. 

2. Si une personne rêve d’une rivière a eau claire, elle deviendra riche. Si Peau est 
boueuse, il tombera malade, ou n’aura pas de chance, ou les autorités le jetteraient en 
prison. 

3. Si une personne rêve qu'il lui manque une dent ou qu'on lui en a arraché une, l'une de 
ses chèvres ou l'un de ses enfants mourra.2° 

4. Si une personne rêve qu'elle est tombée dans un ravin ou que sa maison s'est 
effondrée, un membre de sa famille immédiate, généralement son père ou sa mère, 
tombera malade ou mourra.25 Cependant, si un enfant rêve qu'il tombe dans un ravin, 
soit il grandira, soit il grandira très vite. (Ces deux types de rêves, portant sur des 
événements similaires, sont donc incompatibles en termes d'interprétation). 

5. Rêver que l'on écrit une lettre ou un livre signifie une longue vie. 


aš 


Rêver de quelqu'un qui a une longue barbe porte chance au rêveur ou à la rêveuse.?5! 

7. Si une personne rêve qu'elle essaie d'échapper à un animal sauvage et que ses pieds 
s'enfoncent dans la boue ou dans une autre substance, cela signifie qu'une autre 
personne essaie de l'empêcher de faire ce qu'elle s'apprête à faire. 

8. Si une personne rêve qu'elle porte un s#ham ("burnous") et/ou qu'elle monte un 
cheval, elle aura une bonne vie et le gouvernement lui donnera un poste d'autorité. De 
méme, si une personne réve qu'elle a acheté une mule, elle deviendra riche ou aura 
une longue vie ou les deux. 

9. Rêver qu’on mange des œufs signifie une bonne récolte cette année-là. 

10. Si une personne rêve qu'elle pleure, elle sera toujours heureuse et satisfaite. 

11. Si une personne rêve qu'elle fait un voyage en camion ou en voiture, un membre de sa 
famille mourra. S'il rêve qu'il est victime d'un accident d'avion, c'est qu'il y aura de la 
famine cette année-là. 

12. Si une personne rêve de ses proches décédés, cela signifie que ces derniers lui 
demandent la sadaga. En revanche, s'il rêve que l'un de ses proches décédés lui 
demande une jellaba ou quelque chose qui lui appartient, cela signifie que quelqu'un 
de la famille, généralement son fils ou son frère, va bientôt mourir.252 

13. Si une personne rêve qu'elle voit quelqu'un d'autre nu, cette personne deviendra 

pauvre. En revanche, si elle rêve qu'elle est elle-même nue, il ne se passera rien. 


24 D'après mes notes : Le 24 novembre 1960, alors que j’effectuais un travail de terrain, ma femme a rêvé qu'on lui 
enlevait des dents, et le lendemain, un de mes principaux informateurs a perdu 6 chèvres, sur un troupeau de 10 
chèvres adultes, 12 chevreaux et 3 moutons. Les extractions de dents sont assimilées à l'élimination ou à la perte 
d'animaux. 

250 Encore une fois, d'après mes notes : ma femme, une nuit de 1961, a rêvé, alors qu'elle était sur le terrain, de 
l'effondrement d'un immeuble d'habitation, et plusieurs membres de la famille de mon hôte ont été anxieux et 
malades pendant plusieurs jours. 

251 Le 4 juin 1960, la nuit précédant l'Aïd el-Kébir de cette année-là, un informateur a rêvé que je me laissais pousser 
la barbe, ce qui s'est effectivement produit l'année suivante. 

252 Le 18 novembre 1960, l'un de mes informateurs a rêvé que son défunt père lui avait demandé une jellaba et son 
jeune fils est mort l'après-midi suivant. 
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14. Si une personne rêve qu'elle voit des invités d’une cérémonie de mariage s'amuser 
dans sa maison ou dans celle d'un parent, alors l'un des parents, mais pas 
nécessairement le même que dans le rêve, mourra bientôt. En tout cas, croiser une 
fête de mariage sur une route ou un chemin serait un mauvais coup du sort.23 

15. Si une personne rêve que lui ou un de ses proches tombe dans un cours d'eau ou dans 
le lit d'une rivière, elle tombera malade ou le gouvernement lui causera des ennuis.254 


Certaines corrélations évidentes peuvent évidemment être établies : les mariées quittant la maison 
ou les processions de mariage croisées sur la route sont assimilés à la mort, tout comme l'extraction d'une 
dent, le fait de tomber, les voyages en voiture ou en camion, ou la demande de biens adressée à une 
personne par un parent décédé, bien que, là encore, le fait de tomber, par exemple, ne puisse être assimilé 
qu'à la maladie, tout comme l'eau boueuse, qui peut également signifier des problèmes avec les forces de 
l'ordre. La nudité est assimilée à la pauvreté et le fait d'échapper à des animaux sauvages à l'impossibilité 
de réaliser ses aspirations. En revanche, l'eau claire, la barbe, l'écriture, les si/hams, les chevaux et les mules 
symbolisent soit la richesse, soit une longue vie, soit la chance, soit une position d'autorité. Cependant, 
toute analyse approfondie de ces questions nécessite une intervention de la part d'anthropologues à 
orientation psychologique. 


LES MALADIES ET LEURS TRAITEMENTS 


L'ethnomédecine des Aith Waryaghar, et des Rifains en général, reconnaît un large éventail de 
maladies et de tentatives de guérison. Voici quelques exemples provenant d’Aith Tourirth. 


Les morsures de serpent, lorsqu'elles surviennent, sont traitées soit par les imdbyazen, soit par l'un 
des rares membres de l'ordre des 'Aissaoua présents dans la région. Les serpents les plus venimeux sont le 
cobra égyptien et la vipère (bien que je n'aie vu ni l'un ni l'autre dans le Rif). Les dhyazen incisent la chair 
autour de la morsure avec un couteau jusqu'à ce que tout le sang empoisonné s'écoule, puis ils appliquent 
de l'ail sur la plaie. Il existe également, dit-on, un lézard venimeux appelé bou seb'a n-torba, ainsi nommé 
parce que l'un d'entre eux se serait glissé dans les pantoufles de sept tolba successivement, et aurait mordu 
chacun d'entre eux jusqu'à ce qu'il en meure. 


Pour les piqûres de scorpion, on applique sur la plaie du sel ou de la chiba (Vabsinthe qui sert aussi 
à aromatiser le thé vert). Un autre remède consiste à tuer le scorpion, à le réduire en purée et à le frotter 
sur la partie du corps affectée, ce qui est censé permettre une guérison en une heure ou deux. 


Le favus ou la gale se guérit soi-disant en frictionnant la tête de la victime avec de l'huile de 
moteur brûlée. 


Depuis l'époque du protectorat, le typhus est reconnu comme ne pouvant être soigné que par un 
médecin. 


En cas de fièvre, les épines d'un hérisson, les ailes d'une chauve-souris ou l'arc fait en tiges de 
vigne (rgoubbeth) d'une femme mariée récemment sont placés au-dessus d'une flamme et la fumée est 
inhalée par le patient. Il arrive que l'on mange des hérissons pour soigner la fièvre. 


La diarrhée (appelée abaroudh, "poudre à canon") est prétendument combattue en mangeant 
beaucoup de graisses animales et d'huile d'olive. 


253 L'un de mes informateurs et moi-même l'avons expérimenté, en conduisant de Chawen à Al-Hoceima, le 1er 
octobre 1959. Une demi-heure plus tard, il a fait trois tonneaux pour éviter de heurter un garçon à bicyclette, et la 
voiture a atterri sur ses roues, mais à moins d'un mètre d'un précipice vertigineux. Il n'a pas été blessé, j'ai eu une 
coupure à la main, mais la voiture a été démolie. Il a attribué l'accident au fait que nous avions croisé une fête de 
mariage, alors que moi-même je l'ai attribué à son excès de vitesse sur une route de montagne tortueuse ! 

254 Les numéros de 12 à 15 sont également cités par Coon, op. cit. 1931, p. 164-65. 
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Pour les brûlures d'estomac, de l'huile d'olive vieillie est frottée sur la poitrine de la victime. 


En cas de carie dentaire ou de gingivite, un spécialiste met du sel dans la bouche de la personne 
souffrante et souffle ensuite trois fois dans la bouche du patient. Le patient paie une peseta ou un œuf 
pour que le guérisseur n'attrape pas lui-même la maladie, qui est jugée très contagieuse. Le meilleur 
spécialiste dans ce cas est celui qui a déjà tué quelqu'un avec une serpe ; rebdbidha (Haj Hammadi n-'Amar 
Ozzougaouagh était un tel homme). 


Une douleur dans les côtes ou dans le dos est également mieux soignée par un homme qui a tué 
une personne à l'aide d'une serpe. Il touche trois fois la zone affectée avec un couteau et le patient se sent 
mieux. À la mort du spécialiste, cette capacité est transmise à son fils. Un orphelin, ou du moins un enfant 
qui n'a pas de père, peut également guérir en mordant la partie affectée. 


Les femmes emmènent parfois les enfants malades chez une dhamzitch, la femme ou la fille d'un 
forgeron, qui pique le sommet de la tête de l'enfant avec une brindille de laurier-rose brûlante.?55 


Toute personne souffrant de rachitisme se passe un fil rouge dans le lobe de l'oreille droite et il est 
censée en guérir.256 


Pour soigner un orgelet, le patient ferme son œil, de la paille est brûlée et la fumée qui s'en dégage 
parvient à l'œil et est censée guérir l'orgelet. (Un informateur a déclaré qu'il avait essayé ce remède à 
plusieurs reprises, mais qu'il n'avait jamais fonctionné). 


Le rhume, ici comme ailleurs, reste sans remède. 


La grand-mère maternelle de l'un de mes informateurs d'Aith Tourirth soignait les états de choc 
(Anekbra) en mettant sept pierres brilantes et sept grains d'orge dans une cruche à lait. Elle mettait 
ensuite de l'eau dans une grande casserole et y plaçait la cruche. L'eau se mit à bouillir, en faisant un bruit 
semblable à celui de coups de feu. Enfin, elle posa la grande casserole sur la tête, le cœur et les genoux du 
malade, dans cet ordre, et cela l'a guéri. 


Pour les maux d'estomac, la même vieille femme plaçait une bougie sur l'estomac de la personne 
affectée, l'allumait et la recouvrait avec un pot alors que la bougie était encore allumée. L'estomac de la 
| q 8 
personne était "aspiré" dans la cruche pendant cinq minutes ; puis la cruche était retirée et la douleur 
disparaissait. Le même remède est également utilisé "pour déplacer le ventre des femmes afin qu'elles 
8 q 
puissent avoir des enfants". 


Pour soigner un mal de tête, cette même femme remplit un verre d'eau et l'entoure d'un turban, 
puis elle retourne le verre et le turban et pose sa main sur la tête de la personne souffrante pendant dix 
minutes, en murmurant un charme apparemment inintelligible. Ce faisant, toute l'eau quittait le verre, sans 
mouiller le turban ni tomber pas sur le sol. Aujourd'hui, tous les Aith Waryaghar connaissent les 
propriétés de l'aspirine et l'utilisent. 


La coqueluche ou l’amygdalite est guérie avec du sang de renard, de hérisson, de corbeau ou avec 
le sang d'un bélier sacrifié à l'Aïd 1-Kébir. 


La variole, ou les boutons : lorsque les boutons sont enlevés, ils sont donnés à manger aux enfants 
> > 8g 
pour qu'ils n'en soient pas affectés à l'adolescence. 


Ni la rougeole ni les oreillons n'avaient de remède à ma connaissance. 
Pour se débarrasser d'une toux, il faut boire sept cuillères d'urine d'âne. 


La jaunisse se soigne a priori si le patient boit sa propre urine.?57 


255 Cf. Westermarck, op. cit. 1926, Vol. I, p. 404. 
256 Ibid, 1926, II, p- 22. 
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Pour guérir les verrues (Dhifidhriwin), le malade doit se diriger vers un olivier, les yeux fermés, et 
cueillir quelques feuilles. Elle ouvre ensuite les yeux, se frotte les mains avec les feuilles et les enterre dans 
un tas de fumier pour qu'elles sèchent. Les verrues de la personne se dessécheront et disparaîtront lorsque 
les feuilles seront asséchées. 


Le pied d'athlète ou intertrigo inter-orteils est contracté par les enfants qui mangent la cervelle ou 
la moelle des animaux avant d'avoir atteint l'âge de jeüner pendant le ramadan. 


Un spécialiste originaire de Timarzga a soigné une inflammation des yeux en pressant une pierre 
froide sur le visage du patient, puis en appliquant un tissu calciné sur les tempes, autour des yeux et sur le 
front. 


En 1964, deux chorfa de Marrakech sont venus dans le Rif et auraient guéri une trentaine de 
personnes de la cataracte. Ils ont mis de la laine sur les yeux des patients et deux petites pinces en or à 
l'angle externe de chaque œil. Ils chauffaient ensuite deux œufs, qu'ils frottaient en entier sur chaque œil 
(d'abord l'œil droit, puis l'œil gauche). À partir du coin externe de l'œil, le film visqueux de la cataracte se 
transforme en liquide et tombe de l'œil sous forme de gouttes. Le chérif mettait ensuite un pansement sur 
les yeux du patient et lui demandait de le maintenir en place pendant trois jours et de rester allongé sur le 
dos. Le coût de l'opération était de 320 DH (64 $), mais mon informateur a déclaré avoir payé 550 DH 
(110 $) parce que le chérif en question est resté chez lui pendant deux semaines. 


Tinith est un état général de dépérissement de tout le corps qui touche les femmes qui donnent 
naissance à trop d'enfants trop rapidement ; je n'ai pas entendu parler d'un remède pour cette maladie. Il 
fait également référence à une théorie génétique rifaine, selon laquelle la couleur des cheveux et des yeux 
d'un enfant peut être déterminée. Pendant les quarante premiers jours de la grossesse (où les rapports 
conjugaux sont interdits, comme pendant les quarante premiers jours après l'accouchement), si la femme 
voit un homme qui lui plaît, on pense que son enfant aura la même couleur de cheveux et d'yeux que 
l'homme en question ; le sexe de l'enfant n'est cependant pas influencé. 


Je ne suis pas en mesure de me prononcer sur l'efficacité de l'un ou l'autre de ces "remèdes faits 
maison". Toutefois, si l'on compare mon premier séjour dans la région (1953-1955) à mon second (1959- 
1967), il semble que l'attention que la famille porte à ses malades se soit quelque peu accrue. Il y avait aussi 
une prise de conscience un peu plus grande de l'existence de médecins dans les centres urbains, par 
opposition au savoir traditionnel des "guérisseurs" locaux (adhbib, de PAr. Mar. żbib, "docteur") sur les 
marchés, qui extraient les dents avec des pinces (et sans anesthésie), et dont les sacs contiennent toujours 
les molaires empâtées de précédents "patients". Mais derrière tout cela, il y avait la notion de base, 
omniprésente, qui colorait toute la réflexion médicale des Aith Waryaghar : si Dieu le veut, le patient vivra 
; sinon, il mourra. J'ai souvent proposé à mes informateurs et amis malades de descendre la rivière dans 
ma Land-Rover pour se rendre à l'hôpital d'Al-Hoceima (où les soins prodigués aux Marocains étaient, du 
moins en théorie, gratuits). Parfois, mes offres étaient acceptées avec empressement, mais à de 
nombreuses autres occasions, je me heurtais à l'une ou l'autre manifestation de l'attitude et de l'idéologie 
de base d'inchallah : "Si Dieu le veut". Ces dernières occasions concernaient généralement des maladies 
plus graves : on parlait beaucoup de maux de tête ou de doigts coupés, alors qu'une personne qui était 
pratiquement sur son lit de mort n'aurait jamais poussé le moindre gémissement. Il ne s'agit pas de 
fatalisme, ni même de résignation, mais plutôt de l'idée que l'homme peut proposer, mais que Dieu 
dispose. La conscience qu'ont les musulmans de ce fait fondamental qu'est la prédestination est 
extrêmement aiguë, très consciente et omniprésente. 


257 Un cas où une couleur jaune en contrebalance une autre ? 
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LES LEGENDES ET LES CONTES POPULAIRES 


Les légendes et les contes populaires des Aith Waryaghar peuvent être divisés en trois catégories : 
premiérement, ceux qui concernent des personnages issus des traditions religieuses ancestrales (qui sont 
aussi, bien sûr, coraniques) ; deuxièmement, une large collection de fables relatives aux animaux - qui 
seront considérablement réduites dans ce livre ; et troisièmement, ceux qui concernent des personnages 
qui sont, pour la plupart, hypothétiques ou imaginaires. 


Trois autres légendes dignes d'intérêt ont également été recueillies, l'une sur l'origine des fleuves 
Sebou et Moulouya, l'autre sur une tradition d'origine " à peu près " des Igzennayen et la troisième sur un 
roi mythique qui aurait régné sur la zone constituée par les frontières Aith Waryaghar-Igzennayen. Ces 
trois dernières légendes sont présentées en premier, puis les légendes coraniques, les légendes animalières 
et enfin les légendes humaines. 


La légende des rivières Sebou-Moulouya : Il était une fois un garçon et une fille qui étudiaient 
ensemble dans la même classe à la mosquée (aussi improbable que cela puisse paraître, étant donné que 
dans le Rif les mosquées sont fermées à la gent féminine), et ils tombèrent amoureux. Le fqih s'en aperçut 
et les plaça dans des pièces séparées. Ces pièces avaient cependant un mur mitoyen, et les amoureux 
percérent un trou dans le mur afin de pouvoir se parler. Le fqih s'en aperçut également et en informa la 
population. Furieux, les gens sont entrés et ont tué le garçon. La fille est morte sur le champ. Les deux 
furent alors enterrés dans des tombes séparées, mais des vignes se mirent à pousser sur chacune d'elles, et 
les vignes commencèrent à pousser l'une vers l'autre, puis à s'entrelacer. Le fqih s'en aperçut également et 
coupa tageusement les deux vignes. C'est alors que deux sources distinctes jaillirent et devinrent chacune 
une rivière : celle du garçon, Poued Sebou (de l'arabe sabi, "garçon", dit-on), et celle de la fille, Poued 
Moulouya. (Il s'agit là d'une belle image, mais une difficulté d'ordre géographique se pose : les sources des 
rivières Sebou et Moulouya sont en fait très éloignées l'une de l'autre, et les rivières ne coulent même pas 
ensemble ou parallèlement l'une à l'autre. Cependant, on ne s'attend pas à ce que les Aith Waryaghar en 
soient conscients, puisqu’aucune des deux rivières ne coule près du territoire d’Aith Waryaghar). 


L'origine des Igzennayen (du point de vue des Aith Waryaghar) : Autrefois, une terrible 
maladie appelée ramma (peut-être de PAr. " putréfaction " ou " décomposition ") sévit sur le territoire qui 
allait appartenir aux Igzennayen. Tout le monde succomba à cette maladie, à l'exception d'une femme qui 
parvint à s'échapper et à gagner les montagnes. Elle y rencontra un vendeur itinérant originaire du Senhaja 
Srir qui vendait de la sève de bois de cèdre, qu'il portait dans un sac sur ses épaules. Il s'enquit de son état 
désemparé et troublé, et elle lui parla de la calamité qui avait frappé sa tribu. Il eut pitié d'elle, la consola et 
la réconforta, et bientôt, de fil en aiguille, ils eurent des relations sexuelles au sommet de la montagne, sans 
que cela soit sanctionné par une zoujiya (acte de mariage) ou quoi que ce soit de ce genre. L'enfant qui en 
est issu neuf mois plus tard est né dans le péché, ina, et il est devenu l'ancêtre des I(g)zennayen. ((Cette 
étymologie est bien sûr un jeu de mots.) Les Igzennayen sont également surnommés Dharwa n-Senbaja 
pour la même raison, ainsi que Dharwa n-Jallout, "Fils de Goliath", un nom qui se réfère probablement à 
une autre légende. Un informateur a estimé que Ja//out aurait pu être la femme ayant survécu à la maladie 
de ramma qui a donné naissance à l'ancêtre illégitime des Igzennayen, mais cela semble peu plausible. Il est 
cependant curieux de constater que les Igzennayen eux-mêmes reconnaissent honteusement, d'une 
manière ou d'une autre, l'ascendance peu glorieuse que la tradition leur attribue. 


La légende du roi 'Azzi :8 Il était une fois un roi nommé 'Azzi qui régnait sur l'ensemble de la 
région frontalière entre Aith Waryaghar et Igzennayen. Son quartier général était le légendaire Azrou n- 
Dhamza, le Rocher de l'Ogresse, entre Ikhouanen et Iharrouchen, et on raconte qu'il passait beaucoup de 
temps à se quereller avec les "Portugais" sur le territoire de ce qui est aujourd'hui Aith Tourirth, mais qui 


258 Coon, op. cit. 1931, p. 21, donne une version assez différente de cette même légende. Ma version est celle que j'ai 
entendue en 1959. 
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était à l'époque celui d'Igzennayen. On ne sait pas s'il était musulman, chrétien ou païen, mais il semble 
qu'il n'était pas rifain et qu'il était considéré comme un homme méchant et injuste. 


Un jour, 'Azzi ordonna à tous les habitants de son royaume de lui apporter des plats de couscous 
à bonne température. Si la température était trop chaude ou trop froide, 'Azzi menaçait de tuer les 
personnes qui les apporteraient. 


Pour atteindre Azrou n-Dhamza, les gens devaient traverser une passerelle en hauteur. Le roi 'Azzi 
s'assit sur la passerelle et monta littéralement sur le dos de chaque homme qui apportait un plat de 
couscous, le chevauchant comme un âne en s'aidant de ses pieds. 


Finalement, un homme d'Iharrouchen connu sous le nom de Bou Ghaddar (qui était plus un 
patriote qu'un traître, contrairement à la signification de son surnom), s'est lassé du comportement de 
'Azzi. Il réunit les gens et leur demanda s'ils voulaient vivre en paix et ne pas être importunés ; dans 
l'affirmative, il avait un plan. Ils ont accepté, et il a déclaré qu'il allait donner une leçon à 'Azzi. Bou 
Ghadar vint à son tour apporter un baquet de couscous, et lorsqu'il atteignit la passerelle d'Azrou n 
Dhamza, le toi grimpa sur ses épaules. À mi-chemin, Bou Ghadar tressaillit et sauta ; lui, 'Azzi et la 
barquette de couscous tombèrent dans la rivière Bayyou (nom du Nkour en amont d'Aswil, là où il rejoint 
le territoire d’Aith Waryaghar), et le roi et lui-même y trouvèrent la mort. 


LES LEGENDES RELATIVES A L'ANCIEN TESTAMENT ET AU CORAN. 


Adam et Eve : Adam et Eve : Dieu créa Adam, le premier homme, à partir de la terre, et lui 
insuffla une âme (muh). Dieu a ensuite créé Hawwa (Eve) avec un grain de terre provenant d’une côte 
d'Adam. Lorsqu'ils devinrent adultes, Dieu les emmena au Paradis (al-Janna). Ils n'avaient pas encore 
d'enfants, car ils n'avaient pas d'organes de procréation. 


Au Paradis, il y avait un arbre particulier, et Adam et Eve sont allés le voir. Dans cet arbre, se 
trouvait un serpent ; Chaitan, le diable, se glissa dans la peau du serpent et atteignit ainsi le Paradis. Dès 
son arrivée, il annonce à Eve que son mari Adam est désormais marié à une autre femme. Eve répondit 
qu'il n'y avait pas encore d'autres femmes dans le monde. Chaitan lui dit qu'il va lui montrer que c'est le 
cas: il présente un miroir et Eve croit que le reflet de son visage est une autre femme. 


Chaitan demande alors à Eve de manger un fruit de l'arbre. Adam arrive alors et lui dit que c'est 
interdit. Eve s'est mise en colère et a mangé le fruit, qui est allé directement dans son estomac. Adam en a 
mangé et le fruit est resté coincé dans sa gorge : c'est pourquoi les hommes aujourd'hui ont des "pommes 
d'Adam", et qu'ils réfléchissent avant de parler, ce qui n'est pas le cas des femmes. 


Aprés qu'Adam et Eve eurent tous deux mangé le fruit, Chaïtan leur donna des organes génitaux. 
Mais lorsque Dieu a découvert qu'ils avaient mangé le fruit, il les chassa du paradis. L'un fut jeté à l'est, 
l'autre à l'ouest, et ils firent de leur mieux pour se retrouver. Adam marchait le jour et dormait la nuit, 
tandis qu'Eve marchait à la fois le jour et la nuit. C'est pourquoi les femmes sont plus éprises des hommes 
que les hommes ne le sont des femmes. 


Ils se sont finalement retrouvés sur les rives opposées d'une rivière, et Eve s'est détournée un 
instant d'Adam : c'est pourquoi les femmes éprouvent une certaine gêne devant les hommes. Il y eut alors 
une dispute pour savoir lequel des deux allait traverser la rivière pour rejoindre l'autre. Adam l'a finalement 
traversée, et c'est pour cette raison que les hommes courent après les femmes, plutôt que l'inverse. 


Dieu leur envoya alors un pain, mais celui-ci échappa à la main d'Adam et commença à flotter sur 
la rivière. C'est pourquoi les hommes d'aujourd'hui travaillent pour gagner leur pain quotidien. Dieu leur 
envoya deux autres pains, et Adam mangea tout son pain, tandis qu'Eve ne mangea que la moitié du sien. 
C'est pourquoi l'homme reçoit une part entière de l'héritage, alors que la femme n'en reçoit que la moitié. 
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Finalement, ils ont eu des rapports sexuels, et c'est ainsi qu'est né les Banou Adam, c'est-à-dire 
l'humanité. 


L'arche de Noé : Fir'aoun (Pharaon) était un prophète et l'amghar amegran, le membre le plus 
ancien de son aith arbi'in ou conseil. Il devint extrêmement puissant et commença à se prendre pour Dieu. 
L'un de ses imgharen, Nouh (Noé), qui était un nabi al-morsal (prophète déguisé (envoyé ?)), contesta cette 
affirmation. Lorsque Fir'aoun demanda à Sidna Nouh (notre seigneur Noé) s'il savait qu'il y avait un Dieu 
dans le ciel, ce dernier répondit par l'affirmative mais ajouta que personne ne savait où il se trouvait. 
Fir'aoun monta alors à cheval, s'éleva dans le ciel et tua une mouche avec son épée. Le sang de la mouche 
était sur l'épée quand il revint sur terre, et il déclara qu'il avait tué Dieu. Nouh lui répondit qu'il était un 
menteur et, confirmant les paroles de Nouh, Dieu envoya une énorme nuée de mouches qui tuèrent 
beaucoup de gens de Fir'aoun. Une mouche pénétra dans la narine de Fir'aoun et y enfla jusqu'à ce que la 
tête de Fir'aoun se fende comme une coquille d'œuf. Dieu dit alors à Sidna Nouh (que Fir'aoun et même la 
femme et le fils de Nouh, ainsi que le reste de la jma'th, avaient qualifié d'assahbar, ou sorcier) qu'Il allait 
faire déferler un grand océan d'eau pour détruire tous ceux qui ne croyaient pas en Lui, et que Sidua Nouh, 
pour pouvoir s’en échapper, avait dû construire rapidement une très grande embarcation en bois. 


Sidna Nouh construisit donc l'Arche et déclara que tous ceux qui croyaient en Dieu et en lui 
pouvaient y monter. Quelques personnes le firent, mais pas la femme et le fils de Sidra Nouh, qui le 
considéraient toujours comme un sorcier. Un couple composé d'un mâle et d'une femelle de chaque 
animal se trouvait également à bord de l'arche. Le coq et la poule en faisaient partie, ce qui fait dire a 
certains informateurs que la poule a précédé l'œuf. Lorsque tous les animaux furent à bord, Rat, un traitre, 
commença à ronger un trou sur le côté de l'arche pour que l'eau s'y infiltre. Le sanglier s'en aperçut, 
regarda Rat, éternua violemment, et Chat sauta par sa narine et tua Rat. L'arche s'est mise à flotter et tous 
les animaux qui s'y trouvaient ont été sauvés, ce qui a permis à l'ensemble de la population animale et 
humaine du monde d'exister aujourd'hui. Ceux qui ne sont pas montés dans l'Arche ont tous péri. 


LA LÉGENDE DE SIDNA 'AISSA (JESUS). 


Les musulmans reconnaissent Jésus comme l'un des grands prophètes, après Sidna Moussa (Moise) 
et Mohammed, mais la question qu'ils posent à son sujet est la suivante : où est sa tombe ? Selon la 
doctrine islamique, il n'est jamais mort et quelqu'un d'autre est mort à sa place lors de la crucifixion. 


Sidna 'Aissa est né au moment où sa mère Maryam (Marie) fuyait une foule en colère. Désespérée, 
elle s'arrêta sous un palmier dattier pour se reposer, après avoir mangé (Dieu avait miraculeusement fait 
tomber les dattes dans sa main). C'est alors que Sidra 'Aissa est née, et les musulmans s'accordent avec les 
chrétiens pour dire qu'elle n'a pas été mise enceinte par un être humain, mais que Dieu lui avait insufflé le 
rouh, l'esprit, comme il l'avait fait pour Adam. Sidna 'Aissa commença à parler immédiatement après sa 
naissance et dit à sa mère (car son père était inconnu et, de toute façon, sans importance pour la doctrine 
islamique) de ne pas s'inquiéter, qu'il était un prophète de Dieu et qu'il était Szdna 'Aissa ben Maryam (après 
le nom duquel les musulmans ajoutent toujours la phrase Karam Allah wajhah | "Que Dieu le bénisse ! " 
(‘Alayhi as-salam ? "Que la paix soit sur lui"). 


Plus tard, au cours d'une bataille, Sidna 'Aissa fendit le sol avec son épée, et le sol lui dit qu'il 
finirait par revenir à lui. Au cours de cette même bataille, il défendit le prophète Mohammed, dont les 
ennemis se déchainérent contre lui. Ils se sont précipités sur Sidna 'Aissa pour le crucifier, mais il s'est 
fondu dans la foule et s'est échappé ; ils n'ont réussi qu'à attraper un Juif identifié comme Sidna 'Aissa, et 
c'est ce Juif qui a été crucifié. Sidna 'Aissa ne reviendra qu'à l'approche de la fin des temps, pour sauver le 
monde de Toujjar (de Ar. ad-Dajal), l'Antéchrist identifié par un informateur quelque peu cultivé comme 
étant l'Union soviétique et la Chine communiste. 
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LE BESTIAIRE DES FABLES LES PLUS REPRESENTATIVES. 


Le lièvre : on dit que le lièvre était autrefois une femme, que Dieu métamorphosa en lièvre parce 
> 
qu'elle ne s'était pas lavée après ses menstruations. 


Le corbeau : on raconte également que le corbeau était autrefois une femme, transformée par 
Dieu en corbeau pour avoir rejeté l'islam. 


L’hyène : dans tout le Maroc, on croit que celui qui mange le cerveau d'une hyène deviendra 
fou.2% Par contre, celui qui mange la tête d'un lapin aura une excellente circulation sanguine. 


Le vautour percnoptère : ce charognard aurait son cœur au niveau de l'anus. 


Les lézards (deux types) : Un grand lézard gecko s'est un jour approché des ennemis du 
prophète Mohammed et leur a indiqué sa cachette. Le prophète s'est échappé, mais à cause de cette 
trahison, ces gros lézards peuvent être tués en toute impunité, et l'on dit que quiconque en tue sept en un 
seul vendredi entrera directement au Paradis après sa mort. 


Le petit lézard gecko, qui court sur les murs des maisons et mange les mouches et les insectes, 
est considéré comme une sainte femme (dhamrabet). Il ne doit jamais être tué, car une fois, alors que le 
prophète Mohammed avait été blessé et s'était réfugié dans une grotte pour échapper à ses ennemis, un 
lézard gecko est apparu et a léché les traces de sang révélatrices sur le sol et à l'extérieur de la grotte, de 
sorte que les ennemis du prophète n'ont pas pu savoir où il se trouvait. C'est pour cette raison que le 
lézard gecko porte aujourd'hui une tache rouge sur le cou. 


L’araignée : Il est également considéré comme très mauvais de tuer une araignée, car au moment 
même où le Prophète est entré dans la grotte pour s’y cacher, une araignée tissa sa toile à travers l'entrée 
de la grotte. Quand les ennemis du Prophète arrivèrent, l’entrée de la grotte était recouverte par la toile 
d’araignée. 


La cigogne : Quand elles sont présentes en grand nombre, les cigognes sont censées présager 
une bonne récolte (elles sont cependant très rares dans le Rif, contrairement aux plaines atlantiques 
marocaines). 


L’hirondelle : l’hirondelle est également considérée comme sacrée et ne se mange pas. 


La chouette : le hibou a crié "Mou! Mout!" (Mort! Mort!") et sait quand les gens vont mourir. Il 
est considéré comme un oiseau intelligent, comme le montre clairement l’histoire suivante sur le roi 
Salomon, la chauve-souris et la chouette. 


Sidna Sriman (Solaiman = Roi Salomon) était le maitre de tous les animaux. Un jour, une vieille 
bique, agée de plus de quatre-vingts ans (et qui était donc " passée au pays de Chaitan "), vint le trouver et 
lui dit : " Comment se fait-il que toi, l'amghar ameqran de tous les animaux et de tous les oiseaux, tu dormes 
sur une misérable natte, alors que tu pourrais dormir dans un lit de plumes ? Appelle tous les oiseaux et dis 
à chacun d'eux de t'apporter une ou deux plumes afin que l'on puisse te fabriquer un lit décent." 


Sidna Sriman y réfléchit et décida que la vieille femme avait raison. Il a appelé tous les oiseaux, et le 
premier à arriver était la chauve-souris (considéré comme un oiseau par les Rifains). Il a dit à Sidna Sriman 
qu’il était très pressé et qu’il devait repartir dès que possible. Sidra Sriman lui a ensuite retiré toutes ses 
plumes. 


259 Dans certaines régions du Sahara au sud du Maroc, les têtes d'hyènes sont des objets de prédilection pour la 
pratique du shour. 
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Lorsque tous les autres oiseaux sont arrivés, Sidna Sriman leur a dit qu'ils allaient attendre l'arrivée 
de la chouette. Cette dernière était très en retard et lorsque Sida Sriman lui en demanda la raison, elle 
répondit : "Parce que j'ai pensé à trois choses". Sidna Sriman lui demande de quoi s'agit-il. La chouette lui 
demanda alors : "Qu'est-ce qui est plus grand, la terre ou les pierres, la nuit ou le jour, les hommes ou les 
femmes ?" Sidna Sriman médita et répondit : "Celui qui est le plus fort." La chouette répondit : "Du 
premier, les pierres, parce que toute la terre dure [rocheuse] est comptée comme des pierres. "Du 
deuxième, le jour, parce que lorsqu'il y a une lune, c'est clair et c'est comme le jour. "Et du troisième ? 
demanda Sidna Sriman. "Les femmes", répondit la chouette. "Pourquoi y a-t-il plus de femmes que 
d'hommes ? demanda Sidna Sriman. "Parce que, répondit la chouette, tous les hommes qui prêtent 
attention aux femmes peuvent être considérés comme des femmes." 


Sidna Sriman pensa alors au mal qu'il avait fait à la chauve-souris et, pour se faire pardonner de lui 
avoir enlevé ses plumes, il lui donna la baraka pour guérir la fièvre. 


Le chacal est le plus rusé de tous les animaux, à l'exception du hérisson. Il existe un lignage 
nommé Ouxchchannen ("les chacals") chez les Aith 'Arou 'Aissa d'Ajdir à Aith Youssef w-'Ari ; une autre 
chez les Iharrouchen d'Acht 'Assem d’Igzennayen ; et une troisième chez les Aith Sa'id du Rif oriental. 
Dans tous les cas, le nom est élogieux : il fait référence à la ruse et à la discrétion de l'ancêtre du lignage et 
n'est en aucun cas un symbole totémique. 


L'arc-en-ciel, normalement appelé dhasrith Ou-nzar, "la fiancée de la pluie", est aussi souvent 
appelé dhamaghra Ou-ochchan, "les noces du chacal", car après un orage, lorsqu'un chevrier a froid et 
tremble et qu'il veut donc se réchauffer, un chacal peut s'approcher et voler facilement toutes les chèvres 
qu'il convoite. 


Les Aith Tourirth racontent que les gens d’Asrafil, à Timarzga, mangent des chacals et des 
renards; un informateur a même déclaré que le frère de sa propre mère l'avait fait une fois. Ce n'est pas 
haram (prohibé) mais on le considère avec beaucoup de dégoût. 


On dit du chacal qu'il commet deux graves erreurs dans sa vie : voler des chèvres en été et des 
poulets en hiver, alors qu'ils sont tous deux maigres. Cependant, la plus grande erreur du chacal a été de se 
confondre avec le hérisson, les deux étant les principaux protagonistes des fables animalières amazighes. 
Ces deux animaux sont privilégiés par rapport à tous les autres, peut-être non seulement parce que leur 
répartition géographique est la plus universelle, mais aussi parce que les Amazighs les considèrent comme 
les membres les plus intelligents du règne animal (comme la huppe fasciée l'est parmi les oiseaux, ailleurs 
au Maroc). Mais la règle d'or est que lorsque les deux s'affrontent, c'est toujours le hérisson qui l'emporte. 


En voici quatre qui sont représentatives. 


1. Une nuit, le chacal et le hérisson se promenaient ensemble sur un chemin, lorsque le 
hérisson aperçut soudain un piège qui avait été placé sur le chemin. Le chacal ne le vit pas 
et poussa le hérisson à continuer d'avancer : "Vas-y ! Qu'est-ce que tu as ?" Le hérisson 
répondit : "J'ai une grande faveur à te demander." Le chacal demanda ce que c'était. 
"Prappe-moi", dit le hérisson. "Pourquoi ? demanda le chacal. "S'il te plaît, vas-y, frappe- 
moi, et je te dirai pourquoi après", répondit le hérisson. Le chacal le frappa donc très fort, 
ressentant une poussée de plaisir en le faisant. Le hérisson chancela sous le coup et dit : 
"Je suis content que tu aies fait ça. Cela me montre clairement que je suis plus petit, 
inférieur et plus insignifiant que toi, et que je suis ton inférieur à tous points de vue. Je 
pense d'ailleurs que pour montrer ta supériorité à mon égard, tu devrais marcher devant 
moi". "Tu as tout à fait raison", répond le chacal, désormais plein d'assurance. Il marcha 
devant le hérisson et tomba dans le piège quelques mètres plus loin. Il gémit, maudit et 
hurla : "Que dois-je faire ? C'est une situation épouvantable !" Le hérisson, qui se tenait 
tranquillement à côté, répondit : "Oh non, ce n'est pas si grave pour l'instant, mais, mon 
ami, ça le sera certainement quand le propriétaire du piège passera !" 
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2. Un jour, un chacal essayait de voler des prunes sur un prunier en sautant et en essayant 
de mordre les fruits sur les branches.” I] n'y parvint pas et le hérisson vint le prévenir 
que le propriétaire de l'arbre approchait. Le chacal décida que la meilleure façon de faire 
tomber les fruits était d'attacher sa queue au tronc de l'arbre et de tirer aussi fort qu'il le 
pouvait. C'est ce qu'il fit, et il perdit bientôt de sa queue. Tous les autres chacals lui 
demandèrent ce qui s'était passé et il expliqua qu'il était allé voler des poulets et qu'il avait 
été surpris et rattrapé par des chiens qui lui avaient arraché la queue. Mais devant 
l'incrédulité de ses "agnats", il leur dit qu'il connaissait un endroit où il y avait de belles 
figues qui tombaient par terre et attendaient d'être ramassées. Mais ce n'était pas encore le 
mois de juin, et toutes les figues précoces étaient encore dans l'arbre. Les autres chacals, 
consternés, se demandaient comment ils pourraient les attraper. Le chacal suggéra 
d'attacher leurs queues à l'arbre, ce qu'il fit avec leur accord. Il s'assit ensuite à l'écart, et 
comme ils s'éloignaient, il cria que le propriétaire de l'arbre arrivait. Ils tirèrent encore 
plus fort, et c'est ainsi qu'ils arrachèrent toutes leurs queues. 

3. Il était une fois un chacal et un chevrier qui étaient de grands amis. Le chacal aidait le 
chevrier à garder les chèvres, et le chevrier partageait la moitié de son pain quotidien avec 
le chacal à l'heure du déjeuner. Mais c'était à l'époque de l'innocence. Finalement, le 
chacal apprit de Dieu que son travail consistait à voler et à tuer des chèvres et des 
moutons. Le lendemain, il demanda au chevrier de rassembler la moitié des chèvres dans 
une direction, et lui, le chacal, le reste dans une autre. Après avoir fait cela, une chèvre de 
la moitié du chacal manqua à l'appel. Le chevrier se demanda avec méfiance ce qui s'était 
passé, et finalement le chacal répondit : "Dieu soit loué de t'avoir trompé !", ce à quoi le 
chevrier répondit : "Dieu soit loué de t'avoir reconnu pour ce que tu es !". ... Depuis 
lors, les deux sont devenus des ennemis mortels. 

4. Le chacal était autrefois très gêné par les puces, qui l'attaquaient sur tout le corps. Il 
courut jusqu'à un étang et s'y plongea à reculons, agitant son postérieur au fond de l'étang 
pour que les puces, qui détestent l'eau, remontent à la surface. Cependant, les parties 
exposées de son corps étant toujours incommodées, il s'est alors immergé complètement 
et s'est noyé.?61 


LES LEGENDES ET LES HISTOIRES METTANT EN SCENE DES PERSONNES 


LE FERMIER, LES DEUX VACHES ET LA PAILLE D'ORGE 


Un agriculteur originaire d’Aith Waryaghar a découvert un jour que deux vaches qui ne lui 
appartenaient pas s'étaient introduites sur son terrain et mangeaient toute la paille de sa meule. Il s'est 
empressé de partir à la recherche des propriétaires des vaches pour leur faire payer les dégâts. Lorsque les 
deux propriétaires furent retrouvés, une querelle éclata entre eux, car l'une des vaches avait une queue et 
l'autre n'en avait pas. La dispute dura longtemps et fut finalement portée devant le qadi, qui exigea que le 
propriétaire de chaque vache paie la moitié de la paille d'orge qui avait été mangée, soit 50 pesetas par 
vache. Le propriétaire de la vache sans queue refusa de payer 50 pesetas ; il en paierait une partie, dit-il, 


260 I] paraît que les chacals sont pratiquement omnivores ; cf. Jean B. Panouse, Les Mammifères du Maroc, Travaux 
de l'Institut Scientifique Chérifien, Série Zoologique, n° 5, Rabat 1957, p. 48. 

261 L'homme qui m'a raconté cette histoire est considéré comme la tête pensante d'Aith Tourirth, et est surnommé 
"Jebha" en référence à un bouffon légendaire, Sż Joha, largement connu sous de nombreuses formes dans le monde 
arabe et musulman. Je crains que la plupart des histoires racontées par cet homme ne soient trop salaces pour être 
rapportées ici, mais il a terminé celle-ci en disant, avec un haussement d'épaules : "Manira w-ochchan | C'est la façon de 
faire du chacal", ce à quoi l'un de ses propres agnats, également présent, a répondu en souriant : "La, la, manira n- 
Jebha! Non, non, c'est la façon de faire de Jebha ! 
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mais pas la totalité, car sa vache avait mangé moins de la moitié de la paille. Comment cela ? Parce que 
l'autre vache, pouvant chasser les mouches avec sa queue, tout en continuant de manger, tandis que la 
sienne, dépourvue de queue pour se défendre contre leurs assauts, devait tourner la tête à chaque bouchée 
et claquer les mouches, perdant ainsi du temps pour manger. L'homme à la vache sans queue ne paya 
donc que 25 pesetas, et c'était au propriétaire de l'autre vache de combler la différence. 


LES HISTOIRES RELATIVES AUX AITH 'AROUS. 


Comme nous l'avons déjà mentionné, le sous-clan Aith 'Arous représente le mode de pensée 
montagnard des Aith Waryaghar poussé à son extrême logique. Ils ont un tempérament très violent et 
sont considérés comme plutôt rustres par leurs voisins. Les anecdotes suivantes sont racontées par leurs 
voisins d’Aith Tourirth et Timarzga. 


1. Un matin, de bonne heure, deux frères partent labourer. Le soleil s'était levé et était d'une 
intensité aveuglante. Ils se mirent en colère contre le soleil et décidèrent de l'abattre. L'un des 
frères dit à l'autre d'aller dans le coin le plus éloigné du champ avec son fusil et, à un signal donné, 
ils visèrent et tirèrent. Le résultat fut que l'un des hommes tira une balle dans la tête de son frère. 

2. Au marché du mercredi de Tourirth, un homme d'Aith 'Arous qui était venu au marché sur un 
petit âne était très impressionné par le grand âne blanc d'un homme d'Aith Bou 'Ayyach. Il lui 
demanda comment son âne était devenu si blanc, et l'homme répondit qu'il l'avait lavé 
vigoureusement, et en le frottant longuement, dans la rivière Nkour. L'homme d'Aith ‘Arous 
trouva l'idée excellente, jeta son âne dans la rivière et commença à le battre méthodiquement et à 
mort à l'aide de son bâton. Alors que les lèvres de l'âne se retroussent et laissent apparaître ses 
dents à cause de la rigidité cadavérique, l'homme s'exclame triomphalement : "Tu vois ? Il 
commence déjà à devenir blanc !" 

3. Un homme d'Aith 'Arous avait un petit troupeau de chèvres qui fut très détrempé lors d'une forte 


pluie. Pour les faire sécher rapidement, il les mit dans le fout..... 

4. Le thé à la menthe a été introduit tardivement à Aith 'Arous, seulement après l'occupation 
espagnole de 1926. Un jour, un amghar qui avait acquis un service à thé invita les autres hommes 
de la communauté à goûter la nouvelle boisson. Il fut brièvement appelé à l'extérieur et, à son 
retour, il découvrit que les différents objets composant le service à thé avaient été répartis entre 
les personnes présentes et vendus aux enchères afin de le dédommager de ses dépenses. Les 
invités avaient également mangé les bougies, et ils ont dit à l’amghar qu'ils trouvaient les bonbons 
qu'il avait servis un peu rances et qu'ils n'aimaient pas du tout la ficelle au milieu.262 


LES AITH WARYAGHAR VUS PAR LEURS VOISINS : DHOURI, DHOURI : 


Thouri, Thouri signifie "chargé, chargé", en référence à un fusil ; toutes les autres tribus rifaines 
utilisent ce terme en lien avec les Aith Waryaghar, car il sous-tend le principe du respect de la parole 
donnée 4 la lettre, comme dans cette histoire : 


Un homme originaire d'Aith Waryaghar (clan non précisé, puisqu'il s'agit de l'histoire raconté par 
un étranger) se tenait à une certaine distance de ses figuiers, les protégeant des voleurs avec son fusil 
déchargé. Soudain, son fils est apparu près des arbres, s'est approché de l'un d'eux et a commencé 
nonchalamment à cueillir des figues et à les porter à sa bouche. Le père l'avait repéré de loin mais ne l'avait 
pas reconnu. Il cria : "Aya fran [6 toi], éloigne-toi de cet arbre, même si tu es mon propre fils". Il répéta 
cela deux ou trois fois, mais le garçon n'y prêta pas attention, sachant qu'il s'agissait de son père. Ce 


262 Cette histoire particulière provient d'un rapport administratif espagnol inédit du marché du mercredi de Tourirth, 
daté du 25 avril 1939, que j'ai trouvé dans la collection d'Emilio Blanco en 1960, bien qu'il n'ait pas été écrit par lui. 
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dernier chargea son fusil, s'approcha de l'arbre, arma son fusil et dit : "J'ai crié plusieurs fois pour que tu 
t'éloignes de mon arbre, mais tu n'as pas obéi. Et maintenant, bien que tu sois mon fils" - car il avait enfin 
reconnu le garçon - "dhouri, dhouri". Et il tira une balle dans la tête de son propre fils. 


Les raisons de la réputation de "dhouri-dhouri" des Aith Waryaghar ont déjà été expliquées dans 
une grande partie de ce livre, et elles le seront encore davantage avant de conclure. D'autres tribus disent 
d'eux que leur terre est improductive et que leur tempérament est terrible. 


LE FQIH EN AMANT ET LE FACTEUR RABELAISIEN : 


1. Une femme extrêmement belle est allée voir un fqih et lui a demandé de la débarrasser d'un mal 
dont elle souffrait, peut-être causé par le shour qu'on lui avait infligé. Alors que le fqih était assis, il 
lui a demandé de mettre un pot d'huile d'olive entre ses jambes et de se tenir au-dessus. Elle 
s'exécuta, et il vit ainsi dans le pot un reflet très clair de ses parties intimes, qui étaient en excellent 
état. Il lui dit cependant qu'elle était gravement malade et que si elle venait à la mosquée ce soir-là, 
il la guérirait. C'est ce qu'elle fit, en lui apportant également son diner. Il lui demanda ensuite de se 
déshabiller, ce qu'il fit également. Il lui demanda de fermer les yeux et de lever sa jambe droite, et 
du pied au vagin, il compta soigneusement 4 empans (achba’) et 1/2. Puis il lui a demandé de lever 
sa jambe gauche, et il prit les mêmes mesures. Ensuite, il a soigneusement compté quatre empans 
depuis le sommet de la tête jusqu'au vagin, et il commença à lui faire l'amour. La femme lui dit 
alors : "Mais, Sidi r-Fgib, c'est exactement ce que fait mon mari !". Celui-ci répondit : "Oui, peut- 
être, mais il ne prend pas les mensurations !". 

2. Un jour, un fqih qui vivait dans la maison d'un autre homme était très attiré par la femme de ce 
dernier. La femme, qui aimait son mari, lui raconta que le fqih lui envoyait continuellement de 
l'orge et d'autres cadeaux, et le mari élabora un plan pour détourner une fois pour toutes 
l'attention du fqih de sa femme. Il a dit au fqih qu'il allait sortir un moment et lui a demandé de 
bien s'occuper de sa femme. Dès qu'il est parti, le fqih a commencé à lui faire des avances, et peu 
de temps après, le mari est revenu. La femme (avec la complicité de son mari) a conduit le fgih 
dans une autre pièce, l'a habillé en vieille femme et lui a dit de commencer à moudre de l'orge sur 
le petit moulin à grains. Elle a expliqué qu'elle allait dire à son mari qu'elle avait engagé une vieille 
femme pour le moudre, et que s'il avait des raisons de se méfier, elle tousserait pour lui donner le 
signal de moudre encore plus fort. Elle ne cessa donc de tousser toute la nuit, le fqih transpira sur 
le moulin sans discontinuer, et au matin, tout le grain était moulu. Lorsque la femme s'est ensuite 
offerte au fqih, celui-ci a pris un air effaré et s'est enfui. 

3. Une fois encore, un fqih vivant dans la maison d'un autre homme était très attiré par la femme de 
ce dernier. La femme n'en a pas voulu et l'a raconté à son mari, et ils ont ourdi le même complot 
que dans l'histoire précédente. Lorsque le mari revint, la femme dit au fqih de monter dans la 
mezzanine (arithon). Le mari a alors demandé à sa femme d'aller chercher de l'eau et, lorsqu'elle est 
pattie, il a fait venir la femme du fqih et a commencé à avoir des relations sexuelles avec elle, sous 
le regard du fqih lui-même depuis la mezzanine. Le fqih, déjà dans une position compromettante, 
ne pouvait rien faire. Lorsque le mari se rendit compte que sa propre femme était sur le point de 
revenir après avoir puisé de l'eau, il dit à la femme du fqih de monter dans la mezzanine, où elle 
trouva bien sûr son propre mari ; chacun exigea une explication, et ils étaient furieux l'un contre 
l'autre. Une fois la femme de l'homme arrivé, celui-ci lui dit que les deux coupables étaient dans la 
mezzanine. Puis il dit au fqih que cette fois-ci il avait eu des rapports avec la femme du fqih, mais 
qu'il sodomiserait le fqih lui-même s'il essayait encore de tourner autour de sa femme. Le fqih et 
sa femme se sont donc retirés précipitamment. 
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LES PROVERBES, LES DICTONS ET LES DEVINETTES 


Les proverbes suivants d'Aith Waryaghar, appelés #khiyith en rifain, et qui proviennent tous d'Aith 
Tourirth, sont représentatifs. Certains sont accompagnés de leurs équivalents français, indiqués entre 
parenthèses. 


Ra gar, baba-s n-chwit-chwit L'intelligence est le père de la patience. 

Dhafantazith, baba-s n-ttagallog : La suffisance est le père de l’impatience. 
Dhamaggith dhamaqgith itchar oughzar : La rivière se remplit goutte à goutte. 
Tharmochen or bennin taddarth : Les petits enfants ne construisent pas de maisons. 


Dhagnouchth dhitharraxen attas dhighinjayin ma tarraz ma tfagh dhamddjahth : Le tajine où circule trop de 
cuillères risque de se briser [Trop de cuisiniers gâtent le bouillon]. 


Netta am ochoggwadh oyazidh : Il est comme les plumes de la queue d'un poulet [Il change au gré du 
vent : se dit de la "duplicité " d'une personne ", bou dhnain iqansoren). 


Argaz bra dhamgharth am dhamzidha bra ajarthir : Un homme sans femme est comme une mosquée 
sans tapis (toutes les mosquées ont des tapis sur lesquels les fidèles prient). 


Argaz bra dhamgharth am okhkham bra dhimtharth : Un homme sans femme est comme une pièce 
sans salle de bain (comme l'a expliqué un informateur, parce qu'une femme est la salle de bain d'un 
homme). 


Ossan 'addan am dh'argqayin n-tisbih : Les jours (de la vie d'une personne) s’égrènent comme les 
srains d'un chapelet musulman. 
8 P 


Dbkbas atas s-ennej am z-zith s-ennej o-waman : Elle veut toujours être au sommet, comme l'huile au- 
dessus de l'eau (se dit d'une personne qui veut toujours faire ce qu'elle veut). 


Iqqa ij n-dmsraith, itfham icht n-nadhni : Tl dit une chose et en pense une autre. 


Wen iteggen ari i dhamgharth, itwahsab am dhamgharth : Celui qui se laisse influencer par une femme est 
considéré lui-même comme une femme (la fin de la fable sur Sidna Sriman et la chouette). 


Alghzar ithahouren ou ytiwi : Une rivière qui fait beaucoup de bruit peut être facilement traversée 
(l'inverse de "Méfions-nous de l'eau qui dort"). 


Chmat yawren oumenghi, yeddji-s or dhmaddjex-chi : Si un lâche fuit une dette de sang, sa fille ne se 
mariera jamais. 


Mymi-s n-chmat, mara issarref arba'in sna gi dhargazt, adhidbwar ghar chmatith : Le fils d'un lâche, même 
s'il vit courageusement comme un homme pendant quarante ans, il finira par redevenir un lâche [bon sang 
ne saurait mentir]. 


Inversement : 


Mymi-s w-argaz, mara isarref arba'in sna gi chmatith, adhidhwar ghar dhargazt : Le fils d'un homme 
courageux, même s'il vit comme un lâche pendant quarante ans, il finira par redevenir un homme 


courageux. 


D-dem itawedh g-khwarithsen, ikhsan dh-izouran g-'azizithsen : le sang est hérité matrilatéralement, les os 
et les veines patrilatéralement. (Arabe marocain) Arja men L-khwal, ma chi men L-ghwal : Les caractéristiques 
physiques sont héritées de la lignée maternelle et non de la lignée paternelle. 
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D-dem our itmenzi our itmarhin : Le sang ne se vend et ne s'hypothèque (illustration du principe de 
l'opposition segmentaire). Ce quillustre un 777, ou couplet, chanté par les jeunes filles durant la période du 
Ripublik : 


Ay ibrighen-nnagh, ay orawen omeddzi 
mara nemnegh jaranegh, a-barra ntemsa'adh 
Oh, nos jeunes hommes aux cceurs forts comme le bois de thuya 


Même si nous nous battons entre nous, nous nous unissons pour la guerre contre le monde 
extérieur. 


Asghax r-kighad, iwa ra'i, bou-r-kighad : Littéralement : "Prends le papier et cherche la cartouche" (il 
s'agit du papier, domaine du fqih, et de la cartouche, domaine d"imgharen). 


Amdhyaz na-dchar our isfouroj : Un amdbyaz n’amuse pas sa propre communauté. 


(Ar. Mar.) Ma nhadbi l-hout, ma iteb'ouni l-qtout Ne me montrez pas de poisson et aucun chat ne 
me suivra (une combinaison de "Moins on pose de questions, mieux c'est " et de "Tiens-toi à carreau"). 


Il existe une série de proverbes, de dictons ou de croyances sur les mules éssardan (sing. assardoun), 
qui n'existent pour aucun autre animal et qui n'entrent pas dans la catégorie de fables animalières évoquées 
plus haut. Le mulet est en quelque sorte un animal de prestige, et l'animal le plus cher que l'on puisse 
acheter dans la région. Il est possible que certains des concepts et images invoqués dans les exemples 
suivants soient liés à la notion de la fabuleuse "mule des cimetières (dhassardound imedhran)" dont il a été 
question plus haut dans ce chapitre. On retrouve également l'idée qu'une action exécutée par la mule avec 
son sabot droit qui est synonyme de chance, et avec son sabot gauche, qui est celui de malchance ou de 
mort.263 


Asssardoun ghars ijj omezzough ghar dhath ijjen ghar dhxarmin, tetta adhimmeth bab-ines : Si une mule bouge 
une oreille en avant et l'autre en arrière, son propriétaire mourra (c'est-à-dire qu'elle demande à Dieu que 
son propriétaire meurt). 


Assardoun mara iqqaz s-odbar afossi, qayagqaz dhissarfin, mara igqaz s-odhar azermadh iqqaz andar i-bab- 
ines : Lorsque la mule creuse le sol avec son sabot droit, elle creuse des silos à grains [signe que l'année sera 
bonne], mais si elle creuse le sol avec son sabot gauche, elle creuse la tombe de son propriétaire. 


Lorsqu'on achète une mule, et avant de la faire entrer dans la cour de la maison, on place un 
anneau d'argent et une pioche au travers de la porte de la cour (igas agazim gi dhowath). Si la mule lève son 
pied droit pour passer par-dessus, cela portera chance ; mais si elle lève son pied gauche, cela portera 
malheur (zeg at-firath) et amènera la disette. (La même croyance s'applique à une nouvelle maison : si l'année 
est bonne, la maison est porteuse de chance, et si elle est mauvaise, la maison est porteuse de malheur. De 
même, si un homme casse quelque chose ou crie après sa femme et ses enfants, la journée sera mauvaise). 


si la mariée, en route vers la maison du marié, parle à quelqu'un alors qu'elle est montée sur la 
mule, ou si quelqu'un lui parle, tous ceux qui l'accompagnent attraperont froid et tomberont malades, y 
compris la mule elle-même. 


Si une mariée montée sur une mule regarde derrière elle, elle retournera à la maison de son père 
dans trois jours. 


263 Il n'existe cependant pas de croyance correspondante sur le caractère indésirable de la main gauche chez les êtres 
humains, et la forte dichotomie entre la droite, blanche et bonne, et la gauche, noite et mauvaise, qui existe dans le 
> > g q 
Moyen-Atlas, n'a pas d'équivalent rifain. Mouh Akkouh Ouzzougwagh, qui a joué un rôle important dans la vendetta 
yi » nap q swash, Qui 2] 
des Aith Tourirth, était surnommé Bou Zermadh "le gaucher" (tandis que ‘Amar Ouzzougwagh était Ahidar "le 
> 8 q gwag 
boiteux" ; Mezzyan Ouzzougwagh, r-M'addjem, "le Maître", car il était un très bon tireur ; et Mouh Ouzzougwagh, 
y gwagn, YEM, > gwag 
Bou Jellikh, "les lèvres gercées"). 
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Quand la mule qui porte la mariée arrive à la maison du marié, la mariée, toujours montée, 
commence à jeter des poignées de grains aux invités rassemblés ; si la mule s'effraie et commence à uriner, 
cela signifie que la mariée n'est pas vierge. 


Les devinettes (dhhajith, pl. dhiboja), ainsi que les histoires, sont un moyen très courant de passer le 
temps. Celles qui suivent sont représentatives (et, selon les canons occidentaux, la plupart sont, à notre 
grand regret, "ringardes") : 


Question: Ano kh-w-ano, aman walo. 

Réponse : ghanim. 

Q. Un puits sur un autre qui est sans eau. 

R. Un roseau. 

Q. S-bara dh-azegza, s-dhikhr dh-axoggwagh. 

R. dh-addallah. 

Q. Elle est verte de l'extérieur, rouge de l'intérieur. 
R. Une pastèque. 

Q. Ghay ijen d-jarthitch rebda g-w-aman o-yewdhi chi. 
R. Ires 

Q. Un tapis qui est toujours trempé mais qui ne se désagrège jamais 
R. La langue. 

Q. Ghani ijen dhboujowth lebda ghars ikhsan. 

R. dh-agemmoum. 

Q. J'ai une fenêtre qui est toujours pleine d'os. 
R. Ma bouche et mes dents. 

Q. Ghars idharen, or ghars ifassen. 

R. S-sarwar. 

Q. Il a des jambes mais pas de mains. 

R. Un pantalon. 

Q. Ghars ifassen ghars azeddjif, ou ghars idharen. 

R. Axeddjab. 

Q. Ila des mains, une téte, mais pas de jambes. 
R. Une jellaba. 

Q. Barggend, or twirind. 

R. Dhiborjwin. 

Q. Elles fixent du regard, mais ne voient pas. 


R. Les fenétres. 
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Q. Dhezray zright, Db-'ajbay sghight. 

R. Dhisith. 

Q. Elle m'a vu, je l'ai vu, je l'ai aimé, je l'ai acheté. 

R. Un miroir. 

Q. Rekhmi rahand, ossind ; arkhmi dossind, rahand. 

R. Achchawen n-dhghattan. 

Q. Quand ils vont, ils viennent ; quand ils viennent, ils vont. 
R. Les cornes de chèvre. 

Q. Youri idden idhdha ismounso r-e'ayar. 

R. Madboun ? (Yazidh) 

Q. Il est monté, il a appelé (à la prière), il est descendu, et la famille mangea à sa faim. 
R. Un bol a couscous ? (le poulet) 

Q. Arekhi n-ghaqnagh ajiwnan, arekhmi ou gqinagh ddjozan. 

R. lbarkossen. 

Q. Quand elles sont attachées, elles sont repues ; quand elles sont défaites, elles ont faim. 
R. Les chaussures. 

Et l'une des plus salaces, qui sont légion : 

Q. Arekhmi iggour itemsenhadh, arekhmi igqim idhehhak. 

R. Abechoun. 

Q. Il se frotte a la marche et sourit au repos. 

R. un vagin 


Une remarque s'impose. Le sens de la rime chez les Rifains n'est pas exactement le méme que le 
nôtre. Les devinettes coquines comprennent toute une série de rimes ; certaines de celles que j'ai imaginées 
ont été jugées très drôles, tandis que d'autres ont été considérées comme ne rimant pas correctement. La 
plupart des blagues occidentales, avec leurs répliques rapides, sonnent faux dans les oreilles des Aith 
Waryaghar, tant par leur rythme que par leur contenu, quand elles ne sont pas trop subtiles pour eux. 
Parfois, en effet, comme le montrent certaines fables, les plaisanteries rifaines ont une chute au sens 
occidental du terme, mais dans d'autres cas, elles vont au-delà d'une chute évidente pour se perdre dans le 
néant. Dans d'autres encore, il y a une petite accroche toutes les deux phrases, à laquelle l'auditoire 
applaudit, mais pas d'accroche significative ; dans ce type de scénario, on n'a pas l'impression de monter 
en puissance, mais seulement de suivre une série d'épisodes déconnectés les uns des autres. 


LE RÔLE CULTUREL D'AY-ARALLA-BOUYA : LA POÉSIE, LA MUSIQUE ET 
LA DANSE 


Le célèbre refrain d'ay-aralla-bonya et les couplets rimés ou gran (sing. igri) qui l'accompagnent 
mettent en évidence l'une des valeurs les plus pérennes pour tous les Rifains et les Aith Waryaghar. 4y- 
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aralla-bouya est bien plus qu'un simple trait culturel, c'est une institution ; et l'on peut affirmer sans risque 
de nous tromper que les tribus dans lesquelles elle n'est pas chantée ne sont pas vraiment rifaines. A 
l'ouest, les Bni Bou Frah et les Aith Yetteft, par exemple, la connaissent tous les deux, mais les tribus de 
Targuist et de Senhaja Srair ne la pratiquent pas. A l'est, les Iqar'ayen et les Ichebdhanen la possèdent, les 
transhumants d’Ibdharsen et les Aith Bou Yahyi en possèdent une version altérée, mais les Arabes des 
Oulad Stout ne la connaissent pas. Au sud, il n'est chanté par aucune des tribus Jebala des Branés et des 
Marnissa. Le style d'ay-aralla-bouya varie quelque peu d'une tribu à l'autre, mais ses versions les plus 
représentatives sont celles du Rif central. Aujourd'hui, ce sont généralement ces versions, peut-être celles 
des Aith Waryaghar, Igzennayen et Themsaman en particulier, que l'on entend le plus souvent au cours 
des émissions de langue et de musique rifaines diffusées quotidiennement sur les ondes de la Radio 
marocaine. 


A)y-aralla-bouya est un thème hautement symbolique, quoique tout aussi fragmenté, qui traverse la 
majeure partie de la vie des Rifains et qui, à sa manière, est un commentaire sur l'histoire, les espoirs et les 
aspirations des Rifains. En mettant l'accent sur les frustrations et les triomphes de la vie quotidienne et de 
l'amour, les couplets /zran, s'ils étaient systématiquement recueillis année après année (car ils changent 
constamment et de nouveaux sont rapidement inventés), fourniraient le matériel empirique brut dont on a 
besoin pour un tel commentaire. 


Bien que le refrain complet soit en fait prononcé Ayaraliyara, ayara labouya, l'orthographe ay-aralla- 
bouya se rapproche le plus de ce qu'il est censé signifier, selon l'étymologie populaire : "Oh Mère [Lit. 
"Dame"] et Père". Le chant de ce refrain et des couplets qui l'accompagnent, exécuté par des filles 
célibataires, est principalement associé au rituel du mariage (bien qu'il soit également associé à ceux du 
baptême des enfants et de la circoncision), et la référence évidente est le futur statut espéré de la mariée et 
du marié. Un informateur a décrit son origine comme étant liée à la destruction de Madinat an-Nakour pat 
le sultan almoravide Youssef ben Tachfin en 1084 : au milieu de la fumée et du feu, les filles des Aith 
Waryaghar ont vu leurs pères mourir et ont crié, en arabe, "A bouya ! Oh Père !" Ce cri fut plus tard 
transformé en "ay-aralla bouya". Que cette légende soit ou non apocryphe, elle indique que le refrain est très 
ancien dans la région. 


Dans une excellente étude sur les danses rifaines, Emilio Blanco considère le complexe ay-ralla 
bouya et les danses qui l'accompagnent comme bien plus qu'un simple passe-temps? - comme l'aurait fait 
Malinowski - Blanco y voit la satisfaction d'un besoin social. En outre, il souligne le parallèle entre les 
danses (qui font partie du rituel du mariage, du baptéme d'un enfant et de la circoncision) et les marchés : 
tous deux offrent des occasions aux gens de se réunir - même si, bien sûr, le rassemblement sur un marché 
est plus important et plus hétérogène que lors d'un mariage - et tous deux servent de bouffées d'oxygène 
" 


dans la " lutte pour l'existence 
secondaires, comme le sont, dans la danse, le danseur, la danse et la musique en eux-mêmes. Le 


. Les opérations d'achat et de vente sur le marché sont accessoires et 


commerce, dans un cas, et l'art, dans l'autre, ne sont pas les facteurs déterminants : c'est plutôt le besoin 
humain d'association et de relations sociales qui est comblé. 


Les femmes et les jeunes filles reprennent toujours les refrains d'ayaralla bouya et d'igran lorsqu'elles 
vaquent à leurs tâches ménagères, et les petites filles le font également lorsqu'elles font paitre les chèvres 
dans les montagnes. Bien que le chant et la danse soient théoriquement l'apanage des femmes et des 
imedhyazen, il n'est pas rare d'entendre de jeunes gens entonner un refrain lorsqu'ils sont seuls, et toute 
personne entendue murmurer ce refrain dans un bus, par exemple, est immédiatement identifiée comme 
Rifain. Toutefois (en dehors des cérémonies), il ne faut jamais chanter ce refrain, ni parler d'amour ou de 
mariage, devant ses parents, et il est généralement considéré comme irrespectueux de le faire devant des 
membres de sa famille beaucoup plus âgés que soi. 


264 Emilio Blanco Izaga, " Las Danzas Rifeñas ", Africa, V, 55, pp. 315-16; 56-57, pp. 414-19: et 59-60; pp. 547-51, 
Madrid 1946. Cf. également D. M. Hart, op. cit. 1958. 
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Les informateurs affirment que pendant le Ripubiik, toute femme, qu'elle soit célibataire, mariée 
ou divorcée, était autorisée à chanter ay-aralla-bouya et à danser ; mais 'Abdelkrim a déclaré ces deux 
activités taboues pour tous, à l'exception des filles non mariées, et le tabou a persisté depuis lors. 
Aujourd'hui, les femmes mariées peuvent danser entre elles et à huis clos, mais si le mari de l'une d'entre 
elles la surprend en train de danser dans une cour avec des filles célibataires et devant des hommes 
étrangers, il la tue. Les divorcées peuvent danser, mais elles doivent alors porter le foulard, le voile et les 
lunettes noires d'une jeune fille célibataire. Le voile en particulier a été obligatoire jusqu'après 
l'indépendance du Maroc ; en 1959, même dans les sous-clans conservateurs de Jbel Hmam, un certain 
nombre de filles (mais pas toutes) l'avaient abandonné, tandis que les lunettes noires s’étaient généralisées. 
L'objectif et l'effet de cette coiffure, comme l'observe Blanco Izaga, sont de préserver l'anonymat de la 
danseuse, même si bon nombre de personnes dans l'assistance savent de qui il s'agit. 


Les célébrations impliquant des chants et des danses ont lieu la nuit et dans la cour de la maison 
où se déroulent les festivités. La danse elle-même (rfourjth) se déroule en deux phases : ay-aralla bouya 
(arayass) et chdhih. Le nombre idéal de filles qui l'exécutent est de quatre, mais il peut être supérieur ou 
inférieur. La phase d'ay-aralla bouya est une démarche lente, continue et plutôt monotone, avec de petits 
pas fléchis et latéraux en cadence, suivant un itinéraire circulaire dans le sens des aiguilles d'une montre ou 
dans le sens inverse, avec des pauses pour des vibrations d'intensité maximale. Chacune des filles 
accompagne son chant en martelant un tambourin (adjoun, un cerceau de bois recouvert d'une peau de 
chèvre ou de vache sur une face, avec un seul brin de collet sous celui-ci ; il est tendu en le réchauffant sur 
le feu qui brûle dans la cour). Si quatre filles sont impliquées, une paire chante le refrain d'ay-aralla bouya et 
l'autre paire chante des couplets en alternance. 


Ay-aralla bouya représente une communication parfaite et intime entre les danseurs et l'assistance, 
entre les jeunes filles célibataires et les jeunes hommes, auxquels les couplets sont très souvent destinés. 
Certains couplets ont été convenus entre les filles à peine quelques minutes auparavant ; et lorsqu'un 
couplet traite de l'amour (comme c'est le cas pour la majorité d'entre eux) et que la fille qui le chante 
l'adresse à un jeune homme bien particulier dans le public, ce dernier répond allègrement en envoyant un 
pétard allumé dans les airs (pendant la période du Rpsblik, il aurait tiré un coup de fusil). Dans ces 
circonstances, l’excitation de tout le groupe, participants et spectateurs, monte d’un cran, et la jeune fille 
elle-même s'abandonne davantage à la danse, bien que toujours dans les limites rigides imposées par les 
conventions. La ponctuation des ran bien accueillis par des pétards est renforcée par les youyous (/waron) 
"you you you you you \" claironné par les femmes mariées dissimulées à l’abri des regards - qui peuvent voir 
tout ce qui se passe à l'extérieur depuis leur position à l'intérieur de la maison. 


La danse comporte deux mouvements principaux et deux phases distinctes. Dans la phase 
circulaire ay-aralla-bouya, on observe une flexion des jambes à peine perceptible ou parfois langoureuse, et 
dans la phase chdbih, le cercle se redresse en une ligne sinueuse de filles, ondulant de la taille et du buste, et 
dont les troncs supérieurs vibrent soit au cours du mouvement, soit lors d'une pause, selon la phase. Dans 
la phase chdhib, toutes les filles sauf deux ont généralement mis de côté leurs tambourins pour sortir et 
faire tournoyer leur foulard, à la fois comme marqueur de tempo et comme accompagnement visuel très 
sensuel des ondulations de leur tronc et de leur buste. La phase chdbih est exécutée à un rythme deux fois 
plus rapide que la phase ay-aralla-bouya et est accompagnée au tambourin par un ou deux jeunes dans le 
public ou par des imedhyazen, musiciens engagés, originaires d'Axt Touzine. Il n'y a pas de chant dans 
cette phase, seulement des sons de tambourins et des ondulations ; et chaque danseuse, serrées par deux 
autres, est incapable de mouvements autres que vibratoires. Parfois, mais rarement, une seule danseuse 
peut se désengager et se détacher du groupe pour affirmer sa propre personnalité, mais bientôt, comme le 
dit Blanco, le groupe s'impose à nouveau à la rebelle, annulant l'individualité qu'elle a essayé si brièvement 


d'établir. 


Toute la séquence est caractérisée par l'alternance : de même que le refrain ay aralla-bouya alterne 
avec les couplets zran, toute la phase ay-aralla-bouya alterne avec celle de chdbih ; et si des imdhyazen sont 
présents, comme c'est généralement le cas, leurs chants, leurs jeux et leurs danses alternent avec ceux des 
filles. Lors d'une cérémonie de mariage, par exemple, les sœurs célibataires de la mariée et d'autres jeunes 
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femmes de la famille dansent et chantent, suivies de celles du marié. Le public juge rapidement quel 
groupe est le meilleur, car chacun rivalise de dextérité avec l'autre. Cette séquence se répète tout au long de 
la soirée. Les imedhyazen jouent un rôle particulier, musical et social, qui reflète leur statut inférieur et leur 
réputation de licence (car lorsqu'on n'a pas de biens, on peut se permettre d'être " sans gêne ", puisqu'on 
n'a automatiquement plus d'honneur ni rien d'autre à perdre). Ils possèdent non seulement leurs propres 
répertoire d’7zran, mais aussi une autre série de chansons qui sont chantées en arabe, et non en rifain, et 
qui sont appelées mali, mali, mali. Ce terme symbolise le statut social à l'envers : car mali signifie 
littéralement " mon bien ", et les imedhyazen n'ont traditionnellement que peu ou pas de biens du tout. 
Bien qu'ils soient moins chantés que les 4y-aralla bouya, ces chants pourraient bien être aussi anciens que les 
ay-aralla bouya dans le Rif central. L'une des plus courantes compare le marié à un faucon (Assiwan) et la 
mariée à une perdrix (Dhassakkouth). 


L'un des instruments musicaux les plus caractéristiques des imedhyazen est le zammar, une sorte 
"clarinette basse" à deux anches dont le son est extraordinairement profond et puissant. Une paire de 
cornes de taureau est attachée, la base orientée vers le haut, à l'extrémité des anches, et elles sont reliées 
entre elles au centre par une houppe. Les imedhyazen jouent également du tambourin, de la flûte 
traversière en roseau (ils peuvent être accompagnés de petits garçons qui en jouent) et de la ghifa arabe des 
Jbala. La ghita, qui remplace aujourd'hui le zammar, est un instrument en bois à anche courte qui se termine 
pat une cloche et produit un son strident. 


Les imedhyazen sont toujours payés pour leurs services : ils arrivent à la cérémonie avant les 
invités et le prix est convenu à ce moment-là. Pour que les imedhyazen méritent leur salaire, un spectateur 
place une pièce de monnaie sur une babouche (" Chausson arabe marocain ") ; l'amedhyaz doit alors se 
pencher en arrière et ramasser la pièce avec ses dents, tout en continuant à jouer et à danser. Lorsque les 
musiciens prennent une pause entre deux numéros, les spectateurs déposent également des pièces soit 
dans leurs turbans, soit dans les cornes du yammar. 


La danse des imdhyazen est souvent trés énergique : j'ai vu une fois un amedhyaz sauter, d'un seul 
bond, du sol de la cour au toit de la maison. Pendant qu'ils dansent, les imedhyazen s'amusent beaucoup, 
surtout si les femmes ne sont pas dans les parages. Au milieu d'une danse, un amedhyaz peut aller saluer 
quelqu'un pour voir s'il peut lui soutirer un pourboire, et il doit annoncer publiquement ses remerciements 
en prononçant le nom du donateur. S'il ne le fait pas, ou s'il se trompe de nom, il peut recevoir une gifle 
ou un coup de pied sur le ton de la plaisanterie de la part de la partie offensée. Cela arrive souvent, car, 
comme le dit un proverbe, Awedhyaz n-adchar our isfouroj “un amedhyaz n’amuse pas sa propre 
communauté" : il danse dans des communautés où il n'est pas connu et où, comme un fqih, un akbammas 
ou un amkari, il se trouve dans une relation contractuelle avec la jwa'th dans son ensemble : en raison de 
son impartialité, il est amical avec tout le monde et est accepté en raison de son statut social peu élevé et 
de son absence de prise de position politique. 


L'annexe II propose des exemples représentatifs de couplets ¿gran qui étaient en vogue en 1953-55 
et 1959-62, aussi bien ceux chantés par les filles (très majoritairement d'Aith Tourirth) que ceux chantés 
par les imedhyazen.25 D'autres ¿gran qui étaient en circulation pendant la guerre du Rif et la guerre civile 
espagnole, et qui marquent donc des événements historiques notoires, sont donnés dans la partie 2. Je ne 
puis discuter de leur mérite ou démérite artistique, mais ceux qui ont été retenus, parmi les centaines 
enregistrés, reflètent très bien la thématique qui revient constamment dans la vie des Aith Waryaghar. 


Quelques remarques finales sur la danse s'imposent, et là encore je m'appuie en partie sur Emilio 
Blanco.266 Ce n'est que chez les Aith Waryaghar, et nulle part ailleurs dans le Rif, que les danseuses sont 


265 Des exemples plus anciens sont fournis par S. Biarnay, "Nozes sur les Chants Populaires du Rif”, Archives Berbères, 1, 
1, 1915, pp. 22-39 ; dans Cmdt. L. Justinard, "Noze sur la Littérature et la Poésie chez les Rifains", in Rif et Jbala, Paris : 
Larose, 1926 ; et chez le même auteur. Manuel de Berbère Marocain : Dialecte Rifain, Paris : Geuthner, 1926, pp. 54-66. 
Justinard a estimé que les 7zran rifains étaient esthétiquement moins plaisants que la poésie épique des Amazighs du 
Souss et de l'Anti-Atlas, mais je ne me sens pas en mesure d'émettre de tels jugements de valeur littéraire. 

266 Cf. Emilio Blanco, op. cit. 1946, passim et D. M. Hart, op. cit. 1958. 
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(ou, jusqu'à récemment, étaient) voilées. Le port du voile, une coutume en parfaite harmonie avec les idées 
des Aith Waryaghar sur la réclusion des femmes, a commencé dans les basses terres et s'est ensuite 
propagée à Jbel Hmam. Malheureusement, nous ne savons pas quand cela s'est produit. Récemment (c'est- 
a-dire depuis l'indépendance), les sous-clans de Jbel Hmam ont montré une plus grande réticence au retrait 
du voile que ceux de la plaine, ce qui est également typique. Blanco Izaga voit dans la pratique des Aith 
Waryaghar de voiler le visage des filles qui dansent une combinaison de trois facteurs : un plus grand désir 
de dépersonnalisation, une plus grande rigidité de la coutume et un plus grand degré d'islamisation. Pour 
ma part, je dirais qu'il s'agit d'une tendance plus consciente à l'orthodoxie, du moins telle qu'elle est conçue 
localement. J'ajouterais un quatrième facteur : l'impératif culturel, aux yeux des Aith Waryaghar, d'un 
contrôle maximal exercé sur les femmes. Les femmes d'Aith Waryaghar sont souvent très belles, et les 
hommes en sont parfaitement conscients, exacerbant leur jalousie. On l'a déjà dit, mais on ne le répétera 
jamais assez : la bride imposée aux femmes doit toujours être tendue, car il est universellement admis que 
si elle ne l'est pas, les femmes deviendraient incontrôlables. Les Aith Waryaghar partagent donc l'une des 
valeurs communes à toute la zone circumméditerranéenne, et ce à un degré excessivement élevé : en effet, 
chaque fois que, dans une conversation entre hommes, le sujet des femmes est abordé, la question du 
contrôle sur elles est primordiale. Il est tout à fait impossible pour un anthropologue masculin d'interroger 
des femmes pour connaître le point de vue féminin sur le sujet ; mais il ne fait guère de doute, à mon avis, 
que les femmes acceptent pleinement leur statut subordonné et le considèrent comme tout à fait juste et 
approprié. En ce qui concerne les hommes, outre la question de l'infidélité (où le double standard prévaut 
toujours, bien sûr), il faut aussi se prémunir contre le danger de la sorcellerie. On ne sait jamais de quel 
côté il va frapper, mais il y a de fortes chances qu'une femme en soit la source. Le contrôle des femmes est 
donc une autre façon de se prémunir. 


Néanmoins, comme laffirme Blanco Izaga, il ne faut jamais sous-estimer le pouvoir d'une 
femme : 


La femme danse, joue, chante, et l'homme est assis, immobile, silencieux, recroquevillé, le 
capuchon de sa jellaba relevé, le regard tendu, sur ses gardes, méfiant, très attentif à la chanson, au 
jugement public, aux allusions voilées, à la sournoiserie et à la vengeance, craignant l'ingéniosité 
féminine imprudente ou malveillante, qui l'apaise ou éveille en lui la rancœur latente … . La paix, la 
tragédie et la comédie, la réputation, le prestige de l'individu et du chef de famille ou de groupe, 
sont toujours (dans ces circonstances) à la merci du caprice féminin .... (et dans la version originale 
espagnole) : No hay fiesta, sino inquietud. n'y a pas de fête, juste de l'inquiétude.267 


Pour souligner une fois de plus la prépondérance de l'homme dans la société des Aith Waryaghar, 
il reste une danse à décrire : la danse guerrière (4a'yarn r-baroud) des ibarondhiyen ou "joueurs de poudre", qui 
n'existe plus depuis l'époque d'Abdelkrim (qui l'a proscrite pour économiser la poudre). Là encore, la 
meilleure description est celle de Blanco Izaga, recueillie vers 1930 auprès de feu Qaid Haddou n-Mouh 
Amezzyan d'Aith Bou 'Ayyach (qui avait lui-même été très actif) ; il ne s'agit malheureusement pas d'un 
témoignage oculaire, mais il a été recueilli moins de dix ans après l'interdiction de cette activité particulière. 
On n'y voit ni filles, ni musique, ni imedhyazen, mais seulement deux ou quatre hommes, armés de fusils à 
silex ou de fusils modernes. Ces hommes sont à pied et non à cheval, contrairement aux participants du 
la'b l-baroud arabe "classique", cette forme de jeu " de poudre " (improprement rendu par le terme 
"fantasia" par les Français) qui subsiste aujourd'hui dans d'autres régions du Maroc. Il ne s'agissait pas non 
plus d'un groupe d'hommes armés à pied, comme chez les Jbala : ce n'était qu'un ou deux binômes, 
chacun armé d'un fusil. Le "jeu de la poudre" chez les Aith Waryaghar est réduit à sa plus simple 
expression. 


La danse des /haroudhiyen m'a été décrite (ainsi qu'à Blanco Izaga) par des informateurs comme un 
simulacre par excellence des manœuvres de combat - comme le "jeu de la poudre" arabe à cheval est 
devenu, du moins aujourd'hui, une simple série de courses faites et exécutées, pour des récompenses 
financières, par des équipes rivales impromptues organisées lors d'occasions festives. La danse des 


267 Emilio Blanco Izaga, op. cit. 1946, n° 56-57, traduit et cité dans Hart, op. cit. 1958, p. 226. 
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ibarondhiyen était exécutée lors des cérémonies célébrant la naissance, la circoncision ou le mariage. Elle se 
déroulait dans la cour de la maison de l'homme qui donnait la fête. Blanco reconstitue la scène de la 
manière la plus révélatrice : 


Une journée joyeuse, une journée de repos, de viande fortement épicée dont la 
perspective n'est qu'un stimulant de plus parmi tous ceux que l'on ressent, le bruit des coups de 
feu, l'odeur de la poudre, le sacrifice rituel des animaux qu'on égorge, le sang qui coule à flots, la 
lumière des moissons, la nature vierge qui nous entoure, la présence de femmes vêtues de 
couleurs vives, tuniques jaunes, rouges ou blanches, grands châles carrés de soie aux couleurs 
éclatantes, les sifflets, les rires, les danses, le son des tambourins, les tapis polychromes aux 
couleurs étonnamment variées, les plateaux de cuivre, les énormes cafetières et candélabres, les 
théières en nickel brillant, les verres ciselés de qualité modeste...de grands cônes de sucre...de 
pauvres gens dépenaillés, des enfants loquaces qui s'exercent à des jeux d'adresse, d'agilité et de 
reptation, des chiens errants affamés, des ânes exténués, des mulets finement ferrés, et le tout 
saupoudré de poussière, de chaleur, et de mouches. Image qui ne serait pas différente de l'image 
normale, dans une agglomération de ce type, sans oublier les courtes jellabas sombres et les petits 
turbans immaculés des hommes. 


Et au centre du cercle de personnes se trouve l'attraction principale de la fête qui attire la curiosité 
des gens ; deux sbaroudbiyen qui se préparent sur les bords du cercle, cherchant à se faire valoir aux 
yeux du public pour le spectacle qu'ils s'apprêtent à donner, de la même manière que les joueurs 
de marionnettes sur les places publiques de nos villes. Ces préparatifs et présentations, surtout à 
l'époque romantique du fusil à silex, avec son mécanisme de chargement spectaculaire et 
compliqué, étaient aidés et encouragés par les spectateurs. et surtout par le public féminin et 
infantile... qui était disposé à profiter de ce spectacle. Cette journée de vacances, loin de la routine 
monotone de la vie quotidienne. 


Nos ébaroudbiyen sont à présent face à face, le crâne rasé, leurs turbans rentrés dans les capuches de 
leurs jellabas, ou dans leurs magnifiques sacoches en cuir aux poches immenses fabriqués à 
Taghzout, ou encore armés de turbans enroulés autour de leur tête, de jellabas aux manches 
relevées, tandis que les danseurs de guerre les nouent autour de leurs reins, libérant ainsi leurs 
jambes et à leurs bras droits, tandis que les manches amples de leurs chemisettes blanches 
contrastent avec la couleur sombre de leurs jellabas et avec leurs bras bronzés et musclés, pour 
agiter leurs fusils à silex en l'air dans des mouvements rotatifs et de folles pirouettes afin de 
prouver leur dextérité, alors que les fusils sont tenus de biais dans leurs mains gauches. 


Commence alors la danse, ou plutôt la marche souple autour du cercle de personnes, un homme 
derrière l'autre sur la frange intérieure du cercle, avec des pauses au cours desquelles, se faisant 
face, ils entament une harangue,” assaisonnée d'invocations à la Divinité, et terminée par des 
menaces et des gestes sauvages avec leurs bras droits. Telle est la provocation, pleine d'ingéniosité 
et de rapidité. L'air s'accélère avec des pauses brusques, des sauts et des virages, tandis que les 
corps des hommes s'esquivent ; à d'autres moments, leur attitude est celle de la prudence et des 
avancées lentes, et le dialogue devient plus vivant, à cause du défi ; le ton de la voix devient plus 
dur et plus violent ; les armes sont maintenant saisies à deux mains ; les spectateurs sont 
maintenant excités par des cris et des exclamations ; et le public et les acteurs répètent la scène 


268 Appelé ‘aifa par Biarnay, op. cit. 1915, p. 22. Ce terme signifie en arabe "cri, tumulte, rixe" (José Solis Pascual et 
José Madrid Lopez, Diccionario Arabigo-Espanol, Tetuan 1950, p. 389) et en rifain il désigne le cri de guerre des 
ibaroudbiyen qui invoque généralement le nom d'un saint célèbre. Le tombeau de Sidi Cha'ib ou-n-Ftah, sur la côte du 
Themsaman, servait de cadre aux sbaroudhiyen de cette tribu pour leur spectacle. Lorsque deux ou quatre zbaroudbiyen 
se produisaient dans la cour d'une maison, ils étaient toujours accompagnés de filles qui chantaient l'ay-aralla bouya. 
Biarnay, ci-dessus, considère la ‘aifa comme une classe majeure de chants ou de refrains rifains, et les ¿gran comme 
une autre. Cette double classification des chants populaires n'était plus possible à l'époque où Blanco rédigeait son 
texte. 
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jouée tant de fois au marché, lors d'une expédition ou d'une vendetta, que les acteurs 
complètent par de fantastiques girations des jambes, des bras, des armes et des jellabas, tirant des 
coups de fusil, encore et encore, au centre du cercle de personnes, soulevant des nuages de 
poussiére, de cailloux, de fumée, de mouches et d'aboiements, tandis que la forte odeur de la 
poudre domine l'atmosphère, dilatant les narines et asséchant les lèvres. 


Une thématique ? Une intrigue ? Il n'y en a pas. Ça ne sert à rien. C'est toujours la même histoire. 
L'humain. La rivalité, l'égoïsme et l'ambition. La vendetta. La loi du talion, la loi primitive que 
l'humanité n'a pas encore su éradiquer de toute société. 


Jeu d'adresse, d'amour et de guerre, il dispose d'abondants moyens d'enflammer un public, même 
sélect, et dans ce brave pays, il sert non seulement de divertissement aux membres des tribus, mais 
aussi de magnifique école naturelle au sein de laquelle les nouvelles générations apprennent de 
leurs aînés, et maintiennent et élèvent efficacement leur sensibilité locale et leur esprit tribal. Je 
regrette de ne pas avoir été un témoin oculaire.?” 


A cette dernière affirmation, le présent auteur ne peut qu'ajouter : moi aussi. Et sur cette note personnelle, 
nous laissons ici le dernier mot à Blanco, en raison de son ancienneté et de sa primauté dans la région. 


269 Blanco aurait dû ajouter ici : "sous peine d'une lourde amende de la part des imgharen". 
270 Blanco op. cit. 1946, n° 59-60, pp. 56-57, traduit par Hart, op. cit. 1958, pp. 233-236. 
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Ay-aralla-bouya, danses voilées des Aith Waryaghar, d'après Emilio Blanco Izaga, "Las Danzas Rifeñas", Africa, Madrid, 
1946. 


La danse de guerre et les manœuvres de combat des Ibaroudiyen, d'après Emilio Blanco Izaga, "Las Danzas Rifeñas", 
Africa, Madrid, 1946. 
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CHAPITRE VII 


L'ISLAM DES AITH WARYAGHAR 


LA PIETE, LA DEVOTION, L'ORTHODOXIE ET LA TRADITION 


LES "CINQ PILIERS" DE L'ISLAM ET LES FÊTES MUSULMANES 


Il est extrêmement difficile d'enfermer dans un seul chapitre l'ensemble du système de pensée et 
de croyance que recouvre la notion d'Islam, car au Maroc comme dans les autres pays musulmans, 
l'influence de l'islam est omniprésente. Elle s'étend des grandes mosquées universitaires des centres 
urbains aux petites écoles coraniques villageoises des régions tribales, des tombeaux de saints qui 
parsèment la campagne aux phrases que tout le monde prononce en permanence, telles que #challah, "Si 
Dieu le veut", et biswi-llab, "Au nom de Dieu". La première de ces phrases est un conditionnel : qu'il 
pleuve demain, pour que la récolte soit bonne, si Dieu le veut ; la seconde précède toute entreprise - 
prendre un repas, partir en voyage (surtout aujourd'hui en voiture) ou entamer tout autre nouveau projet 
se fait au nom de Dieu. Une autre phrase, a/-hamdou li-llah, "Louange à Dieu", n'est pas seulement 
prononcée par tout musulman après un éternuement, par exemple, mais constitue également la phrase 
préambulaire de la première sourate du Coran ainsi que le préambule des qanouns qui incarnent le droit 
coutumier séculier (voir chapitre 11). Comme le dit la chabada, la profession de foi musulmane : "Je 
témoigne qu'il n'y a d'autre dieu que Dieu et que Mohammed est le Messager de Dieu" - Mohammed, le 
"Sceau des prophètes", qui, par ses révélations recueillies dans une grotte près de La Mecque, a apporté à 
l'homme le Coran, la parole éternelle et non-créée de Dieu, dans un message d'un monothéisme 
intransigeant. Le Coran contient l'essentiel de la charia, la loi divine, et les règles relatives à l'héritage et à la 
succession, par exemple, sont toutes d'inspiration divine. Il en va de même pour les associations 
contractuelles dans le domaine agricole et de l'élevage. Si un homme témoigne devant le qadi, il doit 
répéter les mots Aya bi-lah wa bi-ch-chra', "Je suis avec Dieu et la Loi divine". Dieu, dans son omnipotence, 
est unique, éternel et non-engendré. 


En bref, la charia et le Coran, ainsi que les traditions, les exemples et les paroles du Prophète, 
offrent une vision totale de la vie idéale et une vision tout aussi totale des régles de conduite de l'ensemble 
de l'ordre social. Il s'agit d'une vision formaliste, en noir et blanc, truffée de "ce qu'il faut faire" et de "ce 
qu'il ne faut pas faire", du halal (le licite) et du haram (l'interdit), mais il s'agit d'une vision du monde qui 
englobe l'ensemble de la communauté des croyants. Au Maroc, à l'exception de la minorité juive, cette 
communauté de fidèles se confondait avec l'ensemble de la société. Il n'y avait pas de séparation entre 
« l'Église et l'État », et tous - citadins et membres des tribus - étaient musulmans sous l'autorité du sultan, 
le Commandeur des croyants. 


Tous ces faits sont de notoriété publique. Toutefois, pour entamer une discussion sur l'islam tel 
qu'il est pratiqué par les Aith Waryaghar, il convient de souligner qu'ils souscrivent très sincèrement et 
réellement, en tant que musulmans, à tout ce qui vient d'être dit ; qu'en dépit de leurs querelles de sang, 
"détestable aux yeux de Dieu", les valeurs fondamentales de l'islam au pays des Aith Waryaghar sont la 
piété, la dévotion et une adhésion ferme et loyale à l'orthodoxie, ou à la version malékite de cette dernière. 
La frontière entre l'orthodoxie et le traditionalisme est peut-être ténue et l'orthodoxie des Aith Waryaghar 
peut surprendre certains, mais il convient de rappeler que l'Islam est arrivé très tôt dans le Rif central et 
qu'il s'y est très vite solidement implanté. 


Tout au long de ce chapitre, nous partons du principe que l'islam, tel qu'il est pratiqué par une 


communauté donnée, forme un système global et que le fait d'en soustraire d'éventuels éléments de " 
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sutvivances préislamiques " 


ne conduit pas seulement 4 une compréhension partielle, voire a une 
incompréhension, de l'ensemble, mais le prive également d'une grande partie de sa richesse contextuelle à 


l'échelon local. 


Nous examinerons d'abord l'islam à la manière des musulmans, en considérant brièvement les 
fameux "cing piliers" - ou gawa'id l-Islam, comme on les appelle dans le Rif - en fonction des réactions des 
Aith Waryaghar à leur égard. 


LA PROFESSION DE FOI 


Les phrases types en arabe qui invoquent le nom de Dieu, et qui sont donc essentiellement des 
formules religieuses, sont légion ; mais aucune ne ressort autant que la chahada, le "témoignage" ou la 
profession de foi. C'est le tout premier article de foi. Le musulman lève simplement l'index de sa main 
droite et la répète, réaffirmant ainsi ses liens d'allégeance à la communauté des croyants. La profession de 
foi fait aussi, bien sur, partie intégrante des cinq prières quotidiennes. À ces usages ordinaires, les Aith 
Waryaghar ajoutent une contribution intéressante : si un chrétien en situation critique accomplit cet acte, 
non seulement il se convertit immédiatement à l'islam, mais il est considéré comme valant un musulman et 
demi. Ainsi, huit convertis de ce type équivalent à douze musulmans de naissance. Dans la citation 
suivante, Coon décrit de telles conversions : 


Avant que les Espagnols ne prennent la plage d'Ajdir en 1925 (le texte de Coon indique par erreur 
1924 : DMH), les prisonniers chrétiens détenus sur le rocher d'Alhucemas (Nkour) au large, une 
ancienne et célèbre île pénitentiaire espagnole, s'échappaient de temps à autre et nageaient jusqu'au 
rivage. Le réfugié trouve alors sur la plage des Rifains qui l'attendent, le fusil armé. Titubant dans le 
ressac, le chrétien, déjà instruit par ses compagnons qui avaient appris cela des commerçants rifains 
accrédités sur l'ile, levait l'index de sa main droite et récitait : 47 ¿aha illa-lah, et il était autorisé à 
débarquer sans être inquiété. Souvent, il recevait de nouveaux vêtements, une maison, une femme et 
un emploi. (J'ai pris les mesures de certains de ces renegados qui avaient des sueurs froides de peur que 
mes pieds à coulisse ne révèlent leur origine aux autorités espagnoles).271 


Mon propre post-scriptum est qu'en 1953-54, il y avait au moins un de ces anciens renegados qui vivait 
encore à Ajdir, et deux ou trois à Ibeqqouyen : tous, m'a-t-on dit, étaient devenus d’authentiques Rifains et 
des musulmans sincères. 


LES CINQ PRIÈRES QUOTIDIENNES 


Le deuxième des ' 


‘cinq piliers" est la prière (dhzadjith), effectuée cinq fois par jour aux heures 
prescrites de l'aube, de midi, du milieu de l'après-midi, du coucher du soleil et du soir (ou, dans ce dernier 
cas, peu après le dîner). L'un des deux types d'ablutions rituelles doit être effectué au préalable avec de 
l'eau et du savon afin que le pratiquant atteigne l'état de pureté rituelle désiré : l'ablution majeure (r-odho 
ameqqran), au cours de laquelle toutes les parties intimes doivent être lavées soigneusement et 
scrupuleusement si une copulation ou une défécation a eu lieu depuis les prières précédentes ; et l'ablution 
mineure (r-odbo amezzyan), impliquant uniquement le lavage des bras jusqu'aux coudes,?” si l'exécutant n'a 
pas été rendu rituellement impur depuis la dernière fois qu'il a prié. Les malades qui ne sont pas autorisés à 


utiliser de l'eau peuvent utiliser la méthode de substitution /ayewmoum, qui consiste à se nettoyer avec des 


271 Coon, Caravan, op. cit. 1958, pp. 104-5. Cf. aussi Mouliéras, op. cit. 1895, pp. 97-8. 
272 Les informations présentées par Hart concernant les deux types d’ablutions sont très discutables. 
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pierres ou du sable : on m'a dit que cette méthode était également employée lorsque les organes sexuels 
d'une personne sont temporairement blessés. 


Il existe une corrélation certaine entre l'âge d'un homme et la rigueur avec laquelle il observe les 
prières quotidiennes : plus il est âgé, plus il est enclin à prier. La raison en est évidemment que plus un 
homme vieillit, plus il est proche de la mort. Il est extrêmement difficile d'obtenir des statistiques précises 
sur la fréquentation des mosquées, mais j'estime qu'en 1954-55, 80 % de la population masculine des sous- 
clans de Jbel Hmam priaient très régulièrement, que ce soit à la maison ou à la mosquée, et que la 
fréquentation du sermon du vendredi était encore plus élevée, peut-être 90 % ; en 1965, cependant, la 
fréquentation de la mosquée du vendredi avait chuté très fortement, en particulier chez les jeunes 
hommes, et n'atteignait peut-être que 20 %. En général, les femmes prient beaucoup moins que les 
hommes, mais là encore, les femmes plus âgées prient plus souvent que les plus jeunes ; comme l'accès à la 
mosquée leur est interdit, elles prient à la maison, séparées des hommes. De loin, j'ai assez souvent 
observé de vieilles femmes d’Aith Waryaghar en train de prier (et j'en connais même une, originaire d'Aith 
Bou 'Ayyach, qui a fait le pèlerinage à la Mecque et est devenue Haja). Néanmoins, d'une manière générale, 
la religion est une affaire ouverte, publique et masculine ; le monde de la magie et de la sorcellerie est 
fermé, secret et réservé aux femmes (bien qu'il y ait un certain chevauchement entre les deux avec 
l'intervention du fqih en sa qualité d'auteur de charmes). 


Le nombre de fois où j'ai été présent dans les chambres d'hôtes de mes informateurs alors que 
plusieurs hommes âgés interrompaient leur conversation pour faire l'ablution mineure et prier est trop 
important pour être énuméré. Les hommes plus jeunes ne faisaient pas attention à leurs aînés pendant la 
prière, et bien qu'à plusieurs reprises j'aie suggéré de baisser le son de la radio par égard pour ceux qui 
priaient, on m'a toujours répondu que cela n'avait pas d'importance et que cela ne les dérangeait pas. Bien 
souvent, avant de prier, les hommes font tomber leur pantalon ample sous leur longue tunique. J'ai pensé 
que c'était pour faciliter les ablutions, mais un observateur a suggéré que c'était surtout parce que leurs 
pantalons étaient sales ! En tout cas, il n'y a pas de trêve dans la conversation de ceux qui ne prient pas, 
mais si quelqu'un se lève pour partir et dépasse quelqu'un en train de prier, il prend soin de le contourner 
par derrière et éviter de passer devant, car l'homme devrait alors recommencer sa prière. J'ai même 
observé des hommes qui interrompaient leur propre prière pour poser une question à quelqu'un dans la 
salle ; ils devaient alors eux aussi recommencer. Chacun peut prier à tout moment, et la prière 
surérogatoire, souvent pratiquée par les membres des ordres religieux, est considérée comme méritoire. 
Cependant, de nos jours, un homme qui a accompli la prière du coucher du soleil peut ne pas se 
préoccuper de celle du soir, ou vice versa, bien que dans le contexte du Ramadan, le plus strictement 
observé des "cinq piliers", celle du coucher du soleil soit extrêmement importante. 


L'AUTO-TAXATION (LA ZAKAT) 


Le troisième des "cinq piliers" est ce que l'on appelle généralement l'aumône et qui, dans le Rif, est 
appelé dha'achourth (zakat). I] comprend en fait à la fois l'aumône proprement dite et une forme d'auto 
taxation. Elle est payée en argent, en animaux et en céréales aux pauvres, et la partie argent et animaux est 
payée le 10 Moharram (jour de fête appelé 'Achour, de la racine arabe pour "dix" - d'où le terme 
dha'achourth). La dha'achourth sut l'argent est un taux fixe de 2-1/2 %, et chaque type d'animal a sa valeur 
équivalente. Une chèvre sur quarante doit être versée, par exemple - je cite ce cas en raison de la 
prédominance relative des chèvres sur les autres animaux chez les Aith Waryaghar. Une génisse doit 
également être donnée pour 30 vaches, mais je ne connais pas d'homme dans la région d’Aith Waryaghar 
qui possède autant de vaches. 


La dba'achourth (zakat) prélevée sur les céréales est payée après la récolte et consiste en un moud de 
céréales (orge, blé ou seigle) sur dix. Il n'y a cependant pas de taxe sur les récoltes inférieures à dix mouds, 
ce qui annule la taxe pour les fruits, les noix et les légumes. Ces taxes auto-imposées sont une exigence 
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religieuse, mais n'ont aucun rapport avec les dons et les offrandes faits aux saints ou aux pauvres à d'autres 
occasions. 


LE JEUNE PENDANT LE MOIS DU RAMADAN 


Le "quatrième pilier" est le jeûne du mois de Ramadan. Peut-être plus que tous les autres "piliers" à 
l'exception de la profession de foi, et plus que toute autre institution musulmane, le jeûne du Ramadan, le 
neuvième mois de l'année musulmane (appelé ar-Rendan dans le Rif), touche le cœur de la communauté, 
cat pratiquement tout le monde est concerné par ce jeune. Ceux qui ne prient pas doivent quand méme 
jeüner, et l'inobservation du ramadan entraîne non seulement les sanctions traditionnelles - telles que le 
jeûne de 60 jours pour chaque jour où quelqu'un se laisse aller à manger, ou le fait de nourrir 60 pauvres à 
ses frais jusqu'à ce qu'ils soient rassasiés - mais c'est aussi une infraction passible d'une peine 
d'emprisonnement dans le Maroc moderne. Le ramadan est, dans tous les sens du terme, le partage d'un 
lien rituel commun et de valeurs rituelles communes. Tous les Marocains estiment que c'est un très "bon" 
mois, un mois où l'on montre sa dévotion ; pour ceux qui ne prient pas habituellement, c'est l'occasion 
d'aller à la mosquée avec ses aînés. Les musulmans se sentent également infiniment supérieurs aux 
chrétiens et aux juifs, dont ils savent qu'ils jeûnent rarement : même si les premiers observent le carême, il 
n'est pas aussi évident qu'ils le font comme les musulmans observent le ramadan ; et les quelques 
musulmans qui connaissent le caréme sont également conscients de son caractère non-obligatoire. 


Ce qui est particulièrement important, c'est le contexte social : alors que la prière peut avoir tendance à 
interférer avec la conduite des affaires quotidiennes, pendant le mois de Ramadan, toute la vie de la 
communauté est réorganisée et réajustée autour du jeûne. Il est facilement observable par tous, riches et 
pauvres, ce qui le distingue de l'auto taxation et du pèlerinage ; et comme il n'a lieu qu'une fois par an, il 
conserve une valeur symbolique particulière qui le distingue des prières quotidiennes. Comme tout le 
monde jeûne, l'observance est rendue plus facile et plus supportable, car il faudrait une énorme quantité de 
volonté pour que quelqu'un l'entreprenne seul. Et comme tout retardataire ou déviant de la norme serait 
rapidement reconnu (et dénoncé) par le reste de la communauté, tout le monde s'y conforme. (Chez les 
Aith Waryaghar, l'épithète “ett ar-Rendan, "il mange pendant le Ramadan", est un véritable opprobre). 
D'autre part, les quelques personnes, généralement des hommes âgés, qui entreprennent des jours de jeûne 
en plus de ce qui est exigé par le Ramadan sont considérées comme particulièrement pieuses. 


Le jeûne est prescrit à toutes les personnes des deux sexes à partir de la puberté, mais même si un 
adolescent n'a plus de poils pubiens à l'âge de dix-huit ans, il doit commencer à jeûner à ce moment-là. 
(Chez les Aith Waryaghar, et ce jusqu'à l'indépendance, lorsqu'un garçon avait atteint l’adolescence, on lui 
mettait une corde à double nœud autour du cou. Elle était ensuite ouverte, et si sa tête passait à travers la 
boucle, il était assez grand pour prendre part au jeûne.) Au Maroc, ce sont les "ouléma", les savants 
docteurs de la mosquée Al-Karaouiyine de Fès, qui déterminent le début du jeûne. Dès qu'ils voient la 
nouvelle lune, la nouvelle est relayée dans tout le pays : le jeûne commencera le lendemain. Le soir, les 
Aith Waryaghar organisent le "souper du Ramadan". Quelqu'un abat une vache ou une chèvre dans le 
cadre défini par la règle de r-ouzi'ath, et les membres de la jwa'th se partagent la viande, après l'avoir payée. 
Cela prépare les gens à l'épreuve communautaire qui doit commencer le lendemain à l'aube. Les malades, 
les femmes enceintes ou menstruées, les hommes engagés dans la guerre sainte (¢mjahdhen, de At. jihad, le 
prétendu sixième pilier de l'Islam) et les personnes parcourant plus de 60 km en une journée à pied (mais 
pas en train, en bus ou en voiture) sont exemptés du jeûne, mais doivent le rattraper plus tard.27 Il est 


2733 Pendant la guerre du Rif, la première grande victoire rifaine contre les Espagnols, à Dahar Oubarran en 1921, est 
tombée pendant le mois du Ramadan. Les imjahdhen mangeaient s'ils étaient sur le front et combattaient, mais s'ils 
étaient derrière les lignes de front, ils devaient observer le jeûne. Les jours manqués devaient être rattrapés plus tard. 
Les troupes rifaines qui ont participé à la guerre civile espagnole du côté des nationalistes ont toutefois observé le 
ramadan, car elles ne participaient pas à un jihad pour leur propre patrie. En effet, de nombreuses femmes enceintes 
et menstruées refusent elles aussi de profiter de cette dispense. Mais celles qui le font, selon Domenech, ont tendance 
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difficile de dire si le ramadan a été observé par les travailleurs migrants rifains au début de leur migration 
vers l'Europe ; leur isolement de la communauté musulmane aurait certainement rendu l'observance 
difficile.274 


Le jeûne dure du lever au coucher du soleil, depuis le moment où l'on peut à peine distinguer un fil 
noir d'un fil blanc jusqu'au moment où cela n'est plus possible. Le jeûne n'est rompu qu'après la prière du 
coucher du soleil, lorsque tous se réunissent pour partager la harira, la soupe spéciale du Ramadan, qui est 
très épaisse, savoureuse et nourrissante. Il s'agit d'une coutume propre à l'Afrique du Nord, voire au 
Maroc. Ensuite, ceux qui fument allument leurs premières cigarettes, car non seulement la nourriture et la 
boisson sont taboues pendant la journée, mais le tabac, les rapports sexuels, les saignements et l'utilisation 
de parfums le sont également. (De nombreux jeunes informateurs m'ont confié que si se priver de 
nourriture toute la journée ne les dérangeait pas, se priver de fumer pouvait s'avérer très difficile. Pourtant, 
malgré leur propre abnégation, mes hôtes, avec un sens aigu de l'hospitalité propre aux Aith Waryaghar, 
m'ont toujours fortement encouragé à manger à ma faim et à fumer autant que je le souhaitais ; parfois, 
cependant, j'ai pu trouver des excuses et me dispenser de ce qui aurait pu être autrement des repas 
normaux). Un autre repas digne de ce nom est ensuite servi environ une heure après la harira, et les gens 
mangent toujours à nouveau, bien avant l'aube, qui marque le début du jeûne du jour suivant. 


Le point culminant du ramadan est la nuit entre le vingt-sixième et le vingt-septième jour de ce mois, 
la fameuse "nuit du destin", au cours de laquelle Dieu a transmis le Coran à Mohammed par 
l'intermédiaire de l'ange Gabriel. C'est une nuit de prière soutenue et, de toutes les nuits, c'est celle où la 
mosquée est généralement remplie à ras bord. 


Il est indéniable que l'adaptation au ramadan ralentit considérablement le rythme de la vie (et du 
travail). 27% Riches et pauvres l'observent, mais les riches sont souvent en mesure de rester chez eux et 
dormir, tandis que les pauvres, qui n'ont pas cette possibilité, s'adonnent à leurs tâches agricoles. Des 
marchés sont organisés, mais la fréquentation diminue. C'est une période où la vie se déroule la nuit et où 
les esprits de ceux qui doivent travailler le jour sont susceptibles de s'échauffer et d'exploser. En 1955, j'ai 
vu les résultats d'une querelle de Ramadan entre quatre éleveurs de chèvres sur le marché du mercredi de 
Tourirth : ils s'étaient assené des coups de serpes (rehbdhidha) sur la tête. Ils étaient tous dans un état très 
critique et ont été transportés d'urgence à l'hôpital d'Al-Hoceima pour y être soignés. Deux d'entre eux 
sont morts dans l'ambulance et les deux autres à l'hôpital. 


La trentième et dernière nuit du Ramadan, les gens écoutent partout leur radio pour savoir si les 
oulémas de Fès ont à nouveau aperçu la nouvelle lune et ont annoncé officiellement que le mois de jeûne 
est terminé et que le festin de trois jours de l'Aid s-Sghir, ou "petite fête", commencera le jour suivant. Si la 
lune n'est pas visible, le jeûne est prolongé d'un jour et la fête commence le lendemain. 


A la fin du Ramadan, la vie normale peut reprendre son cours. Le premier matin, chacun revêt des 
vêtements neufs pour aller prier à la mosquée, puis la r-fadhath consistant en deux kilos d'orge est offerte 
pat chacun aux pauvres. Le reste de la journée et les deux jours suivants sont consacrés à rendre visite aux 
proches et aux amis et à festoyer. L'Azd s-Sghir ne fait pas formellement partie du "quatrième pilier", mais 
constitue plutôt une réaction rituelle tout à fait naturelle après les privations du Ramadan. 


à se rattraper à Cha'ban, le mois qui précède immédiatement le Ramadan et qui est ainsi appelé ach-chhar n-bou- 
imarwassen, "le mois du débiteur". Cf. Angel Domenech Lafuente, De/ Islam, Madrid: Instituto de Estudios Africanos, 
1950, p. 73. 

274 Au milieu des années 1970, il y avait au moins 327 000 travailleurs marocains en Europe et prés d'un million 
d'Algériens rien qu'en France. C'est donc un peu comme au pays, où tout le monde observe le ramadan et où tout le 
monde est à l'affüt de ceux qui fument ou mangent en cachette pendant la journée. 

275 Les mariages ont tendance à ne pas se dérouler pendant le Ramadan, s'il tombe en août ou en septembre ; mais il 
n'y a pas de preuve particulière que ce soit le cas aussi pour les dettes de sang, bien qu'il soit considéré comme très 
honteux de se venger pendant les fêtes musulmanes, comme l'a fait un homme d'Igzennayen en tirant sur trois 
adversaires le jour de l'Aid l- Kbir. Cf. C.S. Coon, Flesh of the Wild Ox, New York: Morrow, 1932, chap. VIII, p. 94. 
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LE PELERINAGE A LA MECQUE ET LA GRANDE FETE (L'AID L-KBIR). 


Le dernier des "cinq piliers" est le pèlerinage à la Mecque, le Ay, qui est obligatoire pour tous ceux qui 
ont les moyens de l'accomplir. Il est évident que la majorité d'entre eux ne le font pas, mais pratiquement 
chaque communauté locale d’Aith Waryaghar a, et a longtemps eu, son petit quota de howjjai 2" Ce sont 
des membres respectés de la communauté et ils incarnent toutes les valeurs traditionnelles. Je ne dispose 
pas de statistiques complètes, mais trois hommes de Jbel Hmam ont accompli le pèlerinage en 1961, 
quatre en 1964 et trois en 1966 (l'un de ces derniers était un jeune homme de vingt-deux ans, ce qui est 
inhabituel, car la plupart de ceux qui l'accomplissent n'ont les moyens de le faire qu'à un âge relativement 
avancé). Il est évident que l'influence des hoyjjaj est (ou était) tout à fait disproportionnée par rapport à leur 
nombre ; mais cela est compréhensible, car ils représentent, de par leur exploit, le summum de la piété et 
de l'orthodoxie qu'un membre laïc d'une tribu est en mesure d'atteindre. 


Le rituel du pèlerinage aux lieux saints du Hejaz a été très bien décrit ailleurs et n'a pas besoin d'être 
approfondi ici. Depuis la période du protectorat, un bateau marocain se rend régulièrement chaque année 
à Djedda, avec à son bord des pèlerins ; il part de Casablanca et le contingent rifain s'embarque à Tanger. 
Ils étaient loin de chez eux pendant au moins un mois et leur retour est l'occasion de grandes 
réjouissances, car ils renforcent presque toujours le prestige qu'ils ont acquis en donnant de grands festins. 
Tout le monde les interroge sur leurs expériences, et sur les rites du pèlerinage lui-même, ils sont 
généralement en extase, en particulier au sujet de la prière qu'ils ont effectuée au Mont 'Arafat, l'élément le 
plus essentiel du pèlerinage. (Ils sont toutefois beaucoup moins emballés par l'administration saoudienne 
avec laquelle ils sont entrés en contact, et moins enthousiastes à l'égard des rabatteurs de la Mecque). En 
1938, par exemple, hadj Hammadi n-'Amar Ozzougwagh, le moqaddem d'Aith Tourirth, s'est offusqué 
d'une remarque formulée par hadj Haddou n-Mouh Amezzyan, le qaïd d'Aith Bou 'Ayyach, et l'a presque 
jeté par-dessus bord. 


Alors que les rituels essentiels du pèlerinage sont observés à La Mecque, du huitième au dixième jour 
de Dhou /-Hijja, le dernier mois de l'année musulmane, |'Aid /-Kbir, ou "grande fête", est célébré par ceux 
qui sont restés à la maison. Le sacrifice est l'élément le plus important de l'4żd /-Kbir. Il commémore le 
moment où Abraham est monté sur la montagne pour sacrifier son fils Ismaël (que la tradition musulmane 
substitue à l'Isaac biblique), mais où Dieu lui a ordonné de sacrifier un bélier à la place. De même que le 
pèlerin doit sacrifier un bélier à Mina, près de La Mecque, avant de se rendre sur le mont ‘Arafat, chaque 
homme marié et chef de famille musulman doit faire de même ailleurs, et au même moment. Pour 
reprendre les termes employés par les Aith Waryaghar, cela signifie que le chef de chaque noubeth doit 
acheter un mouton et le sacrifier, 27 et qu'un homme célibataire ne peut le faire que s'il forme une noubeth 
avec sa mère, devenue veuve. 


Le sacrifice (dhaqqarsth) d'une chèvre ou d'un bélier à des fins rituelles implique la participation de 
deux hommes. L'animal est renversé sur le dos, les pieds en l'air, et l'un des hommes le saisit par le cou 
avec sa main droite. L'autre homme, le chef de la noubeth en question, est celui qui accomplit le sacrifice. 
De sa main gauche, il saisit la bouche de l'animal et, pendant que son collègue lui découvre le cou, il 
l'égorge avec le couteau qu'il tient dans sa main droite, en entonnant la formule "Bismillah, Allah Akbar |". 
Si un bélier est sacrifié à l'Azd /-Kbir, une longue vie sera accordée au chef de la noubeth. (Le sacrifice d'une 
vache ou d'un taureau est effectué à d'autres occasions de la même manière, mais ici quatre hommes ou 
davantage sont nécessaires : le sacrifice est un acte très honorable, qui contraste nettement avec la manière 
dont les bouchers du marché abattent leurs animaux, debout sur leurs quatre pattes, même si les formules 
du sacrifice sont les mêmes). Chez les Aith Waryaghar, et particulièrement à Jbel Hmam, où il n'y a pas de 


276 Pl. de ha, "pèlerin" Ce terme, auquel s'ajoute l'article défini rhaj- s'adresse à tout pèlerin de retour, le terme étant 
préfixé à son nom. 

277 Toutefois, un homme qui ne se sent pas qualifié pour accomplir le sacrifice peut demander au fqih de la mosquée 
locale de le faire en son nom. 
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moutons, un bouc peut remplacer un bélier à l'occasion de Aid -Kbir", mais l'un ou l'autre doit être âgé 
d'au moins un an. 


Chacun des trois jours de l'Aid /-Kbir porte un nom. Dans la terminologie rifaine, le premier jour est 
nhar n-dagqarsth, "le jour du sacrifice", durant lequel on mange le foie, les tripes et le cœur de l'animal. Le 
deuxième jour est appelé axsoum azzougwagh, "viande rouge", ce jour-là, sont consommées les côtes, les 
côtelettes, les gigots et les épaules. Le troisième jour est le jour de la tête, bou iziddjifen, et tout ce qui est 
comestible dans la tête est consommé. Toutes les parties comestibles de l'animal sont découpées et 
préparées avec de l'huile d'olive, de l'ail, de la coriandre et des assaisonnements et rôties sur des brochettes 
sous forme de chwa ou "pinchitos", ou préparées dans un tajine, sans ail et avec beaucoup plus d'huile 
d'olive, et accompagnées de légumes, comme un ragoût. 


L'Aid l-Kbir souligne l'entraide et la charité qui sont inhérentes à l'ordre social musulman. Si un 
meurtrier, par exemple, n'avait pas assez d'argent pour payer l'amende hag aux membres du conseil de la 
tribu ou du clan ou pour verser le prix du sang aux descendants de sa victime, il faisait parfois le tour de 
toutes les maisons de la communauté pendant l'Aid -Kbir pour demander aux chefs de familles les peaux 
des béliers qui avaient été sacrifiés pour la fête. Si un pauvre homme demandait ainsi les "peaux de /'Aid" 
(rmawen nr-'Aid), la coutume voulait qu'il les reçoive. Après en avoir collecté suffisamment, il les vendait 
pour payer sa dette de sang. Il semble également que si un meurtrier demandait un délai pour payer son 
bag de cette manière, les conseillers le lui accordaient. Cette institution des "peaux de /'Aid" est encore 
pratiquée : en 1959, peu après la fin du soulèvement rifain, un homme d’Aith 'Arous a demandé des 
"peaux de /'Aid" pour financer sa dette de sang qu'il devait encore pour avoir tué un autre homme à 
l'époque espagnole, avant l'indépendance ; sa demande a été acceptée. Il est également considéré comme 
très honteux pour toute personne d'importance de se rendre au marché le jour de marché suivant I' ‘Aid + 
Kbir (et si ce dernier, ou tout autre jour de fête, tombe un jour de marché, le marché n'a de toute façon pas 
lieu), car ce jour de marché particulier est réservé aux pauvres, qui vendent les peaux de mouton qu’ils ont 
reçus par charité. 


Un événement très important chez les Aith Waryaghar se produit le jour de ‘Arafa Tamaggrand, 
précédant immédiatement 1” Aid -Kbir : il s'agit du pèlerinage annuel à la tombe de Sidi Bou Khiyar au 
sommet de Jbel Hmam (qui sera discuté dans la section consacrée aux saints, plus loin dans ce chapitre). 
Loin de refléter des pratiques "hétérodoxes", ce pèlerinage souligne avec force l'orthodoxie des Aith 
Waryaghar. Bien que le pèlerinage et le sacrifice à la Mecque ne soient accomplis que par une poignée 
d'élus, le sacrifice à domicile à Poccasion de /"Aid -Kbir est accompli par tout le monde ; ainsi, les Aith 
Waryaghar, en tant que membres de la communauté musulmane, partagent l'expérience symbolique de 
leurs compagnons de tribu plus fortunés qui ont été en mesure de réunir les fonds nécessaires pour 
accomplir le hij. 


Le "sixième" pilier, le jihad, qui, dans la plupart des manuels sur l'islam, a été ajouté en complément 
des cinq autres, n'est plus considéré comme important que dans son sens littéral de "lutte, effort". 
Cependant, jusqu'à ce qu'Abdelkrim n’entre en scène - et il a explicitement nié que sa guerre était un jihad, 
ou guerre sainte -, la présence continue de chrétiens au large de la côte a pesé lourd aux yeux de tous les 
Aith Waryaghar. 
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a, b. Prière collective au tombeau de Sidi Bou Khiyar, saint majeur d’Aith Waryaghar, à Timarzga, la veille de 
l'Aid EK bir (1955). 
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Le sacrifice d'un bélier à l'occasion de l'Aid /-Kbir, Aith Tourirth (1960). 


LES AUTRES FETES RELIGIEUSES ET NON RELIGIEUSES 


L'Aid l-Kbir et l'Aid s-Sghir sont les deux fêtes musulmanes les plus importantes observées chez les 
Aith Waryaghar, mais il y en a deux autres qui les précèdent sur le calendrier lunaire, ainsi que deux autres 
qui sont alignées sur le calendrier amazigh de "l'année agricole" et qui sont intéressantes, bien qu'on ne 
leur ait plus accordé beaucoup d'importance à l'époque de mon travail sur le terrain. 


La première des fêtes du calendrier de l'année agricole est celle appelée Fous Ussegwas (littéralement "la 
main de l'année") ; elle a lieu le ler Yennair (Rif Nuayar) et correspond donc quelque peu au "jour de l'an". 
Il s'agit simplement d'un jour où personne ne travaille et où tout le monde partage un bon repas, ce qui 
correspond à Hagouz dans le reste du Maroc" Il ne s'agit en aucun cas d'une fête religieuse, pas plus que 
r-‘Ansarth, qui tombe le 24 Yolyouz du calendrier de "l'année agricole". Ce jour-là, qui a été assimilé au 
solstice d'été, personne ne travaille et tout le monde festoient. Cependant, probablement jusqu'en 1940 
environ, il y avait un élément supplémentaire intéressant : un feu de broussailles et de lentisques était 
allumé dans la cour de chaque maison, et tout le monde - hommes, femmes et enfants - sautait par-dessus 
le feu de joie. On croyait, a Jbel Hmam, que ceux qui le faisaient ne tomberaient pas malades pendant le 
reste de l'année. Valderrama Martinez considère le jour de 7-'Ausarth (qui, selon le calendrier julien, tombe 
le 24 juin) comme marquant la limite entre les saisons chaudes et froides, et fait remarquer qu'il était donc 
célébré avec du feu et de l'eau.?”? Cette interprétation semble en grande partie fondée, car dans la plaine, 


278 I] n'existe cependant pas chez les Aith Waryaghar de croyance correspondant à celle du Hagouz chez les Jbala, par 
exemple, dans laquelle une vieille femme vient offrir des cadeaux aux enfants sages et menace de remplir de paille 
l'estomac de ceux qui ne mangent pas leur repas. Cf. Fernando Valderrama Martinez, Manual del Maestro Español en la 
Escuela Marroquí, Tetuán, 1952, pp. 74-76. 

27 Ibid, pp. 76-77. 
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après avoir sauté par-dessus le feu de joie, les enfants se rendaient à la plage pour nager.?80 Leurs mères 
avaient déjà peint avec un mélange d'écorces d'abricots brülées et d'huile d'olive autour de leurs yeux pour 
qu'ils ne tombent pas malades ; et pendant que les enfants nageaient, les femmes peignaient les troncs des 
figuiers et des amandiers avec de la terre rouge pour qu'ils ne se flétrissent et ne dépérissent pas. Cette 
pratique se limitait à la plaine et était inconnue en montagne. Chez les Igzennayen, la pratique du saut du 
feu de joie s'est poursuivie jusqu'à l'indépendance, mais c'est l'influence soit d'Abdelkrim, soit de certains 
tolba pendant la période du protectorat qui a amené les Aith Waryaghar à la considérer comme une 
entorse à l'orthodoxie, puis à la rejeter d'emblée. 


Revenons maintenant aux fêtes musulmanes proprement dites. La première est ‘Ashour, le 10 
Moharram ; là encore, personne ne travaille et tout le monde partage un bon repas. C'est également le jour 
où l'on donne dh'achourth aux pauvres, comme nous l'avons vu plus haut dans le cadre du "troisième pilier" 
de PIslam. Les hommes ont souvent mis de côté leurs contributions obligatoires en céréales provenant de 
la récolte précédente, et les céréales, l'argent et les animaux (s'il y en a) sont versés en une seule fois. 


La fête suivante est le Moloud, l'anniversaire de la naissance du Prophète, le 12 Rabi’ al-Awwal. 
Traditionnellement, la nuit précédente, tous les hommes devaient dormir non pas à la maison mais à la 
mosquée. Le jour même (comme pour I'Aid s-Sghir et Aid Kbi, les gens hissaient des drapeaux rouges 
sur les toits de leurs maisons (à présent, c'est le drapeau national marocain, rouge avec une étoile verte au 
centre ; autrefois, il s'agissait d'un foulard rouge appartenant à une femme qui, après avoir été descendu à 
la fin de la journée, était réputé guérir les maux de tête s'il était noué autour de la tête de la personne qui 
en souffrait.) Dans la plaine, le Mouloud était l'occasion de visiter la mosquée des martyrs, le Jami’ /- 
Mojabidin à Ajdir. 


LES MOSQUÉES ET L'ÉNSEIGNEMENT TRADITIONNEL. 


Outre le fait évident que tous les musulmans marocains forment une seule communauté religieuse, la 
communauté religieuse au sens étroit, dans la région d’Aith Waryaghar, est organisée autour de deux types 
de mosquées : la mosquée de la communauté locale (dhamzidha n-d-dchañ et ce que l'on appelle la mosquée 
du vendredi (littéralement, la "mosquée du sermon", dhamzidha nr-kbotbath) 81 En 1952, il y avait, dans la 
région d’Aith Waryaghar, 183 mosquées communautaires locales et 54 mosquées du vendredi, soit un 
rapport d'un peu plus de trois pour un. Les coûts de construction de la mosquée communautaire sont 
partagés à parts égales entre les lignées constitutives de la communauté, et le même principe s'applique à la 
mosquée du vendredi.28 La mosquée du vendredi pourrait également être qualifiée de "mosquée de clan" 
ou de "mosquée de sous-clan", mais ces définitions sont devenues trop restrictives, car avec la croissance 
démographique, des mosquées communautaires locales ordinaires ont été consacrées en tant que 
mosquées du vendredi. En 1955, les Aith Tourirth, les Timarzga et les Aith 'Arous ne possédaient tous 
réunis qu'une seule mosquée du vendredi, mais en 1967, les deux premiers en avaient trois et les derniers 
quatre. 


280 R-'Ansarth est un exemple typique de ce que Westermarck et d'autres auteurs ont qualifié de "survivances 
préislamiques". Il ne s'agit évidemment pas de cela ici, mais plutôt de l'un des nombreux éléments de rituel et de 
croyance qui font partie du complexe global de l'islam marocain qui a été banni, dans le Rif au moins (bien que j'aie 
vu des sauts de bûcher ailleurs), lors du "nettoyage de printemps" orthodoxe initié par Abdelkrim. 

281 Dhamzidha, "mosquée", est dérivé de l'arabe masjid, tout comme de PAr. Mar. msid, qui désigne l'école primaire 
dans toute mosquée de communauté locale (ou de village). 

282 Les dépenses liées à la construction de la mosquée communautaire locale de Boulma à Aith Tourirth ont été 
réparties en cinq parts : les lignages de Boulma proprement dit ont payé deux cinquièmes, ceux d'Ignan et d'Aith 
Mhand Ou-Sa'id deux cinquièmes, ceux de I-'Ass et d'Imjjat un cinquième. Ces chiffres correspondent plus ou moins 
aux effectifs des lignées concernées. 
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Les deux types de mosquées et les deux types de #0/ba ou fqihs,?8 les maîtres d'école coranique qui leur 
sont associés, méritent une attention particulière. 


On estime qu'en 1939-1940, 96 % de la population masculine totale d'Aith Waryaghar était 
analphabète et que les 4 % restants étaient des tolba issus de lignages laïcs ou étaient des membres de 
certains lignages Imrabdhen (certains hommes combinaient les deux) qui savaient lire et écrire l'arabe. 
L'analphabétisme a sans doute reculé depuis lors (je n'ai malheureusement pas connaissance de chiffres 
pour les années suivantes), mais je me risquerais à dire qu'il n'a pas beaucoup baissé, du moins dans les 
hautes terres méridionales. Il est courant d'entendre les montagnards faire remarquer que chez les 
Igzennayen, il y a tant de personnes qui se font appeler S7 Moub, alors que chez les Aith Waryaghar, on les 
appelle simplement Mouh, Si étant le titre réservé à un fqih. L'analphabétisme féminin était et reste bien 
sur total, l'enseignement coranique traditionnel étant entièrement une affaire Phomme. 


De l'extérieur, la plupart des mosquées de la région d’Aith Waryaghar sont de simples bâtisses, à la 
différence près que la mosquée du vendredi, qui doit accueillir un plus grand nombre de fidèles, est plus 
grande que celle de la communauté locale, et que toute mosquée doit arborer un drapeau proclamant sa 
vocation sacrée. Le drapeau, bien visible pour tout le monde, est suspendu à un mât d'environ 10 mètres 
de haut qui se trouve dans la cour de la mosquée. Deux drapeaux sont utilisés, un rouge pour le matin et 
un blanc dès l'heure de la prière de midi. C'est le faih, dans son autre rôle de muezzin, qui appelle a la 
prière, et comme les mosquées d'Aith Waryaghar n'ont pas de minarets 84 il le fait soit depuis le toit de la 
mosquée, soit depuis l'extérieur de la mosquée. Sa voix doit être puissante, afin que quiconque puisse 
l'entendre. (Fort heureusement, à mon avis, les systèmes de sonorisation en vogue dans les villes 
marocaines n'ont pas encore pénétré les zones rurales et tribales du pays. J'ai trouvé peu d'expériences 
aussi rafraîchissantes sur le plan esthétique et aussi chargées de dignité humaine que celle d'entendre, de 
loin, la voix humaine non dénaturée énoncer l'appel musulman à la prière). 


283 En arabe marocain, la forme au singulier de tolba est taleb, et la forme plurielle de fqih est foqaha ; mais en rifain, 
ces deux notions sont idéalement combinées, de sorte que le singulier de ce dernier terme est généralement employé, 
tandis que le pluriel du premier l'est également. À proprement parler, un fqih est un maître d'école coranique, et un 
taleb est un chercheur de savoir coranique, mais à notre connaissance, de telles distinctions dans le contexte 
marocain s'apparentent à du chipotage. (En rifain, on dirait Æ/areb, pl. ttorba, ou r-fqih, pl. #torba). Par contre, la 
distinction que fait Coon, dans le même ordre d'idées, entre " maître d'école " pour le fqih de la mosquée 
communautaire et " précepteur " pour le fqih de la mosquée du vendredi (Coon, op. cit., 1931, pp. 113-4), est tout à 
fait valable. 

284 Les mosquées du vendredi d'Ajdir et d'Imzouren, dont les minarets ont été construits, ou peut-être reconstruits, 
durant les années 1930 sous la direction du colonel Emilio Blanco, font figure d'exception. Ces deux mosquées 
disposent également de biens habous qui leur sont associés. 
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La mosquée du vendredi conçue par Emilio Blanco à Imzouren (1953). 
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Le fqih supervisant la mémorisation du Coran par les élèves, chez Yen Sa'id Ikhref à Aith 'Ammarth (1954). 
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Chaque mosquée communautaire locale dispose de son fqih et de son gardien, appelé mogaddem, 
qui est nommé par la jma'th concernée : il perçoit la rémunération annuelle en orge du fqih et veille à 
l'entretien général de la mosquée - en achetant de nouvelles nattes en cas de besoin et en assurant 
l'approvisionnement en kérosène pour les lampes - qui est financé par l'ensemble de la #74'#h. 


Le rapport entre le faih et la communauté qu'il sert est contractuel, c'est pourquoi il est également 
appelé amchart (de l'ar. chart, "stipulation, provision"). Son contrat avec la communauté est verbal ; il dure 
un an ; le montant de sa rémunération est stipulé à l'avance ; et comme il est toujours payé en orge et 
jamais en argent, il est engagé au mois d'août, après la récolte. Un fgih apprécié par la communauté peut 
voir son contrat reconduit plusieurs années de suite : le fqih d'une des trois mosquées du vendredi de 
Timarzga était arrivé en 1959 et occupait encore son poste en 1967. Un fqih qui n'aime pas la mosquée où 
il travaille ou qui n'est pas aimé par la communauté s'en va à la fin de son contrat - il est facilement 
remplacé. Je connais même un cas où un fqih issu d’Igzennayen a été "viré" purement et simplement par 
les fidèles de la mosquée de Boulma à Aith Tourirth. L'affaire s'est déroulée vers 1942, et un homme que 
je connais très bien était l'un des responsables. Il était alors un petit garçon, et son père l'avait envoyé à la 
mosquée pour apprendre le Coran. Sa calligraphie était très bonne et le fqih, voyant que ce petit garçon 
avait des doigts agiles, l'a mis au travail pour coudre des jellabas, l'un des moyens traditionnellement 
utilisés par les o/ba pour compléter leurs revenus (un autre moyen étant la rédaction d'amulettes). Lorsque 
le père du garçon l'a appris, il a dit à son fils de dire au fqih qu’il n’était pas à la mosquée pour coudre des 
jellabas. Le garçon s'exécuta consciencieusement et le fqih, furieux, le gifla neuf fois en lui disant : "Ici, à la 
mosquée, c'est moi qui commande !". Le garçon, en pleurs, monta sur le toit de la mosquée et jeta son 
ardoise par la cheminée sur le fqih, le touchant à la tête et faisant couler le sang. Il courut ensuite à la 
maison et informa son père (qui, comme par hasard, était le mogaddem du clan d'Aith Tourirth) ; ce 
dernier prit une hache, rassembla ses agnats et se rendit à la mosquée avec l'intention de tuer le fqih. Après 
que les gens eurent calmé le père, le contrat du fqih prit fin le lendemain, mais le garçon quitta l'école pour 
ne plus jamais y revenir. 


Concernant les montants réels des paiements, en 1955, le fqih de toute mosquée communautaire 
locale d'Aith Tourirth recevait 12 kilos d'orge de chaque noubeth de la communauté, collectés et apportés 
pat le moqaddem de la mosquée à la période des récoltes. L'orge est invariablement la première denrée 
versée ; s'il n'y en a pas assez, le reste du quota est complété par des raisins secs ou des figues. La quantité 
totale d'orge versée annuellement au fqih de la mosquée communautaire s'élevait donc à 15-20 mouds, soit 
environ 8-10 quintaux ;785 cependant, lorsqu'en 1961 la mosquée de Boulma a été transformée en mosquée 
du vendredi (avec l'ajout d'un minbar ou pupitre pour le fqih et le déploiement d'un drapeau plus grand), 
le fqih recevait jusqu'à 20 quintaux par an, provenant d'une bonne centaine de noubath participantes. Le 
régime alimentaire du fqih est également complété régulièrement de deux manières : une fois par semaine, 
chacun de ses élèves lui apporte un œuf ou deux en guise de #brir ou "libération", afin qu'il ferme l'école 
plus tôt le lendemain et permette au garçon d'aller au marché ; et chaque noubeth lui fournit à son tour son 
diner tous les soirs, apporté par l'un de ses élèves. Le diner est déjà cuisiné et, si le fqih a de la chance, il 
peut même y avoir un peu de viande. En outre, si la récolte a été bonne, le fqih peut recevoir un mejma' (lit. 
" réunion ") ou un " pourboire " spécial en orge, en plus de ce qui a été convenu précédemment dans le 
contrat ; et il a la possibilité de faire appel à un groupe de travail dhwiza mis à sa disposition par les 
membres de la communauté. La confection de jellabas et la rédaction de charmes l'aident à joindre les 
deux bouts, mais il ne peut pas faire payer la majorité des analphabètes pour la rédaction de leurs lettres à 
leur place, cette dernière activité étant considérée comme un devoir. Il convient également d'ajouter qu'un 
fqih doit laver les corps des personnes décédées avant de les ensevelir et de les enterrer. 


Chaque mosquée du vendredi compte deux fqihs : le fqih #hadharen, le "maitre d'école chargé des 
élèves", qui enseigne le Coran aux petits garçons ; et le fqih mr-khotbath, le "précepteur du sermon", plus 
savant, généralement un étranger d'une tribu voisine ou proche (mais toujours un Rifain), qui prononce le 


285 Les poids et mesures au Maroc ont toujours été problématiques et, à ce jour, je n'ai trouvé aucune étude adéquate 
sur le problème. Mais une comparaison des valeurs relatives au quintal et au moud, indiquées dans le texte, montre 
un rapport approximatif de deux mouds pour un quintal, ou agandar. 
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sermon hebdomadaire (kbotba) à l'heure de la prière de midi le vendredi et instruit les élèves les plus 
avancés qui ont déja appris le Coran. Les mémes principes que ceux qui s'appliquent 4 la mosquée 
communautaire s'appliquent au contrat et à la rémunération du fqih de la mosquée du vendredi. Toutefois, 
étant donné qu'une mosquée du vendredi accueille généralement plusieurs communautés à la fois, le fqih 
est dans ce cas engagé par toutes les parties intéressées (auparavant, il était en fait engagé par le sous-clan). 
En 1955, le principal fqih de l'unique mosquée du vendredi d'Aith Tourirth recevait jusqu'à 50-60 mouds 
d'orge par an. La transformation d'un plus grand nombre de mosquées communautaires en mosquées du 
vendredi a cependant entraîné une réduction considérable de son allocation annuelle d'orge, qui a été 
réduite de moitié en 1961.286 


N'importe qui peut devenir fqih, mais dans la pratique, ce sont souvent des membres de lignées 
humbles, ou éventuellement des membres plus modestes de lignées politiquement acceptables et 
participantes, qui le deviennent. À Aith Tourirth, la lignée dédaignée des Ihawichen, des non-combattants et 
des fossoyeurs, a fourni un nombre considérable de tolba pour les mosquées communautaires locales. Le 
titulaire de la mosquée de Boulma en 1955 appartenait à cette lignée, de même que son titulaire en 1967. 
Cette année-là également, le fqih de la mosquée du vendredi du même sous-clan était issu d'une lignée 
d'imziren ou forgerons d'Axt Touzine ; le fqih de la mosquée d'Aith Hdhifa était "originaire d'Iqar'ayen, 
dans le Rif oriental ; et celui de la mosquée d'Imzouren était originaire de Themsaman". Ces cas soulignent 
un autre point déjà évoqué : les tolba qui deviennent des prêcheurs dans les mosquées du vendredi sont 
souvent originaires de l'extérieur de la tribu dans laquelle ils officient. Même au niveau de la communauté 
locale, le fqih, bien qu'il ne soit pas étranger, est susceptible de ne pas venir de la communauté même, 
mais d'une autre plus proche. La raison en est évidente, de même que le statut généralement assez humble 
du fqih : il manie la plume plutôt que l'épée et il doit, idéalement, être impartial et neutre dans les conflits 
qui opposent les communautés. (Même ‘Abdelkrim, qui allait changer radicalement la notion selon laquelle 
un ancien fqih ne pouvait pas devenir un "homme fort", était issu de l'une des plus petites lignées d'Ajdir - 
une lignée qui, semble-t-il, n'était installée dans la région que depuis trois ou quatre générations). Comme 
les religieux dans d'autres parties du monde, les tolba du Rif font souvent l'objet de plaisanteries, le plus 
souvent à caractère sexuel ou scatologique. L'uniforme, pour ainsi dire, est respecté, mais cela ne 
s'applique pas nécessairement à l'homme qui le porte, dans ce domaine particulier comme dans d'autres. 


La fonction première des tolba est de dispenser un enseignement coranique traditionnel. Il existe 
déjà un certain nombre d'excellentes descriptions générales de ce genre de formation (et de socialisation) 
dans la littérature 87 mais j'y ajouterai un compte-rendu du processus pédagogique traditionnel tel qu'il a 
été observé à Jbel Hmam en 1954-1955. 


Tout d'abord, selon la vision d'un père d'Aith Waryaghar, un petit garçon lui est bien plus utile 
dans l'immédiat pour garder les chèvres à flanc de montagne, et c'est invariablement l'objectif immédiat, 
plutôt que le but à long terme, qui est recherché. Néanmoins, les études apportent plus qu'un minimum de 
prestige, et si un homme a plus d'un fils, il est prêt à envoyer l'un des deux à étudier à la mosquée. Ainsi, 
sur trois ou quatre fils, l'un d'entre eux commencera entre six et huit ans comme écolier, amahdhar, sous la 
direction du fqih à la mosquée de la communauté locale. 


Cet enseignement primaire est appelé /a"lim awwal, et les supports, méthodes et techniques 
pédagogiques sont les mêmes qu'ailleurs : les ardoises de bois (louha), de préférence fabriquées à partir du 
bois d'un arbre poussant près du tombeau d'un saint important ; la forme spéciale de craie (sansal) qui est 


286 On m'a appris en 1955 que toutes les noubath d'Aith Tourirth, sauf celles des lignées Iznagen et Ihawtshen, 
devaient contribuer à la subsistance du fqih de la mosquée du vendredi. Ces deux derniers lignages ne le font pas, 
semble-t-il, parce que lorsque la mosquée a été construite, leurs ancêtres n'étaient pas encore arrivés sur le territoire 
d'Aith Tourirth. Je suis sceptique quant à cette interprétation, car il ne fait aucun doute que la lignée Imjjat de 1-'Ass 
est apparue sur la scène bien après les Iznagen et les Ihawtchen, et que les Imjjat contribuent régulièrement à la 
rémunération de ce même fqih. 

287 Pour le nord du Maroc, l'une des meilleures descriptions est celle, remarquable, de F. Valderrama Martinez, op.cit. 
1952, pp. 59-62. Cf. aussi Alberto Serrano Montaner, Enseñanza General Indigena, Ceuta, 1930, pp. 10 et suivantes ; 


mais il s'agit d'un récit moins pertinent. 
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dissoute dans l'eau et frottée sur l'ardoise avant de commencer à écrire ; la petite plume en roseau ou ra- 
gram, l'encre" liquide foncée ou noire (swakh) obtenue en dissolvant de la laine et des cornes de bélier ou 
de chèvre calcinées dans de l'eau ; et le petit encrier en terre cuite (dhadwai. 


La grande majorité des élèves sont externes, mais des pensionnaires peuvent venir parfois d’assez 
loin. Les cours ont lieu de 7h00 à 11h00, avec trois heures de repos, pendant lesquelles l'élève rentre chez 
lui pour déjeuner si sa maison est suffisamment proche. Les cours reprennent de 14h à 17h, heure à 
laquelle les garçons rentrent chez eux pour le soir. Le jeudi après-midi et le vendredi, il n'y a pas école et 
les élèves ont en plus une quarantaine de jours de vacances (r'awachar) pat an : à raison de dix jours pour 
les vacances de 'Achour, Mouloud, "Aid s-Sghir et ‘Aid Kbir. Pendant leurs vacances, ils vont de maison en 
maison en récitant le Coran, et les gens leur donnent des œufs et du beurre comme présent pour le fqih - 
sans doute en partie pour remplacer les œufs hebdomadaires qu'il recevrait de chaque élève si l'école était 
en activité. 


Le fqih accueille les élèves sans tenir compte de leur âge. Certains d'entre eux, plus jeunes que 
l'âge scolaire habituel, s'assoient par terre avec un air sérieux, ne prenant apparemment pas part au cours. 
En fait, ils s'habituent, en regardant leurs voisins (et parfois, mais rarement, leurs frères aînés) écrire des 
versets sur leurs ardoises et en les écoutant réciter. Bien que la barrière linguistique entre le rifain et l'arabe 
classique puisse paraître presque insurmontable, les mots sacrés deviennent peu à peu familiers, jusqu'à ce 
que les plus jeunes en viennent eux-mêmes à participer activement au cours. 


Ils reçoivent ensuite leurs ardoises et, assis les jambes croisées, les tiennent verticalement des deux 
mains, le côté le plus court reposant sur leurs jambes. Sur l'ardoise, que l'élève lui présente pour la 
première fois, le fqih écrit les lettres de l'alphabet dans leurs formes isolée, initiale, médiane et terminale, 
ainsi que les symboles orthographiques et signes diacritiques à apprendre ; en même temps, il montre les 
différents mouvements qui doivent être suivis pour écrire. 


Une fois que l'élève a acquis cette base indispensable, il trace les mêmes lettres et signes à l'encre 
noire sur l'ardoise, en guidant ses traits par le contour que la plume en roseau à sec du fqih a laissé sur la 
couche de sansal. Lorsque cela a été fait correctement, le garçon écrit sans aide ; vient alors le moment 
d'écrire la première sourate (chapitre) du Coran, la sourate al-Fatiha, sur l'ardoise. L'élève, assis les jambes 
croisées sur sa natte, récite cette sourate, en élevant la voix lorsqu'il le peut et en balançant son corps 
pendant qu'il lit. Il doit l'apprendre par cœur, et le balancement de son corps ainsi qu'une tape 
occasionnelle sur l'ardoise à l'aide d'un petit morceau de bois biseauté l'aident. Lorsqu'il l'a appris par 
cœur, il le récite devant le fqih, en se levant et en lui montrant l'ardoise - bien que le fqih n'ait pas besoin 
de la voir, puisqu'il connaît de toute façon parfaitement l'ensemble du Coran. Si l'élève l'a bien mémorisé, 
il est alors autorisé à laver l'ardoise et à y frotter à nouveau du sansal pour écrire une nouvelle sourate. Un 
point important à noter ici est que l'eau résultant du lavage ne doit pas être mélangée avec l'eau utilisée 
pour laver les vêtements ou le corps ; ainsi, lorsqu'une mosquée est construite, son système d'évacuation 
doit être séparé de celui de l'ensemble de la communauté. 


La deuxième Soura (La Vache) n'est pas étudiée après la première, car c'est la plus longue de 
toutes ; les élèves passent à la dernière (Les Hommes) et continuent dans l'ordre inverse jusqu'à ce qu'ils 
arrivent à la deuxième Soura, qui est apprise en dernier. Cette procédure s'explique par le fait que le garçon 
doit apprendre les prières et que celles-ci, à l'exception de la Fatiha, se trouvent toutes dans la dernière et 
la plus courte des Sourates. 


Le Coran compte 114 sourates et, a des fins d'enseignement et de mémorisation, il est divisé en 
soixante parties appelées hizb en rifain. Ces parties sont de taille inégale, comme le sont les sourates elles- 
mêmes, et chacune d'entre elles comprend un nombre spécifique de sourates. En général, elles sont 
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classées par ordre de difficulté, ce qui correspond, en fait, à l'ordre dans lequel le Coran lui-même est 
mémorisé.?58 


L'apprentissage se fait par cœur, sans aucune explication, car l'exégèse du Coran n'est accessible 
qu'aux grands savants. Le garçon récite donc les sourates sans en saisir le sens, ce qui est particulièrement 
le cas des garçons rifains. Idéalement, le fqih devrait connaître le Coran si bien qu'il peut dicter à plusieurs 
garcons à la fois en identifiant simplement le dernier mot que chacun a noté sur son ardoise. 


Tant d'heures d'étude et surtout de travail de mémorisation exigent un effort considérable de la 
part de l'élève. La récréation est inconnue, sauf lorsque le fqih part prier, ou lorsqu'il s'endort. Mais 
malheur à l'élève qui se distrait, que l'on surprend en train de rire, ou dont les yeux se ferment durant les 
heures torrides du mois d'août. La canne en bois d'olivier féroce du fqih s'abat sur toutes les têtes, les 
jambes et surtout la plante des pieds (la "bastonnade") ; et généralement les punitions sont accueillies avec 
la plus sincère approbation par les parents du garçon (le cas du garçon d'Aith Tourirth dont il a été 
question plus haut était exceptionnel). 


Lorsqu'un aahdhar termine son étude du Coran, ce qui peut lui prendre de cing à vingt ans, selon 
sa capacité d'apprentissage et de mémorisation, il devient un taleb. Il peut alors poursuivre ses études en 
apprenant /'Ajroumiya et Alfiya, deux célèbres traités sur la grammaire et la syntaxe arabes, respectivement, 
et tous deux composés sous forme de vers. Il le fait soit à la mosquée du vendredi, soit, plus souvent, à 
l'époque espagnole, à la madrassa, l'école la plus avancée pour "l'instruction secondaire" ou faim ath-thani, 
à Al-Hoceima. Il améliore son écriture et sa calligraphie en copiant des livres. Une fois qu'il a achevé ce 
cycle de formation secondaire, il est, à toutes fins utiles, un véritable fqih. Il est désormais, par exemple, 
pleinement qualifié pour prononcer, en arabe, le sermon du vendredi, qui lui-même consiste presque 
invariablement en divers passages du Coran enchainés d'une manière ou d'une autre : cela reflète à 
nouveau l'accent mis, dans l'éducation traditionnelle, sur la mémorisation plutôt que sur toute autre 
capacité à ofganiser ses propres pensées, ou à improviser, sauf dans les limites de la rhétorique 
traditionnelle. 


Une fête spéciale appelée, en rifain, #hifher, marque le rite de passage pédagogique de /amahdbar au 
statut de taleb. Le père d'un nouveau taleb sacrifie un mouton ou une chèvre et invite les autres tolba des 
environs à y prendre part, ainsi que le fqih de la mosquée communautaire locale, qui a formé son fils et qui 
est donc l'invité d'honneur. 


Le taleb et le fqih ne constituent cependant en aucun cas les étapes finales de la formation 
juridico-religieuse. Le choix de rester à la mosquée du vendredi, par exemple, ne fait que confirmer le 
statut de taleb d'un homme et ne lui donne pas la possibilité de suivre une formation universitaire pour 
devenir qadi. 


Pendant la période du Ripublik, le nombre de qadis en pays Aith Waryaghar se comptait sur les 
doigts d'une main, et la fonction de qadi a toujours été beaucoup plus prestigieuse que celle de faih. Tout 
aspirant à ce poste doit passer par l'université et apprendre la loi religieuse (fgh), ses sources (ossoul al-fiqh) 
et la tradition du prophète (hadith), ainsi que le Sahih ou les traditions d'al Boukhari, la théologie unitariste 
(tawhid) et un nombre considérable d'autres disciplines traditionnelles - juridiques, théologiques et 
grammaticales - y compris la Bourda du Cheikh Boussiri (un long éloge du Prophète). Dans le système 
traditionnel, l'année universitaire et les examens finaux sont inconnus. Lorsqu'un étudiant, travaillant sous 
la direction d'un ou de plusieurs professeurs de son choix, estimait qu'il maîtrisait suffisamment la matière 
en question, toujours grâce à des efforts de mémorisation gargantuesques, il recevait un certificat (jaga) 
qui faisait office de "carte professionnelle" académique et lui permettait de donner des cours à son propre 
compte. 


288 Je suis redevable au Dr. Kenneth Brown pour cette information. Communication personnelle le 10 aout 1966. 
J'ajouterai que le garçon dont j'ai mentionné la brève carrière scolaire a appris 13 hizbs en seulement 4 mois, mais son 
père l'a ensuite retiré de l'école, car il était fils unique. 
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Dans le nord du Maroc, les disciplines en question peuvent être étudiées soit à l'université de Sidi 
Bou Ya'qoub de Themsaman, la seule université du Rif et la plus proche, bien sur, du pays Aith 
Waryaghar, soit à l'université de Lougach à Tétouan. Cependant, l'université la plus prestigieuse, et de loin, 
pour l'obtention d'un diplôme supérieur dans le système éducatif musulman traditionnel a toujours été 
l'université Qaraouiyine de Fès, l'une des trois grandes universités musulmanes d'Afrique du Nord (les 
deux autres étant la Zaitouna de Tunis et l'al-Azhar du Caïre).2% La plupart des "oulémas" ou savants les 
plus illustres du Maroc, ainsi que les qadis les plus prestigieux - y compris, assez récemment, Abdelkrim 
lui-même - sont des diplômés de la Qaraouiyine ou, à tout le moins, des individus qui ont eu une 
exposition considérable à l'enseignement de cette université au niveau du fa'lim al-'ali ou "enseignement 
supérieur". En effet, seul le #4'/m al-'ali peut produire des "oulémas". 


LES SAINTS ET LE CULTE DES SAINTS 


Les imrabdhen ou "saints" d’Aith Waryaghar, qu'il faut différencier du clan ou "cinquième" des 
Imrabdhen, seront abordés ici en tant que saints, au regard de la sociologie des religions. Il s'agit de mettre 
l'accent sur une distinction déjà implicite : celle entre les imrabdhen et les Imrabdhen. Dans le chapitre 10, 
ces derniers seront abordés, notamment du point de vue de leur position structurelle. Cela comprendra les 
différences conceptuelles entre imrabdhen, ou mrabtin, et chorfa ; celles entre généalogies "authentiques" et 
généalogies "fallacieuses", et entre lignées "saintes laïques" et lignées "saintes saintes" ; et le rôle principal 
de ces derniers groupes très minoritaires à la fois dans l'arbitrage des litiges (comme dans l'arrangement 
des tréves estivales pour les récoltes) et dans la division du travail, au sein d'une lignée "sainte sainte" 
donnée, entre l'arbitre et son agnat détenteur de la baraka. Dans ce chapitre, l'accent sera mis sur le rôle 
d'imrabdhen dans l'Islam tel qu'il se manifeste dans le contexte d'Aith Waryaghar, sur le rôle d'un nombre 
considérable de saints individuels plutôt que sur le rôle "collectif", si tant est qu'on puisse l'appeler ainsi, 
d'un "cinquième" tout entier. (En fait, ce rôle n'existe pas, sauf dans le cas peu fréquent de la mobilisation 
de l'ensemble des /efs tribaux). 


Ce qui est intéressant ici, c'est qu’en pays Aith Waryaghar, les vrais imrabdhen ne sont pas les 
Imrabdben tels qu'ils se manifestent en termes structurels, en tant que "cinquième" ou clan. Il s'agit pour la 
plupart de saints étrangers mais non de saints locaux. Ce qui s'est passé, c'est que les saints qui ont 
débarqué de l'extérieur à Aith Waryaghar ont éclipsé les "talents locaux". Bien qu'il y ait quelques 
exceptions notables (comme Sidi Mhand ou-Moussa, Sidi "Abd r-Qadar Agnaw, et Sidi Mohand n-Sidi r- 
Haj Mess'oud), ce sont, dans l'ensemble, les saints étrangers qui ont accompli les plus grands miracles, et 
nous nous concentrerons donc sur eux avant de nous pencher sur les réalisations moins impressionnantes 
des saints locaux. Cependant, il convient d'abord de parler des différentes catégories de saints, des 
tombeaux de saints et des lieux de prière, ainsi que du concept de "culte des saints" en général. 


Les Rifains ne font pas la différence entre chorfa et rabtin, et les mettent dans le même sac dans 
leur conversation quotidienne en les appelant imrabdhen, bien qu'ils soient parfaitement conscients des 
différences conceptuelles entre les deux. En bref, la principale distinction entre ces deux catégories de 
saints personnages se situe au niveau de la descendance. Les chorfa (sing. charif) sont les descendants du 
prophète Mohammed par l'intermédiaire de sa fille Fatima et de son mari 'Ali, ou du moins ils sont 
considérés comme tels au niveau local. Au Maroc, il existe deux branches principales de chorfa, les 
Idrissiyine et les Alawiyine. Ces derniers sont à l’origine de l'actuelle dynastie régnante, mais ce ne sont que 
les premiers, qui descendent d'Idris II le Jeune (fondateur de Fès, 803-828/9) et de son père Idris I (788- 
791, enterré dans la ville de Moulay Idris de Zerhoun, à 16 km au nord de Meknès), qui nous intéressent 
ici. 


289 L'université de Sidi Bou Ya'qoub aurait été fondée au XIIIe siècle après J.-C., mais je doute a priori qu'elle ait 
jamais dispensé l'éventail des programmes de l'université Qarawiyine de Fès, bien que Benitez (op. cit., 1952, p. 135) 
parle d'efforts de la part des autorités du protectorat espagnol pour la faire revivre. 
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Les mrabtin, en revanche, acquiérent leur sainteté en accomplissant des miracles ou simplement de 
bonnes œuvres, bien que les vrais chorfa accroissent également leur renommée locale de la même manière. 
Mais chorfa et mrabtin sont souvent associés : les seconds s'attachent fréquemment aux premiers, et si les 
premiers leur donnent leurs filles en mariage, comme cela s'est souvent produit, ils oublient alors 
commodément le principe de la descendance agnatique pour une génération seulement,2% pour le 
reprendre aussitôt après et s'accrocher ainsi à une longue généalogie sainte. Un pedigree illustre est, après 
tout, l'un des atouts essentiels d'un véritable chérif. Cette explication semble rendre compte de 
l'extraordinaire prolifération des chorfa dans tout le Maroc d'aujourd'hui : l'offre dépasse largement la 
demande. Il est inutile d'ajouter que la vénération dont font l'objet les chorfa et les mrabtin s'étend aussi bien 
aux saints morts qu'aux saints vivants. Le rituel entourant les saints morts les plus importants se concentre 
autour de leurs sanctuaires, généralement recouverts de coupoles, où se déroulent des pèlerinages annuels 
mineurs et où leurs descendants reçoivent les donations des tribus laïques ou des citadins dont ils sont les 
protecteurs.?! 


Les saints et les tombeaux qui les abritent portent également le nom d'imrabdhen. L'un 
engendrant l'autre. Le terme seyyid peut parfois être employé pour désigner le tombeau en particulier, tout 
comme salih peut servir pour désigner la dépouille mortelle du saint qui s'y trouve : mais dans le Rif, 
amrabet et imrabdhen sont les termes de référence les plus courants. Comme on ne peut littéralement pas 
faire plus de quelques kilomètres dans le Maroc rural sans voir de tels tombeaux, qui sont souvent, mais 
pas toujours (et ce point est important), des bâtiments pourvus de coupole ou de qoubba,” à la place d'un 
toit, nous abordons le sujet du culte des saints sous l'angle de sa manifestation matérielle la plus visible, le 
tombeau lui-même. 


Chaque tombeau de saint a un périmètre défini, bien que la taille puisse varier d'un tombeau à 
l'autre. Il est parfois délimité par des pierres ou un muret, à l'intérieur duquel se trouve le boru ou 
sanctuaire du saint en question (il en va de même pour les cimetières). Souvent, le territoire du hor n'est 
pas délimité du tout ; il est simplement entendu qu'aucune plante ou arbre associé à la tombe ou poussant 
sur celle-ci ne peut être coupé, et que le sol ne peut être planté. Ce terrain est donc communément 
considéré comme habous, bien qu'il ne le soit pas d'un point de vue technique. Il importe peu que les 
arbres en question soient antérieurs à la tombe du saint ou vice-versa : le simple fait qu'ils soient associés à 
la tombe constitue un avertissement général pour les bucherons potentiels, qui ne doivent pas encourir la 
malédiction du saint. C'est pourquoi ces groupes d'arbres, qui cachent généralement le tombeau sur au 
moins un côté, sont connus dans la littérature sous le nom de "bosquets sacrés".2%5 Il va sans dire que la 
personne de tout individu qui se trouve à l'intérieur de l'enceinte du borz est intouchable. 


290 Après tout, le Prophète a créé ce précédent en donnant sa fille Fatima en mariage à 'Ali. 

21 R, Lévi-Provençal, Les Historiens des Chorfa, Paris : Leroux, 1922, p. 46, suggère même que le lien intime entre le 
culte des saints et le charifisme, qui est une caractéristique si importante de l'Islam marocain, est dû en grande partie 
à son contenu spécifiquement marocain, par opposition à celui de l'Arabie péninsulaire. En effet, en dehors des 
cultes amazighs païens supposés et en voie de disparition (dont on ne sait pratiquement rien de toute façon), existant 
à l'époque de la conquête arabe et avant celle-ci, et qui ne sont pas non plus sociologiquement pertinents dans le 
contexte actuel, c'est l'extraordinaire prolifération des lignées saintes à partir du 16ème siècle qui a véritablement 
élargi, territorialement et structurellement, le socle commun déjà solidement ancré de l'hagiolâtrie et du charifisme. 
La documentation à ce sujet est abondante. 

22 Le mot désigne également l'arc de vigne, r-goubbeth, que la mariée porte sur la tête le jour où elle est conduite à la 
maison du marié ; la forme masculine 7-gobb désigne le capuchon d'une jellaba. 

293 Ailleurs dans le Maroc amazighophone, il existe en effet des "arbres sacrés", sanctifiés parce qu'un saint s'est 
arrêté pour prier sous l’un d’eux, commémorant ainsi l'endroit ; mais dans le Rif central, ou du moins dans à Aith 
Waryaghar, ces arbres ne se présentent pas sous cette forme. 
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Le mausolée de Sidi Ibrahim al-A'raj, ancêtre des Imrabdhen, située à l'extérieur de Bab 1-Guissa à Fès (1965) 


Les sépulcres ou sanctuaires des saints peuvent être associés ou non à des mosquées et à des 
cimetières ; et, comme indiqué ci-dessus, ils peuvent être dotés ou non d'une coupole. Contrairement à ce 
que l'on pourrait penser, l'existence d'une coupole recouvrant le tombeau d'un saint n'a rien à voir avec le 
prestige du saint en question : extérieurement, du moins, cela signifie seulement que les membres de la 
jma'th concernée ont décidé, à un moment donné, de mettre en commun leurs ressources afin d'engager un 
maçon pour en construire une. Comme l'a souligné Gellner pour le Moyen-Atlas, certains saints (ou leurs 
esprits) s'opposent violemment à ce que leurs tombes soient recouvertes d'un toit. Ce dernier rapporte le 
cas d'un saint très important dans la région dont le toit du tombeau a été refait à plusieurs reprises. À 
chaque fois, la toiture s'est effondrée et les gens ont finalement compris la leçon : le sanctuaire demeure 
actuellement exposé au grand air.2°%4 


À ma connaissance, il n'existe pas de légendes aussi impressionnantes concernant des sanctuaires 
sans qobba en pays waryagharien ; mais le fait est que, bien que neuf tombeaux de saints dans la plaine et 
dans le piémont soient dotés de coupoles, aucun ne l'est à Jbel Hmam, à l'exception du tombeau de Sidi 
Abd r-Qadar Agnaw à la zaouïa du même nom dans la région montagneuse d'Aith Hdhifa. En effet, le 
décompte des coupoles présentes sur le territoire d’Aith Waryaghar, comparé au nombre total de 
tombeaux de saints recensés, montre qu'elles sont très minoritaires, avec un total de dix. Le tableau 7.1 en 
donne la répartition, telle qu'elle résulte d'observations personnelles, de rapports administratifs espagnols 
non publiés et des remarques de Rodriguez Padilla.295 


D'après ces chiffres, seulement 11 % environ des tombeaux de saints sur le territoire de la tribu 
sont dotés d'une coupole. Sur un total de 10 tombeaux à coupole, au moins deux (Sidi Mhand ou-Moussa 
et Sidi "Abd r-Qadar) sont ceux de saints thaumaturges très importants. Mais de tous les tombeaux sans 
coupole en pays Aith Waryaghar, le principal est celui du saint le plus important de tout le territoire de la 
tribu. Il s'agit de Sidi Bou Khiyar, enterré au-dessus de la communauté de Bou Ma'dan dans le sous-clan 


24 E, Gellner, Saints of the Atlas, Londres : Weidenfeld and Nicolson, 1969, pp. 163-4. 
25 I, Rodriguez Padilla, Cofradías Religiosas en el Rif y Diversos Taifas de Xorfas, Zauias y Santuarios, Ceuta: Imprenta 
Imperio, 1930, pp. 33-4. 
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de Timarzga, au point le plus élevé de Jbel Hmam. Ce fait est intéressant, car non seulement Sidi Bou 
Khiyar est le seul saint du Rif central a faire l'objet d'un pélerinage annuel particulier, mais il était 
également étranger à la tribu, probablement originaire de Tlemcen, en Algérie. Sidi Cha'ib ou-n-Ftah, à 
Themsaman, possède en revanche une coupole sur son tombeau, qui donne sur la Méditerranée. 


TABLEAU 7.1 
TOMBEAUX DE SAINTS, AVEC ET SANS COUPOLE 


Nombre de Nombre de tombeaux | Nombre de tombeaux à 
communautés disposant | dans ces communautés. coupoles dans ces 
de tombeaux. communautés. 
Aith Youssef w- ‘Ari 5 8 --- 
Aith ‘Ari 3 6 --- 
Imrabdhen 13 19 9 
Aith ‘Abdellah 7 6 --- 
Aith Hdhifa 
Aith Bou ‘Ayyach 
a) Aith ‘Adhiya 5 5 1 
b) Aith Bou 7 4 --- 
‘Ayyach 
"Authentiques" 
Aith ‘Arous 10 5 --- 
Aith Tourirth 13 6 --- 
Timarzga 7 3 --- 
Total 76 66 10 


Les gens s'y rendent tout au long de l'été dans l'espoir d'apprendre a chanter et à jouer 
correctement des instruments de musique : il ne s'agit en aucun cas d'un pèlerinage annuel et, hormis le 
fait que Sidi Cha'ib ou-n-Ftah est également mort célibataire (ou du moins sans descendance), il n'a rien 
d'autre en commun avec Sidi Bou Khiyar. Sidi Cha'ib représente ce que l'on pourrait appeler une sorte de 
"frange gauche " du mouvement soufi au Maroc, alors que le pélerinage annuel a Sidi Bou Khiyar est placé 
sous le signe de la simplicité et de l'orthodoxie. 


Deux autres types de sites liés aux saints sont la rawdha et akarkour. 


Une rawdha est un site où un saint s'est arrêté, au cours d'un voyage, pour prier. Parfois, ces sites 
sont commémorés par des enceintes de pierre sans toits, comme celle où une sainte femme,2% ralla 
Mimouna (descendante de Sidi Hand ou-Moussa d’Igzennayen), s'est arrêtée pour prier à l-'Ass d’Aith 
Tourirth ; il s'agit, parfois, simplement de lieux en plein air connus de tous les habitants, comme celui de 
Tigzirin et celui de Qoubba Hammam, tous les deux également à Aith Tourirth. Un akarkour (fem. et 
diminutif dhakarkourth) est, quant à lui, simplement un site où un saint s'est arrêté pour se reposer, sans 
avoir nécessairement prié ; il est commémoré par un tumulus de pierres, chaque fidèle de passage venant 
en ajouter une à son tour. Un exemple est fourni par la Dhakarkourth n-Sidi Hand ou-Moussa près de 
l'ancien poste des mokhaznis surplombant l-'Ass, presque à la frontière avec les Igzennayen.?%” 


2% Les saintes ne sont pas rares dans d'autres régions du Maroc et sont appelées Lalla X ou Lalla Y (d'où le nom 
tifain de ralla ou raddja), mais c'est le seul cas dont j'ai entendu parler en pays Aith Waryaghar. Cependant, Lalla 
Mimouna Tagnawt (et peut-être la même femme ?), enterrée sur la côte atlantique marocaine à l'ouest de Souq l- 
Arba' dyal l-Gharb ("Souk El Arbaa du Rharb"), était supposée être soit une femme rifaine (originaire d’Ibeqqouyen 
?), soit d'origine rifaine en général. Son surnom Tagnawt, "sourde et muette" ? (Cf. "Abd r-Qadar Agnaw"). Voir F. 
Valderrama Martinez, "Lalla Mimouna Taguenaut", Africa (Madrid) VI, 63-4, mars avril 1947, pp. 120-1. 


27 Un troisième concept apparenté est celui de shamzyidba n-'al- Allah, "la mosquée de Dieu". Il s'agit du tombeau ou 
de la mosquée qui n'a ni fqih, ni moqaddem, ni jma'th, ni rien du tout ; il s'agit simplement de la propriété de Dieu. 
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Ces derniers points sont des futilités, mais la notion de wali est d'une importance cruciale pour la 
sainteté marocaine. Un wali (pl. awliya') est un saint réellement important (comme ceux de Tlemcen) qui 
est un "ami de Dieu". 


AW 


Les termes "saint, sainteté" et "culte des saints" eux-mêmes sont utilisés ici avec beaucoup 
d'apprchension, car il s'agit, à proprement parler, de concepts entièrement empruntés au christianisme 
catholique et transplantés, là où ils sont plus ou moins applicables, dans certains contextes islamiques. Ce 
ne sont donc pas des termes satisfaisants, mais ils n'ont pas de substitut évident. Un wali est en effet un 
"ami de Dieu" ; et dans l'idiome des Aith Waryaghar, on peut dire que son pluriel awliya’ Allah s'applique 
non seulement Sidi Bou Khiyar, mais aussi Sidi Hand ou-Moussa et Sidi r-Haj Mess'oud ; le premier et le 
dernier étaient sans doute techniquement des imrabdhen et le second, issu d’Igzennayen, techniquement 
un chérif. Néanmoins, ils opéraient souvent de concert, du moins c'est ce que l'on prétend, parce qu'ils 
avaient tous la capacité de voler et de le faire à l'insu de leurs semblables. Dans la même veine, on raconte 
que Sidi Hmed Marroui, enterré à Aith 'Abdellah, pouvait marcher sur l'eau ; que Sidi Mhand ou-Moussa, 
enterré a Aith Hicham des Imrabdben (a ne pas confondre avec Sidi Hand ou Moussa des Igzennayen), 
avait la capacité d'être à deux endroits à la fois ; et que Sidi Abd r-Qadar Agnaw ("Sourd et muet") avait 
deux langues noires et était muet jusqu'à un an avant sa mort quand Dieu lui a alors miraculeusement 
accordé le don de la parole.?%8 


Or, qu'il soit amrabit ou chérif, de tels exploits élèvent presque automatiquement un saint au rang 
de wali. Le fait crucial dans ces cas-la n'est pas une question de descendance, mais d'accomplissement. Bien 
que, comme l'a noté Gellner, un saint reçoive idéalement sa baraka de Dieu, celle-ci lui est en fait attribuée 
par la population locale qui gravite autour de lui ; la vox Dei est donc en réalité une vox populi.’ Bien que la 
baraka (et la capacité à accomplir des miracles, Raramat) soit considérée comme une caractéristique 
objective des personnes, elle est traitée comme s'il s'agissait d'une chose en soi. Son attribution n'est en fait 
qu'un autre exemple d'ascription sémantique, car ceux qui la possèdent en sont devenus les détenteurs en 
étant traités comme tels. Néanmoins, il est essentiel de comprendre l'incohérence logique derrière le 
concept pour comprendre comment il fonctionne dans le système social : car ce que Dieu donne, Dieu 
peut aussi le reprendre. 


L'ensemble du processus s'apparente à un examen universitaire long et fastidieux dans lequel les 
positions et les rôles des quelques personnes qui "réussissent" et des nombreuses personnes qui 
"échouent" sont tous deux d'une grande importance pour le fonctionnement du système. Comme l'a fait 
remarquer Gellner, seuls certains critères doivent être remplis, mais il est évident que plus ils sont 
nombreux, mieux c'est. Pour poursuivre l'analogie, un autre point est que les résultats de l'examen ne sont 
pas affichés sur le tableau d'affichage à côté du bureau du doyen pour que tout le monde puisse les voir ; 
ils sont plutôt passés sous la table, pour ainsi dire. Ce sont bien str les membres de la tribu qui "corrigent 
les copies", et les candidats qui échouent à l'examen n'ont qu'à reprendre la charrue et le fusil. 


Il n'y a rien de particulièrement remarquable dans le fait que presque tous les saints reçoivent la 
visite de femmes, généralement le dimanche, dans le but de soigner leur propre stérilité ou les maladies de 
leurs enfants - et que, pendant leur visite, leurs maris sacrifient généralement une chèvre ou un poulet, et 
que tous en profitent sur place. (Sidi r-Haj Mess'oud est fréquemment visité pour guérir les maladies et 
provoquer des grossesses, tandis que Sidi r-Haj Sa'id, en amont du marché du mercredi de Tourirth, est 


Un exemple est la fameuse mosquée de Sidi Walou ("Mon Seigneur Rien") près de Chaouen : elle a été construite par 
les Espagnols vers 1929-1930 et n'a jamais été fréquentée par qui que ce soit. 

28 Cela se serait passé de la manière suivante : Sidi Abd r-Qadar avait une fille que son cousin parallèle, 'Abdsram, 
demanda en mariage. Sidi Abd r-Qadar la lui refusa et, pour se venger, 'Abdsram tenta d'aveugler le saint en lui 
passant un fer brûlant devant les yeux. Sidi 'Abd r-Qadar poussa alors un cri perçant et commença à prononcer des 
paroles non pas de colère ou de vengeance, mais de remerciement à Dieu pour lui avoir rendu la vue. 
Immédiatement après, il cracha dans ses mains et, en les passant devant ses yeux, il commença à recouvrer 
progressivement la vue. Cf. Rodriguez Padilla op. cit. pp. 33-4. 

29 E, Gellner, "Concepts and Society," Transactions of the Fifth World Congress of Sociology, Washington: 
International Sociological Association, Vol. I, 1962, pp. 153-83, esp., pp. 177-181. 
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considéré comme trés efficace pour éloigner les djinns ou les mauvais esprits, et vingt a trente femmes 
peuvent être apergues sur sa tombe n'importe quel dimanche de l'année). Cependant, la plupart des saints 
de cette catégorie sont de "petits imrabdhen" par opposition aux "grands imrabdhen" - une distinction 
connue de tous. Ces derniers, les grands, sont les ayliya' de Dieu, les faiseurs de miracles, qui ont toujours 
la baraka, et en abondance ; ils prient sans cesse, ils accomplissent toujours de bonnes œuvres, et 
idéalement, ils se tiennent rigoureusement à l'écart des affaires mondaines. Idéalement encore, ils ne 
tranchent jamais les litiges, ces tâches étant laissées à leurs frères ou agnats, et ils ne demandent jamais de 
dons (zyara), bien que ceux-ci leur soient presque toujours accordés. A cet égard, les Aith Waryaghar 
citent une subdivision de l'idéal en deux sous-catégories : on donne une offrande sadaga en argent aux 
vrais chorfa, et on sacrifie des animaux aux imrabdhen ; nous reviendrons plus loin sur ce point. 


Il y a donc en réalité trois catégories de saints plutôt que deux : d'une part, les chorfa et les 
imrabdhen au sens restreint (ou restrictif), différenciés les uns des autres sur base de la descendance ou de la 
non descendance du Prophète 300 et d'autre part, les aw/iya', qui peuvent être issus des rangs de l'une ou 
l'autre des deux catégories, et qui se distinguent d'elles principalement par le pouvoir thaumaturgique qui 
leur est attribué et par la détention de la baraka. La distinction entre ces trois types de saints n'ayant pas, à 
ma connaissance, de parallèle exact dans l'hagiolâtrie chrétienne, je continuerai à utiliser les désignations 
vernaculaires lorsque les distinctions sont pertinentes, plutôt que d'essayer de fournir des équivalents en 
français. La liste des yliya' d’Aith Waryaghar est en effet très réduite, et elle comprend au moins deux 
saints qui étaient des "étrangers" mais dont l'association avec le pays des Aith Waryaghar était indéniable : 
Sidi Bou Khiyar et Sidi Hand ou-Moussa. Avant de revenir au "quatuor des montagnards" composé de ces 
deux derniers, de Sidi r-Haj Mes'oud et de son fils Sidi Mohand, nous allons d'abord examiner certains des 
exploits de Sidi Mhand ou-Moussa, originaire de la plaine, à la lumière des critères susmentionnés.301 I] 
apparaîtra immédiatement qu'il ne remplit pas tous les critères. 


Sidi Mhand ou-Moussa était le point de fission de la lignée Ixigqgiwen (son surnom était Agiqqiw, 
"voix forte" ?) des Imrabdhen d'Aith Hichem. Contrairement à tous ses descendants, il se rendait souvent à 
Fès pour des séjours religieux. C'était un grand guerrier (conformément à la tradition des Aith Waryaghar, 
de leur "cinquième" Imrabdhen, mais discutable comme wali ou membre d'une lignée "sainte sainte"), et on 
raconte que lorsque les Français, sous Napoléon, se sont rendus en Égypte, Sidi Mhand ou-Moussa s'y est 
également rendu afin de les combattre et d'empêcher les chrétiens d'atteindre les côtes musulmanes. 


Sidi Mhand ou-Moussa était également très actif dans la surveillance des frontières du Rif, et la 
tradition locale veut que ce soit lui qui ait construit la forteresse (aujourd'hui en ruine) sur la plage d'Ajdir, 
connue sous le nom de Borj a/-Moujabidin. Sanchez Pérez affirme au contraire que cette "forteresse des 
martyrs" existait déjà lorsque les Espagnols occupèrent l'île d'Al-Hoceima en 1673, car la garde rifaine y 
était déjà montée contre eux.*°? La Forteresse des Moujahidin comportait une mosquée (dans laquelle Sidi 
Mhand ou-Moussa aurait eu une chambre pour lui tout seul), et était entourée des tombes de nombreux 
saints martyrs tombés au combat (d'où son nom, en rifain, r-Marsa n-Imjahdben, "Baie des Martyrs") ainsi 
que des entrepôts de munitions, de canons et d'armes à feu de toutes sortes. Les Aith Waryaghar ne 
devaient pas être pris au dépourvu en cas d'invasion chrétienne par la mer, et Sidi Mhand ou-Moussa 
veillait constamment à ce qu'ils restent sur leurs gardes. 


Les personnes qui pénétraient sur le territoire de la tribu, ou qui allaient et venaient du Sud, ne le 
faisaient pas avant d'en avoir parlé à Sidi Mhand Ou-Moussa et de lui avoir demandé la permission. Il était 
un arbitre exceptionnel (ce qui, encore une fois, le disqualifierait techniquement pour le statut de wai), et il 


300 Un informateur m'a en effet défini un chérif comme étant un descendant du prophète par la lignée masculine 
(c'est-à-dire par Hassan et Hossein ben 'Ali ben Abi Talib), et un mrabit, en revanche, comme un descendant du 
prophète par la lignée féminine ! Lui-méme n'était ni l'un ni l'autre, mais il avait certaines prétentions au statut de 
mrabit. 

301 Presque toutes mes informations sur Sidi Mhand ou Moussa proviennent d'un excellent (mais malheureusement 
non signé) rapport administratif espagnol daté du 7 février 1944. 

302 Sanchez Pérez op. cit. 1952, pp. 29-47, Esp. pp. 40-43. 
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résolvait ici tous les conflits intra et intertribaux, qu'ils soient simples ou compliqués. Le cas suivant en est 
un excellent exemple. 


Les Themsaman et les Axt Touzine, d'une part, et les Aith Waryaghar, d'autre part, se sont un jour 
disputés au sujet des frontières tribales. Un coup d'œil sur la carte des tribus, où le fleuve Nkour est la 
frontière entre les deux premières à l'est et la troisième à l'ouest, permet de comprendre pourquoi cela a pu 
se produire, étant donné que le Nkour change constamment de tracé. Sidi Mhand s'est rendu 
personnellement dans la zone contestée afin de s'entretenir avec les membres des conseils de chaque tribu. 
Arrivé au Nkour, il demanda que la frontière soit placée un peu plus à l'est, empiétant ainsi sur le territoire 
des Themsaman et des Axt Touzine. Ces tribus, naturellement, ne furent pas d'accord et leurs conseillers, 
dirigés par un chérif d’Axt Touzine, Sidi Bou Jeddain (littéralement " celui qui possède deux grands- 
pères" ?), réitérèrent que la frontière devait être le fleuve lui-même. Sidi Mhand ou-Moussa acquiesça, et 
les Aith Waryaghar, quelque peu surpris et agacés, firent de même après qu'il leur eut dit soffo voce que tout 
irait pour le mieux dans le meilleur des mondes. Puis tout le monde est rentré chez soi. Cette même nuit, il 
y eut une pluie torrentielle qui fit changer le cours du Nkour et le fit remonter jusqu'à la limite orientale 
que Sidi Mhand ou-Moussa avait demandée à l'origine. Le résultat fut des plus heureux, car la baraka de 
Sidi Mhand ou-Moussa joua en faveur des Aith Waryaghar, qui gagnèrent ainsi un terrain qu'ils n'ont 
jamais perdu depuis. 


Un post-scriptum à cette même histoire raconte que lorsque Sidi Mhand ou-Moussa alla dire au 
revoir à Sidi Bou Jeddain, il lui serra la main. Ce dernier découvrit alors un abcès ou une tumeur qui se 
développait dans sa main et dont il mourut, dit-on. 


On raconte aussi que Sidi Mhand s'absentait pendant des jours et qu'il réapparaissait 
soudainement. Une fois, il fut emprisonné et enchaîné dans la ville de Fès ; cependant, en allant prier, les 
Aith Waryaghar le découvrirent au milieu d'eux. Ils furent étonnés, car Sidi Mhand ou-Moussa se trouvait 
à deux endroits à la fois : priant avec eux et enchaîné en prison. Contrairement à l'histoire précédente, 
dans laquelle Sidi Mhand jouait le rôle d'arbitre, ces deux derniers incidents montrent les vraies 
caractéristiques d'un wal. 


Sidi Mhand semble avoir dit à ses fils qu'ils ne rencontreraient jamais de chorfa plus grands que 
ceux de leur lignée, les Izigiwen, et que cette dernière serait la lignée sainte la plus importante du Rif (une 
prédiction qui ne s'est pas entièrement réalisée). Néanmoins, il était très ami avec le chérif de Ouazzane 
(que ce soit à Ouazzane même ou à la Zawiya des Ouazzaniyin de Snada à Aith Yetteft n'est pas spécifié), 
et ce dernier lui a un jour envoyé une lettre disant que jusqu'à la fin des temps, les seuls vrais chorfa 
seraient leurs descendants à tous les deux. Ces points de vue sont doublement intéressants, compte tenu 
du caractère fondamentalement fallacieux de la prétention des Imrabdben au statut de chorfa, car ils 
illustrent non seulement l'affirmation de Sidi Mhand ou-Moussa, mais aussi l'attitude conciliante du Chérif 
de Wazzan, dont le pedigree était certainement authentique. 


Un informateur m'a donné l'année 1254 de PHégire, soit 1838 après Jésus-Christ comme date de 
décès de Sidi Mhand ou-Moussa, dont la tombe se trouve sur la dénommée "butte des saints" à Aith 
Hichem.3% C'est là que sont également enterrés ses descendants, dont son petit-fils Sidi Mes'oud n-Seddiq, 
qui a fait passer les Imrabdhen dans le /eff des Aith Youssef ou-'Ari (voir chapitre 12) et, ce faisant, a peut- 
être fait pencher la balance des Aith Waryaghar vers un état de déséquilibre perpétuel.3%4 Il semble que le 


303 Westermarck (Op. cit., 1926, vol. I p. 84) affirme que près du tombeau de Sidi Mhand ou-Moussa se trouve une 
source dont l'eau guérit le prurit. Ailleurs (ibid. p. 498) il rapporte que des serments étaient régulièrement prêtés au 
tombeau de Sidi Mhand le mercredi, et que le parjure au serment "était sévèrement puni par le saint". La date de 
décès mentionnée ci-dessus semble en tout cas valable. 

34 J. R. Erola, manuscrit, 1952, rapporte un cas datant de près d'un siècle, qu'il situe en 1190 de l'hégire (1776-77 de 
l'ère chrétienne), dans lequel Sidi Hmed d’Iganniyen appartenant aux Imrabdben, l'une des lignées discontinues 
d'Imrabdhen à Aith ’Abdellah, devint le médiateur suprême pour les deux /ffs majeurs en pays Aith Waryaghar. On 
peut probablement supposer qu'à cette époque, ces /effs étaient en équilibre dans leur opposition les uns aux autres. 
Plus tard, ils ne le furent plus. 
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fils de Sidi Mhand, Sidi Seddiq, recevait chaque année la visite des Aith Waryaghar pour le Mouloud (11- 
13 Rabi' al-Awwal), comme ils l'avaient fait pour son père. Le dernier jour de la visite, ils lui ont déposé 
leurs dons de zyara et, lors d'une journée de dhwiza, ils ont nettoyé, blanchi a la chaux et effectué les 
réparations nécessaires à la zaouia. 


La transmission de la baraka dans la lignée Iziqqiwen de Sidi Mhand ou-Moussa mérite d'être 
commentée à la lumière des observations faites précédemment dans cette section. À la mort de Sidi 
Mhand ou-Moussa, sa baraka contourna son fils Sidi Seddiq (qui n'avait apparemment droit qu'à peu de 
respect) et passa à son petit-fils aîné Sidi Mes'oud n-Seddiq, puis au fils de ce dernier, Sidi Hmed n-Sidi 
Mes'oud (surnommé Bou Rjila, en raison d’une malformation au niveau du pied ; aujourd'hui, toute la 
lignée est même désignée sous le nom d'Ibourjilathen). Mais à partir de là, il semble que la baraka soit 
revenue à l'oncle paternel de Sidi Hmed Bou Rijila, Sidi 'Abdsram (frère cadet de Sidi Mes'oud) ; de lui à 
son propre fils, Sidi Mohand ; puis au fils aîné de ce dernier, Sidi r-Haj 'Amar, nommé qaid des Imrabdben 
pat le sultan marocain 'Abd al-'Aziz (1894-1908) ; et enfin à son fils aîné, Sidi Mohand. Le dernier Sidi 
Mohand étant le frère aîné de mon informateur dans cette affaire, il est possible qu'il y ait eu un certain 
degré d'intérêt personnel dans la revendication de la baraka. Cependant, même si la transmission de la 
baraka d'un neveu à un oncle paternel peut sembler étrange, Michaux-Bellaire*> fournit une excellente 
documentation sur la façon dont la baraka a été transmise dans le cas des chorfa de Ouazzane (dont la 
prétention à la qualité de chorfa est infiniment plus forte que celle de n'importe quel Imrabdhen d’Aith 
Waryaghar). Par exemple, à un certain moment, elle est passée d'un chérif à son frère plutôt qu'à son fils, 
puis elle s'est poursuivie dans la lignée de ce frère. En outre, et conformément aux notions de 
transmission de la baraka chez les Aith Waryaghar, un seul chérif était détenteur de la baraka à un moment 
donné. Ce point est crucial, à la lumière de mes observations précédentes, car dans au moins un cas parmi 
les dernières chorfa de Ouazzane, Michaux-Bellaire cite un frère (l'aîné) comme détenteur de la baraka et 
un autre (le cadet) comme adjudicateur, administrateur, collaborateur et arbitre des litiges. Ceci apporte un 
soutien indépendant à mes propos sur la transmission de la baraka dans la lignée Iziqqiwen et, plus 
particulièrement, dans celle de Dharwa n-Sidi r-Haj Mes'oud à Aith Tourirth. 


Il existe cependant d'autres récits sur le passage de la baraka dans la lignée de Sidi Mhand ou- 
Moussa ; ce qui est peut-être significatif, c'est que le point où ils divergent tous se situe en aval de Sidi 
Hmed Bou Rjila, qui pourrait bien être le dernier membre de la lignée à l'avoir réellement possédée. Son 
fils Sidi 'Abdsram Bou Rjila ne l'a certainement pas eu ; ou s'il l'a eu, il l'a incontestablement perdue 
lorsque, vers 1924, 'Abdelkrim l'a fait exécuter au marché du dimanche de Thissar pour avoir transmis des 
informations aux Espagnols. Il s'agit là, semble-t-il, d'un cas classique de perte du prestige d'une lignée 
sacrée sous la pression de la vie politique, qui pourrait être analogue à l'affirmation de certains jeunes 
Rifains d'aujourd'hui selon laquelle, lorsque le roi Muhammad V est décédé subitement en 1961, la baraka 
a "quitté le pays". (La question de savoir si cela signifie une sécularisation croissante ou un certain 
mécontentement à l'égard du régime actuel n'est pas pertinente). 


Il convient ici de définir quelques termes qui sont apparus précédemment dans le texte. Le 
premier d'entre eux est la zaouïa, connue en rifain sous le nom de z-zawith. La définition habituelle de ce 
mot est celle d'une loge ou d'un bâtiment associé principalement à un ordre religieux (comme les Derqawa 
ou les 'Alawiyin, pour ne citer que les deux principaux ordres en pays Aith Waryaghar) ; mais dans le 
contexte des Aith Waryaghar, au moins, le fait d'héberger des membres d'un ordre religieux n'est en aucun 
cas une condition sine qua non pour qu'un bâtiment puisse être qualifié de zaouia. Il suffit que le bâtiment 
soit, ou ait été, un centre de formation religieuse, de méditation et de prière. C'est le cas de toutes les 
zaouïas d'Imrabdhen en pays Aith Waryaghar : Zawith n-Sidi 'Aissa, la " zaouïa supérieure ", et Zawith n- 
Sidi Youssef, la" zaouïa inférieure ", toutes deux en territoire Imrabdhen, ainsi que la Zawith n-Sidi Mhand 
ou-Moussa ; la Zawith n-Sidi Abd r-Qadar Agnaw a Aith Hdhifa et deux zaouias contiguës à Aith 
Tourirth, celles d'un père et celle de son fils, la Zawith n-Sidi R-Haj Mess’oud et la Zawith n-Sidi Mohand. 
Dans ce dernier cas, Sidi Mohand détenait de son vivant le principal #sbih ou rosaire de l'ordre Darqawa, 


305 Michaux-Bellaire, op. cit. 1918, p. 236-54. 
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et sa zaouia était donc associée à cet ordre ; mais après sa mort, elle n'a pas été transmise à son fils aîné 
comme l'avait été sa baraka, ou bien ce dernier l'a simplement abandonnée. Aujourd'hui, les zaouias d'Aith 
Waryaghar ne le sont que de nom, car aucune d'entre elles n'est associée ou affiliée à un quelconque ordre, 
et aucune ne l'a été dans un passé récent. 


Nous allons maintenant examiner un peu plus en détail les quatre concepts connexes que sont la 
ziyara, le ma'rouf, la sadaqa et la hdiya. Ces quatre concepts font référence aux offrandes ou aux dons faits ou 
offerts aux saints, ou à leurs descendants, par des membres de la communauté tribale, mais chacun d'entre 
eux dispose de son propre contexte et de ses propres nuances. 


La iyara consiste à se rendre sur la tombe d'un saint et à y déposer un objet matériel, soit de 
l'argent, soit un animal à sacrifier, en échange de la protection du saint ou de la bienfaisance recherchée. 
En outre, le donateur doit généralement baiser la main du principal descendant du saint. L'acte de z/yara 
implique généralement une périodicité annuelle, et cette régularité n'est pas typique des autres types 
d'offrandes. Par ailleurs, les descendants du saint peuvent se présenter une fois par an chez les tribus 
concernées pour collecter leur ziyara ; ils le font à un moment donné et en échange de services 
administratifs et autres. Un exemple de cette pratique est le ~'aiwadh nr-ourbou' ou "refuge des clans" de 
Sidi Hmed n-Sidi r-Haj Mess'oud, qui se rendait annuellement sur le territoire de chacun des sous-clans de 
Jbel Hmam. Dans ce cas particulier, comme dans d'autres, il est cependant très important d'ajouter que 
tout saint digne de ce nom est censé, aux yeux des membres laïcs de la tribu, donner beaucoup de 
réceptions ; et tant Sidi r-Haj Mess’oud que ses deux fils Sidi Mohand (l'héritier de la baraka) et Sidi Hmed 
(l'arbitre des conflits et le principal amghar) sont cités comme ayant constamment organisé des banquets 
pour leurs invités. Les contributions de la ziyara étaient donc reversées en nourriture aux contributeurs, 
mais les informateurs ont estimé que les différents dons étaient tels que cette lignée sainte particulière n'a 
jamais manqué de ressources jusqu'à l'année de la famine" de 1945-46. A cette époque, ils ne pouvaient 
plus compter sur les tribus pour les aider dans leurs travaux agricoles, par exemple, et en 1953, quand l'un 
des fils de Sidi Mohand fut nommé cheikh à Jbel Hmam par les Espagnols, cet acte de politisation fut la 
goutte d'eau qui fit déborder le vase. L'ascendant religieux de la lignée a considérablement perdu de sa 
superbe (bien que le fils aîné, non impliqué politiquement, ait conservé sa baraka, qui, dans cette lignée 
particulière, semble avoir toujours été transmise d'un fils aîné à l'autre) et, par conséquent, les invitations à 
diner ont également diminué. En effet, certains informateurs prenaient un malin plaisir à faire remarquer à 
quel point leur nourriture était mauvaise ! 


Le ma'rouf consiste en des cadeaux, toujours en argent ou en nourriture, qui sont offerts aux 
pauvres ou, plus particulièrement, aux tolba lorsqu'ils sont présents lors d'un rassemblement quelconque. 
Nous reviendrons plus en détail sur ce point en rapport avec le pèlerinage annuel à Sidi Bou Khiyar. 


La sadaga, en revanche, est toujours une offrande en argent, sans qu'il soit question de nourriture. 
Elle peut être versée à un saint ou à ses descendants, ou aux tolba, en hommage à ses propres parents 
décédés, par exemple. 


La Hdiya est avant tout un don en nourriture, qui peut être fait à un saint mais qui est peut-être 
plus typiquement fait par toute personne invitée à une cérémonie de mariage ou à une circoncision ; il 
consiste généralement en des miches de pain, des cônes de sucre, et peut-être un poulet ou deux, selon les 
ressources du donateur. Il a pour but d'aider l'hôte à couvrir une partie de ses dépenses. 


Tous ces dons sont essentiellement volontaires ; ils ne sont pas obligatoires, comme l'est la z4kat à 
Poccasion de dh'achourth, le troisième des "cing piliers" de PIslam dont il a été question plus haut. Pourtant, 
la plupart des gens font ces dons, aussi modestes soient-ils, assez régulièrement, car c'est une marque de 
piété. 
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Revenons maintenant au quatuor de saints de Jbel Hmam : Sidi r-Haj Mess'oud, son fils Sidi 
Mohand, Sidi Hand ou-Moussa* des Igzennayen et Sidi Bou Khiyar. Ces saints appartiennent tous sans 
conteste à la catégorie des awliya', même si les qualifications des deux derniers en particulier sont peut-être 
les plus impressionnantes. Il a été noté qu'ils étaient tous dotés d'une grande baraka qui, entre autres, leur 
donnait la capacité de voler : le jour de 'Arafa, qui précède immédiatement l'Aid l-Kbir, Sidi Mohand n- 
Sidi R-Haj Mess’oud, Sidi Hand ou-Moussa, et Sidi Bou Khiyar ont tous volé du Rif à la Mecque et en 
sont revenus, au cours de la même journée. Leur présence dans le Rif ce jour-là a été attestée par les 
hommes qui s'y trouvaient, tandis que leur participation à la prière commune sur le mont ‘Arafa, à 
l'extérieur de la Mecque, a également été attestée par d'autres Rifains qui étaient en train d'effectuer le 
pèlerinage. De Sidi Hand ou-Moussa, on dit aussi qu'à plusieurs reprises, des personnes partant en 
pèlerinage l'ont laissé à Igzennayen pour le retrouver à La Mecque le jour du sacrifice. Plusieurs de ses 
descendants pouvaient également voler (Amrabet 'Aissa ; Amrabet Hossein, qui a vécu à Aith Tourirth et 
y est mort vers 1937 ; de même que la dame Ralla Mimouna), tandis qu'Amrabet 'Aissa et Sidi 'Ari, de la 
lignée de Sidi Mhand n-Sidi Hand ou-Moussa, étaient tous deux capables de monter et descendre à cheval 
la paroi d'une falaise tout à fait verticale, l'Azgro Ikhouanen à l-'Ass. Ils les attachaient à un pieu dans la 
roche, à mi-hauteur de la falaise, juste en dessous d'une grotte où nichaient des colombes. Amrabet 'Aissa 
était également à l’origine de la source (mizab) de l'Ass : un jour, il voulut de l'eau pour faire ses ablutions 
avant la prière et n'en trouva pas. Il se rendit jusqu'à la source actuelle et tapa dans la roche avec sa canne. 
La source est apparue immédiatement à l'endroit que son bâton avait touché, et elle fournit de l'eau froide 
en été et de l'eau tiède à chaude en hiver. 


Revenons maintenant à Sidi Hand ou-Moussa lui-même : comme nous l'avons vu, il avait la 
capacité d'être à deux endroits à la fois, et lorsqu'il faisait un grand pas ou haifa (comme celui qui mène 
d’Igzennayen à la Mecque), le monde se déplaçait avec lui. Le tombeau de Sidi Hand ou-Moussa (dans le 
Douayer d'Acht 'Arou 'Aissa à Igzennayen), qui possède une coupole, est le seul dans le Rif central à 
posséder un darbouz en bois à quatre colonnes, une structure en forme de cercueil érigée directement au- 
dessus de la tombe elle-même et recouverte d'une coûteuse étoffe de kesswa. À côté de la tête du darbouz, 
sur le sol, est placé le sondoug ou coffret à aumônes pour les offrandes de sadaqa en argent. Elle est ouverte 
par le mogaddem de la tombe une fois par an et les recettes sont réparties entre les descendants du chérif 
après que le moqaddem ait reçu sa part. (Seul Sidi Hand ou-Moussa possède un coffret à aumônes, Sidi 
Bou Khiyar et Sidi r-Haj Mess'oud n'en ont pas, ce qui indique que les offrandes qui leur sont faites sont 
essentiellement constituées de sacrifices). L'ouverture du sordoug, et donc de la porte du tombeau, n'est pas 
compatible avec une autre légende, selon laquelle personne ne peut ouvrir celle-ci, une porte qui n'a ni 
loquet ni serrure, parce que la porte s'ouvrira d'elle-même à la fin des temps ; il devrait désormais être clair 
qu'il s'agit là de questions de foi et de croyance plutôt que de logique. Surplombant le tombeau, Azrou 
Algechchar, le plus haut sommet du Rif central, aurait été le lieu de repos ou de rassemblement des célèbres 
et omniprésents "sept saints" (seba'fou rijal), qui ne sont généralement pas nommés ; Sidi Hand ou-Moussa 
n'était cependant pas censé en faire partie, et le sommet ne fait que marquer la sainteté de la région. 


Comme les Imrabdhen d’Aith Waryaghar, les descendants de Sidi Hand ou-Moussa ne comptaient 
qu'une petite fraction de thaumaturges en robe blanche ; la majorité d'entre eux se livraient à d'apres 
querelles. Mais contrairement à ceux des Imrabdhen, les "saints saints" minoritaires des Dharwa n-Sidi 
Hand ou-Moussa étaient de véritables chorfa, des faiseurs de miracles et des awliya' uniquement. Ils ne 
réglaient aucun litige, car il y avait des imrabdhen ailleurs parmi les Igzennayen pour s'occuper de ce 
problème. 


Aucun pèlerinage n'est effectué au tombeau de Sidi Hand ou Moussa ; ce privilège est réservé à 
Sidi Bou Khiyar, et c'est la seule et unique 'amara (appelée ailleurs moussim ou "moussem" de la région. 
Rappelons ici nos observations au début de ce chapitre sur la dévotion, la piété et l'orthodoxie comme 
maîtres mots de l'Islam des Aith Waryaghar ; car la 'amara de Sidi Bou Khiyar est avant tout un jour et un 
lieu de priéres, suivi d'un jour de sacrifices. 


306 Sidi Hmed Ou-Moussa, ou plus exactement Sidi Ahmed Ou-Moussa, bien qu'il soit toujours prononcé Sidi Hand 
Ou-Moussa dans les conversations. 
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Sidi Bou Khiyar était un véritable wali possédant le don de voler, mais on sait très peu de choses 
sur lui, si ce n'est qu'il n'a pas laissé de descendance. On ne sait pas, par exemple, s'il était un chérif ou un 
mrabet, mais la question semble purement rhétorique compte tenu de son statut de wal. Le point d'origine 
est également discutable : Bien que Tlemcen en Algérie semble être la piste la plus probable, étant donné 
qu'elle a toujours été considérée comme une pépinière de grands saints (dont Sidi Bou Medyan al-Ghawth, 
qui fut peut-être l'un des maîtres de Sidi Bou Khiyar*’), le Gharb a également été évoqué, et Rodriguez 
Padilla verrait en Sidi Bou Khiyar une figure typiquement saharienne 38 arrivé seul, sans famille, sans 
serviteurs et sans biens, pour s'installer en ermite sur la montagne qui porte son nom. Quoi qu'il en soit, 
l'important est qu'il s'agissait d'un Étranger. 
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Fig. 7.1 : Croquis du tombeau de Sidi Bou Khiyar. 


307 Sidi Abou Midyan al-Ghawth (1126-1198), selon Drague, était originaire de Séville et avait étudié à Bagdad 
(Spillmann, pseud. Drague, op. cit., vers 1951, p. 40) ; mais dans l'islam populaire nord-africain, il est associé à 
Tlemcen, où il est enterré et "d'où venaient tous les grands cheikhs". Comme l'indique son sobriquet al-Ghawth, il 
apparaissait toujours miraculeusement pour apporter son aide, si quelqu'un faisait appel à lui. 

3% Rodriguez Padilla, op. cit. 1930, pp. 33-34. Cf. aussi mon article " An ‘Amara in the Central Rif: the Annual Pilgrimage 
to Sidi Bu Khiyar, ", Tamuda, V, 2, 1957, pp. 239-245. 
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A l'est de la tombe de Sidi Bou Khiyar se trouve un autre espace ouvert d'environ 200 m. x 100 
m., soit environ deux fois la taille de Soug s-Salihin : il s'agit de la salla utilisée pour la prière commune de 
midi, qui est le principal point d’attraction de la ‘amara. Juste au nord de la msalla se trouve un grand 
bosquet de quercus ilex ou chênes verts, mais ils ne cachent en rien le tombeau lui-même. L'Aid l-Kbir se 
déroule sur trois jours. Le premier jour, l'Aid l-Kbir proprement dit, un mouton doit être sacrifié. Les deux 
jours précédant sont appelés ‘Arafa dhamzzyand ou "Petite ‘Arafa" et 'Arafa dhamggrand où "Grande 
Arafa" 30° La ‘Amara à Sidi Bou Khiyar est effectuée le jour de ‘Arafa dhamqrand, et les gens viennent non 
seulement de tout le pays Aith Waryaghar (et en particulier des sous-clans de Jbel Hmam eux-mémes), 
mais aussi des Aith 'Ammarth et des Igzennayen. La montée vers Sidi Bou Khiyar depuis le marché du 
mercredi de Tourirth est raide, tortueuse et cahoteuse, mais une fois arrivé, la vue sur tout le Rif central est 
époustouflante. Le ler août 1955, jour de ma présence, étaient présentes non seulement toutes les 
autorités tribales des sous-clans de Jbel Hmam et des Aith Bou 'Ayyach, mais aussi les inferventores 
espagnols d'Aith Waryaghar et d'Aith 'Ammarth. 


Entre 9 et 10 heures du matin, la plupart des pélerins, vétus de leurs plus beaux habits, étaient déja 
arrivés au sommet de la montagne. Une fois sur place, ils commencent par visiter le tombeau lui-même. 
Ensuite, les marchands ambulants habituels installérent leurs tentes en toile dans le Souq s-Salihin, vendant 
du savon, des allumettes, des outils agricoles, des vêtements, etc. Certains marchands vendaient également 
des moutons destinés à être sacrifiés le lendemain, et les transactions commerciales semblaient assez 
animées. On remarquait la présence d'un certain nombre de femmes, mais surtout des femmes âgées, et 
comme dans tout marché ordinaire, elles restaient clairement à l’écart des hommes. Les deux jours de 
'Arafa, les femmes ont pour coutume de se rendre sur les tombes de leurs proches décédés et d'y 
« déposer des fleurs » ?!. 


Parmi les pèlerins se trouvaient de nombreux tolba, qui se sont d'abord rendus sur la tombe de 
Sidi Bou Khiyar, où ils ont récité le Coran, avant de se rendre au Souq s-Salibin pour recueillir les 
contributions des fidèles au ma'rouf et collecter la sadaqa. Une boîte métallique ou assandoug était placée a 
côté de la tombe et chaque pèlerin y déposait sa propre contribution. L'argent était ensuite divisé en parts 
égales entre tous les tolba présents. En 1955, il y avait 421 tolba a Sidi Bou Khiyar, et le partage des dons 
effectué par le qaid (Hmed Boudra), avec l'aide du moqaddem du tombeau, s'élevait à 7,25 ptas par tête. 
Les statistiques relatives à la participation des tolba en 1955 sont présentées dans le tableau 7.2. 


Tableau 7.2 : 


La participation des Tolba et les offrandes recueillies à Sidi Bou Khiyar, 1955. 


Nombre de 

Zones d'origine Tolba Présents Pesetas collectées 
Jbel Hmam 99 717,75 ptas. 

Aith 'Abdellah 96 696,00 ptas. 

Aith 'Ammarth 87 630,75 ptas. 

Aith Bu 'Ayyach 75 421,25 ptas. 

Aith Hdhifa 39 282,75 ptas. 
Imrabdhen 15 108,75 ptas. 
Igzennayen 10 72,50 ptas. 

Total 421 2929,75 ptas. 


Depuis le milieu ou la fin des années 1930, la ‘amara de Sidi Bou Khiyar était aussi le théâtre des 
activités des membres locaux de l'ordre religieux des 'Alaouiyin (dont il sera question dans la section 
suivante de ce chapitre). 


302 Ces deux jours précédents sont également connus conjointement en Rifain sous le nom de dhi'arfiouin. 
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En 1955, a Sidi Bou Khiyar, aprés avoir rendu hommage au saint, les 'Alawiyin se sont rassemblés 
pour leur mejma' ou réunion à un endroit situé entre le bosquet de chênes verts et la mosquée. Durant une 
heure et demie à deux heures, ils y répètent la litanie (dhik et le rituel respiratoire rythmé (‘imra, 
littéralement " petit pèlerinage ") exigés par leur ordre. Malheureusement, les autorités tribales et les 
officiers espagnols qui m'accompagnaient ne sont arrivés à Sidi Bou Khiyar que peu avant midi. La ‘ra 
des 'Alawiyin venait de se terminer et je n'en ai presque rien vu. Cependant, le peu que j'ai pu voir, en 
essayant de regarder par-dessus les têtes de la grande foule qui s'était rassemblée, indiquait que la litanie et 
le rituel 'alawi, qui sont exécutés sans tambour ni instrument de musique d'aucune sorte, sont une affaire 
énergique et musclée, qui maintient ses praticiens en bonne forme physique (car ils sautaient tous en l'air 
en suivant plusieurs formes stéréotypées de respiration rythmée afin de favoriser l'hyperventilation). On 
est cependant très loin des cris sauvages et des autoflagellations auxquels se livrent les membres de 
certains ordres, notamment les 'Aissaoua et les Hmadcha ou Hamdouchiya, pour induire des transes. Ce 
qui est peut-être encore plus intéressant, c'est l'attitude de la foule, une curiosité initiale suivie d'une 
indifférence presque totale ; c'est l'attitude typique des Aith Waryaghar, non seulement à l'égard des ordres 
en général, mais aussi à l'égard de toutes les particularités des cultures étrangères qui n'ont aucun intérêt 
pour eux. Il est significatif qu'à cette occasion, ils aient été plus intéressés par le fait que je m'intéressais 
davantage aux 'Alawiyin qu'ils ne l'étaient eux-mêmes. 


Une fois que les tolba ont perçu leur argent et que le rituel 'Alawi a pris fin, les pèlerins ont tous 
fait leurs ablutions avant la prière. Certains avaient entre-temps, et pour se faire plaisir, visité le lieu de 
sépulture de Tamrabit Ralla Yamna, bien qu'au moment de ma visite, il n'y avait pas de mérite particulier à 
le faire. 


La prière commune, qui a lieu à midi sur l'espace plat situé juste en contre-bas du tombeau, est le 
rituel majeur et le plus fondamental de la ‘amwara. En 1955, elle était dirigée par un fqih qui se tenait à 
l'angle nord-est de l'espace de la msalla, entre le lieu de prière et une citerne située à quelques mètres de là. 
Les hommes qui s'apprêtaient à prier formaient de longues lignes parallèles, plus de 100 individus par 
ligne, qui remontaient jusqu’au tombeau. (Il y avait aussi quelques vieilles dames et veuves qui priaient, 
mais elles le faisaient complètement à l'écart des hommes, de l'autre côté du bosquet). 


La prière elle-même, telle que je l'ai entendue depuis le bosquet de chênes verts, était un bruit 
monotone mais impressionnant, s'élevant et s'abaissant au fur et à mesure qu'elle était retransmise d'une 
ligne à l'autre. Chaque file d'hommes avait son wossammi (littéralement "auditeur"), qui répétait aux 
hommes de sa file ce que disait le fqih, car on n'avait pas songé à installer un système de sonorisation pour 
l'occasion. Le #akbir, la formule "A/ahou Akbar" (Dieu est le plus grand), a été clairement prononcée, mais 
le reste, sorti de deux mille gorges, était confus, car il semblait que seuls quelques hommes savaient ce qui 
était dit, et que les autres se contentaient de suivre les tolba. Je n'oublierai jamais le spectacle de cette 
dévotion collective, magnifique exemple de l'humilité des Aith Waryaghar devant Dieu et de l’expression 
de la dignité humaine à l’état pure. 


Certains pèlerins apportaient de la nourriture qu'ils mangeaient avant ou après la prière, mais la 
prière elle-même était le dernier point de l'ordre du jour. Une fois la prière terminée, les gens 
commengaient a seller leurs anes et leurs mules et a rentrer chez eux, pour sacrifier leurs moutons le 
lendemain. En milieu d'après-midi, le tombeau de Sidi Bou Khiyar était à nouveau désert, symbole de 
l'orthodoxie, de la piété et de la dévotion des membres de la tribu qui honorent chaque année sa mémoire. 


LES ORDRES RELIGIEUX 


Le terme désignant un ordre religieux musulman est zariga (littéralement "voie, chemin"). Le terme 
"ordre" est utilisé ici à dessein, de préférence à la désignation plus habituelle de "confrérie", car cette 
dernière possède des connotations de parenté qui créent une fausse impression. L'adhésion à l'un ou 
l'autre de la douzaine d'ordres religieux qui existent ou ont existé par le passé au Maroc est entièrement 
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volontaire, et les ordres sont à la fois intertribaux et interurbains. Il existe donc une certaine parenté, mais 
il s'agit d'une parenté spirituelle plutôt que d'une parenté généalogique, par le sang et le mariage. L'objectif 
fondamental de tout ordre est d'amener ses membres à une communion plus fréquente et plus intense 
avec Dieu que celle qui serait possible par les voies ordinaires de l'islam "orthodoxe" ou "officiel". Les 
otdres portent le nom de leurs cheikhs fondateurs, et les descendants de ces cheikhs, détenteurs de la 
baraka, en deviennent progressivement des cheikhs à leur tour. Ainsi, un membre (/gir) de l'ordre Tijaniyin 
(ou Tijaniya) à Fès partage avec un membre du même ordre à Casablanca ou dans le Souss le même lien 
tijani. Ils souscrivent tous deux aux enseignements et à la litanie (dhikr) du même cheikh : la litanie est une 
forme de prière réitérée un nombre de fois bien déterminé, qui peut varier en fonction du " grade 
d'initiation " du membre concerné. Ils portent également autour du cou le même type de chapelet (#asbih), 
qui est propre à chaque ordre. Le chapelet est d'ailleurs le seul élément qui implique une dépense d'argent, 
car il n'y a pas de cotisation à payer pour être membre. Au niveau local, les membres fassi, casablancais et 
soussi d'un même ordre se réunissent périodiquement (généralement chaque semaine) pour leur mejma' ou 
"séance", soit dans une zaouïa ou loge de l'ordre construite à cet effet et entretenue par un mogaddem, 
soit dans la maison d'un autre membre éminent s'il n'y a pas de zaouia. 


La structure générale et l'organisation des ordres religieux au Maroc ont été décrites trop souvent 
dans la littérature spécialisée pour qu'il soit nécessaire de les développer ici.3!° Notre seul commentaire sur 
ce matériel est que, par le passé, certains des ordres les plus "extrémistes" et "marginaux" ont peut-être 
reçu une attention excessive, au détriment de ceux dont la litanie et le rituel sont plus modérés. La 
prolifération actuelle des ordres religieux au Maroc (malgré les attaques des nationalistes et la baisse de 
leur influence durant la lutte pour l'indépendance) est une émanation du mysticisme soufi qui a commencé 
à imprégner le pays dès le douzième siècle de notre ère.31! Une autre émanation du soufisme était, bien 
sûr, la vénération des saints, en tant que manifestation, même dans l'islam sunnite, d'une approche plus 
personnelle de Dieu. Cependant, la cristallisation définitive du phénomène des saints et (peut-être plus 
tard) des ordres religieux semble avoir eu lieu lors de la résistance pratiquement unanime des Marocains 
aux empiètements des Portugais chrétiens sur la côte atlantique au début du quinzième siècle.312 


Les moujahidin musulmans ont finalement triomphé des envahisseurs portugais en leur infligeant 
une défaite écrasante lors de la "bataille des trois rois", près d'al-Qsar al-Kbir, en 1578. Le prestige de la 
sainteté guerrière atteint alors son apogée. C'est peut-être de cette époque que date le concept appelé #brid 
arsas par les Aith Waryaghar, en vertu duquel un homme dont les vêtements ont été perforés par une balle 
mais dont le corps est resté indemne est censé être désormais immunisé contre les balles. Toute personne 
immunisée de manière irréfutable contre les balles chrétiennes avait tout pour devenir un awrabedh, 
compte tenu de ses aptitudes déjà prouvées en tant que moujahid et de la baraka qu'elle venait d'acquérir. 
Par conséquent, étant donné le problème permanent, dans l'histoire ultérieure du Maroc, de la lutte contre 
les envahisseurs chrétiens, le phénomène des saints et les ordres religieux ont atteint leur plein essor dans 


310 Cf. Spillman (pseud. Drague) op. cit. Vers 1951, passim, un ouvrage qui constitue à cet égard une étude 
d'ensemble intéressante. Voir aussi deux études sur des ordres particuliers plutôt " à sensation " de René Brunel : 
Essai sur la Confrérie Religieuse des 'Aissaouas an Maroc, Paris : Geuthner, 1962, et  Monachisme Errant dans l'Islam : Sidi 
Heddi et les Heddawa, Publications de l'Institut des Hautes Etudes Marocaines, XLVIII, Paris, Larose, 1955. Sur les 
Haddawa, voir également Ramon Touceda Fontenla, Los Heddawa de Beni Aros y su Extraño Rito, Tetuán: Instituto 
General Franco, 1955. Ces deux derniers ouvrages, parus en même temps, se complètent agréablement. Voir aussi 
Jamil M. Abu n-Nast, The Tijaniyya, London, Oxford University Press, 1965, une bonne étude d'un ordre "modéré" 
dont les adeptes débordent largement les frontières du Maroc. À ma connaissance, les Haddawa, centrés sur la tribu 
des Bni 'Arous chez les Jbala, ont été dissous manu militari par l'armée marocaine de libération en 1956. Auparavant, 
ils erraient dans le Rif, où ils n'étaient pas appréciés, en demandant l'aumône : ils battaient le tambour, portaient de 
longs cheveux ébouriffés, ne se lavaient jamais, fumaient du kif (cannabis sativa) et pratiquaient à la fois le célibat et 
une pédérastie institutionnalisée. J'ai eu l’occasion de voir deux d'entre eux à Imzouren en 1953, enveloppés dans les 
vapeurs du kif, tapant sur leurs tambours et hurlant à tue-tête pour demander l'aumône au nom de "Moulay 'Abd al 
Qader al-Bouhali". Leurs cris ont été largement ignorés. 

311 Le soufisme lui-même semble avoir été étroitement lié aux chiites fatimides d'Égypte. Louise Sweet 
(communication personnelle, 5 octobre 1968) a suggéré que ce sujet soit approfondi. 

312 Cf. J. Brignon, A. Amine, B. Boutaleb, G. Martinet, B. Rosenberger, et M. Terrasse, Histoire du Maroc, Paris : 
Hatier, et Casablanca : Librairie Nationale, 1967, p. 172. 
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une atmosphère d'intransigeance religieuse. L'intransigeance la plus forte a peut-être été celle des Derqawa, 
qui sont, fait significatif, l'un des deux ordres prédominants en pays Aith Waryaghar, l'autre étant celui des 
'Alawiyin. Encore une fois, et c'est peut-être un fait révélateur, ces deux ordres ont leurs plus grands 
partisans dans les sous-clans montagnards de Jbel Hmam, les Derqaoua parmi les Aith Tourirth et les Aith 
'Arous, et les 'Alaouiyin, aujourd'hui, parmi les Timarzga, qui, chose intéressante, affichaient un 
pourcentage relativement élevé de Derqawa en 193013 et qui comptent aujourd'hui un pourcentage 
probablement aussi élevé de 'Alawiyin. 


Les Derqawa (Rif. Idhargawiyen) sont un ordre marocain purement autochtone, qui compte 
néanmoins des membres dans l'ouest de l'Algérie. L'ordre a été fondé par Moulay al-'Arbi ben Ahmed ad- 
Derqawi (1737-1823), qui est mort et enterré dans la "zaouïa mère" de cet ordre à Bou Brih dans la tribu 
Jbala des Bni Zaroual.3'4 Les enseignements du fondateur de l'ordre s'appuient fortement sur les doctrines 
du chadlisme. Même dans un Maroc de plus en plus sécularisé, l'intransigeance et l'intolérance des 
Darqawa à l'égard de tous ceux qui ne sont pas membres de leur ordre est un lieu commun national, de 
même que le mépris qu'ils ont pour tout ce qui se rapporte aux choses de ce monde. Ils sont munis de 
lourds bâtons de marche et portent des chapelets faits de petites pierres noires et rondes, probablement de 
l'agate. Leurs prières surérogatoires sont constituées des formules suivantes, chacune répétée 100 fois, en 
s'aidant du rosaire, après les prières du matin et du coucher du soleil : (1) Astaghfiro Allah, "J'implore le 
pardon de Dieu" ; (2) Afahoumma wassalli 'ala sayyidina Mohammad wa 'ala alihi wa sabbibi wa sallim, "Que 
Dieu bénisse notre Seigneur Mohammed, sa famille et ses compagnons" ; (3) /a ilaha illa Hah wahdaho wa la 
charika Lab ; Labo l-molk wa labo |-hamd wa howwa 'ala kolli chay'in qadir, "Il n'y a pas d'autre dieu que Dieu, Il 
est Unique, et il n'y a pas d'association avec Lui ; il est l'autorité et il est la louange et il est puissant en 
toutes choses". 


La litanie des Derqawa, que les membres suivent debout lors de leurs réunions du jeudi soir, 
consiste en une répétition sans fin de la formule : "Il n'y a pas d'autre Dieu que Dieu". Puis, à la demande 
du chef, elle se transforme en ‘owra, une forme de respiration rythmée (bunh! hunh ! hunh ! hunh ! bunb ! 
hunh\), dans laquelle l'accent est mis sur l'expiration plutôt que sur l'inspiration, comme dans la litanie, et 
qui se termine généralement par des sauts à l'unisson, les membres ne pensant qu'à l'unité de Dieu (Houa 
= "Il", jusqu'à ce qu'ils soient trop fatigués physiquement pour en faire plus. 


Les Darqawa présentent une autre particularité : ils n'autorisent jamais la musique, le chant ou la 
danse dans leurs maisons (à Aith Tourirth, les membres de la sainte lignée des Dharwa n-Sidi r-Haj 
Messo'ud observent également ce tabou, peut-être parce que leur fondateur était lui-même un Derqawa) ; 
un dernier tabou, propre aux seuls Darqawa, interdit la consommation de café. La raison de cette dernière 
interdiction n'est pas sans intérêt : Un de leurs guides spirituels algériens, Sidi Mohammed I-Boudali, a 
consommé du café toute sa vie, mais après sa mort, ses disciples en ont soudainement manqué. Pendant 
plusieurs jours, les fogara (pl. de fagi) refusèrent de faire la prière s'ils n'avaient pas leur café à disposition. 
Finalement, l'un d'entre eux se rendit compte que cette mesquinerie à propos du manque de café était une 
chose très honteuse, et il déclara que le café serait dorénavant tabou. La majorité s'est ralliée à sa décision 
et, à quelques exceptions près, les Derqawa n'ont pas touché au café jusqu'à ce jour. Il va sans dire 
qu'aucun d'entre eux ne fume et qu'ils considèrent le tabac comme haram. 


Les femmes comme les hommes peuvent devenir membres des Derqawa ; cependant, elles 
récitent toujours la litanie de l'ordre à l'écart des membres masculins. En 1954-55, il n'y avait pas moins de 
trois femmes Derqawa (dhidbarqamiyin), toutes âgées, rien qu'à L'Ass à Aith Tourirth. (Je ne sais pas si elles 
sont éligibles à l'un des autres ordres). A cette époque, 10 noubath sur 36 (soit 28%) étaient des Derqawa à 
Ignan, 5 sur 42 (soit 12%) étaient des Derqawa à Boulma même, et 8 (y compris les trois femmes) sur 18 


313 Tous les chiffres de 1930 concernant les membres des ordres religieux sont tirés de Rodriguez Padilla, op. cit. 
1930, pp. 22-4. 

34 Pour des détails historiques sur la croissance de l’ordre des Derqawa, voir Spillmann (pseud. Drague) op. cit. vers 
1951, pp. 251-273. 
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(soit 44%) étaient des Derqawa à 1-'Ass.3!5 Cela fait un total de 23 noubath sur 96 pour ces trois 
communautés, soit 24%, un chiffre respectable, bien qu'il soit à peine supérieur à 5% de la population 
totale de ces communautés calculée sur la base du recensement de Boulma en 1952. Les Derqawa se sont 
bien implantés à Aith Tourirth depuis 1930, année où Rodriguez Padilla a recensé 141 Derqawa sur une 
population totale de 1 804 habitants (soit près de 8 %). Cette année-là, il a enregistré des chiffres encore 
plus élevés pour les Aith 'Arous et Timarzga : 239 sur 1 898 (soit près de 13%) et 304 sur 1 680 (soit 18%), 
respectivement. Il s'agit des chiffres les plus élevés de Derqawa à l'époque en pays Aith Waryaghar : le 
total global pour la tribu était de 2 351 hommes sur une population de 39 537 (soit 5,55%). Étant donné 
que le nombre total de membres des autres ordres (‘Alaouiyin, Tijaniyin, Ouazzaniyin, Nassiriyin, 
"Aissaoua,*!6 et Karkriyin) ne s'élevait qu'à 1 268 (ce qui donne un chiffre inférieur à 9 % pour l'ensemble 
des membres des ordres dans la tribu), il est facile de voir que les Derqawa ont conservé une avance 
considérable, même dans ce domaine limité. Cette avance est d'autant plus surprenante que les Derqawa 
ont fait l'objet d'attaques virulentes de la part d’Abdelkrim, qui a peut-être été lui-même un Derqawi ! 
Mais en 1952, malgré la relative stabilité des chiffres à Aith Tourirth, l'ensemble des membres de l'ordre 
Derqawa parmi les Aith Waryaghar avait été réduit à 1 009 âmes, tandis que celui des 'Alaouiyin avait 
légèrement dépassé ce chiffre, avec 1 397 âmes. Malgré cela, les deux combinés, sur une population tribale 
totale de 58 291 personnes, ont donné un total de 4 %, et avec les effectifs encore plus réduits de tous les 
autres ordres combinés, le total global aurait pu atteindre 5 %. 


Il est probable que l'intérêt pour les Derqawa diminuera chez les Aith Tourirth et les Aith 'Arous 
une fois que les membres les plus âgés de l'ordre seront décédés ; mais même s'ils ne disposent pas d'une 
zaouia officielle en pays Aith Waryaghar, ils vont tous régulièrement rendre hommage à Sidi r-Haj 
Mimoun dans sa zaouïa de Dar Kebdani, dans la tribu rifaine orientale d'Aith Sa'id, la principale "sous- 
loge " des membres rifains de l'ordre. Selon un informateur, 200 à 300 personnes par jour y sont 
hébergées et nourries, et "pas seulement des Derqawa, mais des Français, des Espagnols, et des Juifs", ce 
qui contribue à la réputation de magnanimité et de baraka de Sidi r-Haj Mimoun, dont les origines, 
semble-t-il, sont très modestes. 


Un dernier mot, cependant, pour montrer que l'intolérance des Derqawa a la vie dure : à la 
mosquée de Boulma, en 1962, une controverse féroce opposa le fqih (un membre de la lignée méprisée 
des Ihawtchen et un non-Derqawa) aux membres locaux des Derqawa, au sujet du port de la moustache et 
de la barbe et du rasage de la tête. Le fqih soutenait, dans une interprétation légèrement plus révisionniste 
de la Sounna du Prophète, que ces choses étaient facultatives, ce qui n'était pas l'avis des Derqawa. Ils les 
considéraient comme un commandement sacré et comme une obligation absolue. Bientôt, la brèche 
devint béante avec la décision de la plupart, sinon de la totalité, des Derqawa résidant à Aith Tourirth de 
faire désormais toutes leurs prières à la maison en refusant de se rendre à la mosquée. En 1967, la plupart 
d'entre eux le faisaient encore, bien que certains jeunes membres de la communauté n'appartenant pas aux 
Derqawa aient tendance à soutenir le fqih et à considérer les Derqawa comme des vieillards par trop 
traditionalistes.517 Pourtant, un défi certain avait été lancé, ne serait-ce qu'au niveau local, à l'autoritarisme 
doctrinaire des Derqawa; et l'on peut également se demander dans ce cas si l'appartenance lignagère du 
fqih en question n'a pas contribué à alimenter la rancune des Derqawa. 


L'ordre des 'Alawiyin (Rif. l'alawiyen) est postérieur d'au moins un siècle à celui des Derqawa et 
n'est pas d'origine marocaine mais algérienne. Il a été fondé en 1913 par le cheikh Ahmed al-'Alaoui (1869- 
1934) à Mostaganem ; il semble qu'il était lui-même un ex-Derqawi mécontent qui avait rompu ses liens 


315 Tous ces derniers étaient membres de la lignée du Fair Azzougwagh, qui avait lui-même, rappelons-le, été un 
> > > 

Dargawi. 

316 Les 'Aissaoua sont considérés comme habiles à manier les serpents et à soigner leurs morsures. 

317 L'un de ces jeunes hommes avait lui-même rejoint les Derqawa au début de l'année 1955, mais plus tard la même 

année, il m'a fait cadeau de son chapelet, après quoi il n'a plus jamais assisté à une autre réunion des Derqawa. Il m'a 

> 
fait remarquer qu'étant donné que j'avais maintenant le chapelet, je pouvais le faire à sa place si je le souhaitais ! 
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avec son propre ordre en 1910 afin d'en fonder un nouveau plus conforme à son propre mode de 
pensée.?!8 


En pays Aith Waryaghar, l'ordre est encore plus récent, puisqu'il est postérieur à l'établissement 
effectif du protectorat espagnol. Les enseignements du cheikh al-'Alaoui ont simplement été introduits 
dans le Rif, au cours des années 1930, par les travailleurs immigrés de retour au pays ; Les enseignements 
du cheikh al-'Alaoui ont simplement été ramenés dans le Rif, dans les années 1930, par des travailleurs 
immigrés de retour au pays ; j'en déduis que, à la différence des Derqawa, l'ordre n'a pas d'importance 
ailleurs au Maroc que dans le Rif. Rodriguez Padilla précise qu'en 1930 il n'y avait que 159 'Alawiyin en 
pays Aith Waryaghar, mais qu'en 1952 leur nombre était passé à 1397, dépassant légèrement celui des 
Derqawa.5l° La plus grande concentration de 'Alawiyin se situe principalement en territoire du sous-clan 
de Timarzga, et en particulier dans la communauté de Mahrath de ce même sous-clan, où réside leur 
mogaddem. Ils comptent également un certain nombre d'adeptes dans le sous-clan d’Aith 'Arous et dans 
les communautés d'Aith Hdhifa qui jouxtent le Jbel Hmam. Mais ils n'ont pas réussi à recruter des 
membres chez les Aith Tourirth, qui sont plutôt tournés vers l'ordre plus ancien des Derqawa. Les 
'Alawiyin n'ont cependant pas de zaouïa en pays Aith Waryaghar et se réunissent donc normalement le 
jeudi soir dans la maison de leurs moqaddem en exercice à Mahrath. 


La litanie des deux ordres est la même, mais mis à part cela, de nettes différences existent. Le 
chapelet des 'Alawiyin, contrairement à celui des Derqawa, est constitué de grosses boules lourdes en bois 
de noyer. Benitez rapporte que la façon de prier diffère également ; les Derqawa prient les bras le long du 
corps, tandis que les 'Alawiyin le font les bras croisés, la main droite tenant la main gauche, dans le style 
Hanafi plutôt que Maliki.” En outre, la ‘ra ou routine de respiration rythmique que les 'Alawiyin 
exécutent après la récitation de leur litanie est à la fois plus énergique et plus complexe que celle des 
Derqawa, et implique au moins trois phases d'accentuation différentes : (1) Hunh! Hunh! Hunh! Hunh! 
comme dans le cas des Derqawa; (2) Hunh ! Hunh ! Hunh ! Hunh ! Hunh ! Hunh ! Hunh ! Hunh ! en 
mettant l'accent sur les deux derniers d'une série de quatre ; et (3) Hunh ! Hunh ! Hunh ! Hunh ! qui est 
exactement l'inverse du mode Derqawa. Enfin, les 'Alawiyin sautent littéralement lorsqu'ils se lancent dans 
leur ‘ra. Comme indiqué, leur séance d'hyperventilation d'une heure fait désormais partie intégrante de la 
‘amara annuelle à Sidi Bou Khiyar. (Pour les Derqawa qui y assistent, il s'agit bien sûr de l'aspect le plus 
déplaisant du pèlerinage, et ils évitent soigneusement de s'en préoccuper ou font des commentaires 
indélicats à ce sujet). Les 'Alawiyin sont nettement un ordre plus populaire, dans tous les sens du terme, 
que les Derqawa, ce qui est d'autant plus intéressant que le cheikh al 'Alaoui était totalement indifférent à 
toute forme de prosélytisme. Toutefois, son neveu par alliance et successeur, Sidi 1-Haj 'Adda (mort en 
1952), ne l'était peut-être pas et, dès 1955, le jeune cheikh de l'ordre (le petit-fils de son fondateur) s'est 
marié avec une tifaine originaire de Thafarsith, manifestement dans le but d'attirer encore plus d'adeptes 
tifains.%21 La principale concentration des 'Alawiyin en pays Aith Waryaghar se trouve dans les montagnes 
de Timarzga et dans les communautés adjacentes d'Aith Hdhifa, où ils sont encore bien présents. 


Chez les Igzennayen, l'ordre prédominant est celui des Tijaniyin ; chez les Axt Touzine, celui des 
Nassiriyin ; et chez les Aith 'Ammarth, celui des Derqawa. Mais dans chaque cas, la proportion d'individus 
qui adhèrent à des ordres est très proche de celle des Aith Waryaghar. En pays Aith Waryaghar, 
l'appartenance à la fois aux Derqawa et aux 'Alawiyin peut, dans les 4 à 5 % des cas où elle est présente, 


318 Des remarques générales utiles sur les Derqawa et les 'Alaouiyin se trouvent dans V. Beneitez Cantero, op. cit. 
1952, p. 94. Sur les 'Alawiyin, en outre, cf. Martin Lings, A Moslem Saint of the Twentieth Century: Shaikh Abmad al- 
"Alawi, Londres, George Allen & Unwin, 1961. Ce dernier ouvrage est toutefois entièrement consacré aux 
enseignements du cheikh al-'Alaoui (qui devait être un homme très remarquable), mais pas du tout, 
malheureusement, à la diffusion de son ordre. L'auteur fait cependant allusion à l'emprise de cet ordre sur les Rifains. 
Une réorientation sociologique de l'étude de Lings est fournie dans un article d'Ernest Gellner, "Sanctity, Puritanism, 
Secularization, and Nationalism in North Africa : A Case Study", dans J. G. Perishary, Contribution to Mediterranean Sociology : 
Mediterranean Rural Communities and Social Change. Paris et La Haye : Mouton, 1968, pp. 31-48. 

319 Les statistiques espagnoles pour 1941 mentionnent 942 Derqawa et 717 'Alawiyin en pays Aith Waryaghar. 

320 Op. cit. 1952, p. 94. 

321 En 1970, ce méme cheikh aurait été incarcéré par les autorités algériennes. 
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être interprétée comme un moyen supplémentaire d'atteindre les objectifs de l'orthodoxie, de la piété et de 
la dévotion, tout en représentant en même temps une voie plus directe vers Dieu. Dans ce sens, la super- 
religiosité des Derqawa et des 'Alawiyin peut être considérée comme représentant la vision des Aith 
Waryaghar de la "bonne conduite" poussée à l'extrême par une petite minorité parmi les membres de la 
tribu. Dans le nord du Maroc en général, les activités des ordres ont également été affranchies de 
l'influence de la politique associative que certains d'entre eux entretenaient dans la zone sud sous le 
protectorat Français, et dans le Rif, les ordres ont été écartés de l'administration plutôt que d'y être affiliés 
d'une manière ou d'une autre. En tout état de cause, si les Aith Waryaghar ont tendance à ne pas adhérer 
aux ordres, ils ne sont pas non plus favorables aux partis politiques à l'heure actuelle, où l'appartenance à 
un ordre et à un parti est considérée comme particulièrement incompatible l'une avec l'autre. 


Les ordres religieux n'ont jamais été tenus en très haute estime, et ils ont été particulièrement 
affaiblis après l'attaque d'Abdelkrim contre eux - une attaque influencée par le mouvement Salafiya. Ils 
sont aujourd'hui plus que jamais en régression dans le Rif, dans la mesure où les jeunes hommes n'en 
deviennent que rarement membres ; mais même si ces mêmes jeunes les considèrent comme une bande 
d’"imbéciles", les ordres représentent, et de manière évidente, une aile droite extrême de l'Islam telle que 
les Aith Waryaghar l'ont connue. Le dévouement des Derqawa, par exemple, peut sembler frôler 
l'aveuglement pour certains, mais à certains égards, je le trouve personnellement admirable. Leur 
intolérance, par exemple, était dirigée bien plus contre les indécis de leur propre communauté que contre 
moi, un étranger chrétien ; au moins en ma présence, lorsque les Derqawa présents dans la chambre 
d'hôtes refusaient le café (offert par mes hôtes, à plusieurs reprises, à titre de plaisanterie), ils le faisaient 
avec un pétillement dans les yeux. Un jour, un Darqawi vraiment intransigeant a refusé de me serrer la 
main et a été ridiculisé par trois autres membres de l'ordre qui étaient présents, au point qu'il a dû quitter la 
pièce ; "âne mal élevé" fut l'épithète la plus douce qu'on lui ait attribuée. 


CONCLUSION 


L'un des nombreux stéréotypes sur l'islam marocain, largement entretenu par les Français, est 
celui qui oppose le "Berbère des montagnes superstitieux" à l'"Arabe des villes orthodoxe". Le matériel 
présenté dans ce chapitre montre clairement que ce stéréotype particulier a sérieusement besoin d'être 
revisité, au moins en ce qui concerne les Aith Waryaghar (et en fait, les Rifains en général) ; et je dirais qu'il 
a également besoin d'une révision considérable pour d'autres régions aussi (comme le Souss et l'Anti-Atlas, 
peut-être). Gellner l'a récemment affinée et l'a revêtue d'un habit sociologique plus moderne. Bien que ses 
observations sur le fait que l'Islam, probablement plus que la plupart des autres religions, propose un plan 
détaillé d'un modèle social soient certainement valables, je trouve que les parallélismes qu'il propose entre 
l'Islam urbain et le protestantisme et entre l'Islam tribal rural et le catholicisme sont trompeuses.>2 (À 
mon avis, l'une des comparaisons les meilleures et les plus directes entre l'islam et le christianisme est celle 
proposée par Alfred Guillaume dans son petit manuel intitulé I[s/am 33 Sa comparaison sur la base de ce 
que les musulmans acceptent et de ce qu'ils rejettent du Credo de l'Apôtre est bien sûr faite à partir du seul 
dogme, mais elle compare ce qui est comparable, alors que la théorie de Gellner, pour l'essentiel, ne le fait 
pas.) En tout état de cause, je considère que de telles comparaisons n'ont pas grand-chose à voir avec la 
question, qui est précisément de savoir comment l'islam fonctionne, de toutes les manières et à tous les 
niveaux, dans le contexte d'une société donnée, dans sa vie quotidienne et dans ses pratiques. 


Je reviens enfin à ma position précédente sur l'utilisation de termes tels que "survivances 
préislamiques" : le simple fait que ces "survivances" aient été, le plus souvent, inscrites à jamais dans le 
Coran peut leur conférer, ou à certaines de leurs interprétations, une grande importance sociologique. 
Prenons d'autres exemples : un fqih n'est pas moins pieux, dévot ou orthodoxe s'il complète ses revenus 


322 Ernest Gellner, "A Pendulum Swing Theory of Islam", Annales Marocaines de Sociologie, I, 1968, pp. 5-14. 
323 Pelican Books, Baltimore, Maryland, 1956, pp. 194-199. 
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en rédigeant des charmes, car il n'y a pas, dans l'Islam comme ailleurs, de ligne de démarcation nette entre 
la religion "pure" d'une part, et la magie, la sorcellerie et les sortilèges d'autre part, quoi qu'en disent les 
"oulémas". La visite du tombeau d'un saint par une femme qui veut un enfant n'est pas moins 
"orthodoxe" pour elle, puisqu'elle n'a de toute façon pas accès à la mosquée. Les prières surérogatoires 
d'un membre des Derqawa (compte tenu également de son abstinence et de son intolérance à l'égard de 
tous ceux qui ne suivent pas la lettre de la loi musulmane) incarnent sa propre approche de ce qui est 
effectivement une forme très intransigeante d'orthodoxie, en mettant en évidence la piété et la dévotion 
inhérentes à sa quête personnelle de Dieu. Les freins intrinsèques à la prolifération excessive de la baraka 
parmi les lignées saintes, créés par les tribus laïques, celles qui confèrent en réalité les qualités de "saint 
saint" aux quelques personnes efficaces et de "saint laïc" aux nombreuses autres qui ne le sont pas ; la mise 
aux oubliettes de la grande majorité des Imrabdhen, dont le statut n’est que très peu soutenu par les 
traditions et dont la prétention à la qualité de chorfa n'est pas seulement considérée comme nulle à Fès (1a 
où cela compte) mais aussi sur la terre d’Aith Waryaghar ; et l'élévation d'un parfait étranger, comme Sidi 
Bou Khiyar, au rang de principal saint de la tribu : autant de faits qui ne peuvent, dans un contexte plus 


" Enfin, la grande prière 


large, être considérés comme des indices de "manque d'orthodoxie". 
communautaire au tombeau de Sidi Bou Khiyar, la veille de l’Aïd l-Kbir, me semble être la véritable clé de 
voûte de l'Islam tel que les Aith Waryaghar le conçoivent : l'orthodoxie, la piété, la dévotion et la 
conviction ferme et inébranlable que l'Islam représente le salut et que le mode de vie musulman est la 
"bonne voie". L'islam est arrivé très tôt dans le Rif, et son implantation initiale s'est rapidement 
transformée en une acceptation et une immersion totales, de sorte que toute allusion à une " tradition 
païenne berbère " dans cette région, peut-être plus que dans n'importe quelle autre, relève entièrement du 
domaine de la fantaisie. Si les jeunes hommes se montrent aujourd'hui réticents à l'égard des saints, des 
chorfa ou des imrabdhen qu'ils considèrent comme des imposteurs, et des ordres religieux qu'ils jugent 
trop rigides, leur identification à l'islam et à la loi musulmane n'en est pas moins totale. 
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CHAPITRE VIII 


LE SYSTEME DE LA PARENTE 


Si la foi musulmane conditionne et régit les attitudes du croyant à l'égard de Dieu, de son 
prophète, de la loi, de l'univers et du mode de vie musulman, le réseau de parenté dans lequel ce croyant 
est imbriqué conditionne et régit ses attitudes et son comportement à l'égard de ses frères de sang, de ses 
voisins, de ses contribules et, en fin de compte, des étrangers. 


LA TERMINOLOGIE ET LE SYSTÈME DE LA PARENTÉ 


Comme indiqué au chapitre 1, toutes les tribus musulmanes d'Afrique du Nord sont, de manière 
générale, fortement agnatiques ou patrilinéaires de par leur descendance et patrilocales, ou au moins 
virilocales, de par leur lieu de résidence. Cependant, les tribus rifaines, y compris les Aith Waryaghar, 
possèdent un terme de parenté classificatoire très important, AYYAW (avec son équivalent féminin 
dhayyawth), qu'elles semblent partager avec les tribus amazighophones des régions de l'Atlas occidental, du 
Souss et de l'Anti-Atlas au Maroc, ainsi qu'avec celles de la Kabylie en Algérie. La simple existence de ce 
terme de parenté unique, avec son application classificatoire à pas moins de six catégories de parents (et à 
six autres catégories de parentes, si l'on inclut la version féminine), modifie le système de parenté rifain, 
qui passe de ce qui pourrait être, selon la terminologie de Murdock, un système "soudanais normal" à un 
système que nous qualifions ici d""Omaha modifié" (bien que les systèmes "soudanais" et même "Omaha 
pur" soient associés à une forte descendance agnatique).%% Je n'ai pas pu vérifier sur place si AYY AW a 
exactement le même champ d'application classificatoire en tachelhit et en taqbailit qu'en rifain, mais on 
m'a assuré de source sûre que c'était le cas.3 D'autre part, le système de parenté du Maroc arabophone - 
en fait, tous les systèmes de parenté arabes - et celui des Imazighen transhumants du Moyen-Atlas et du 
Jbel Saghrou sont du type "Soudanais normal" (ou, peut-être, sont-ils restés ainsi - si l'on veut employer le 
langage de Murdock)*26 : personne n'emploie ce terme, et chacun utilise des termes tout à fait distincts 
pour l'ensemble des six catégories tombant sous la rubrique classificatoire unique de la langue rifaine. Je ne 
sais pas pourquoi il en est ainsi, ni pourquoi les Rifains, les Ichelhiyens et les Kabyles auraient développé 
une nouvelle forme amazighe spéciale (selon le raisonnement de Murdock) ou auraient conservé une 
ancienne forme alors que les transhumants Imazighen l'ont perdue, bien qu'il soit intéressant que les 
Rifains arabophones pensent à tort que le terme AYY AW possède un équivalent à part entière en arabe 
marocain, ce qui n'est pas le cas. En effet, anticipant quelque peu la question, le terme HFID en Ar. Mar. 


" 


signifie uniquement " petit-fils " et ne fait pas référence aux autres catégories de parenté incarnées par 


AYYAW. Il ne s'agit pas ici d'une analyse historique du système de parenté rifain, mais plutôt d'une 
analyse structuro-fonctionnelle de ce systéme. En présentant cette analyse, nous montrerons aussi, 
incidemment, pourquoi les typologies de parenté de Murdock nous semblent, dans ce contexte, d'une 
utilité plutôt limitée : des dispositifs d'étiquetage ou de catalogage, plutôt qu'une explication du 


34 George Peter Murdock, Social Structure, New York: Macmillan 1949, pp. 224-226 238-241. L'utilisation de 
l'important adjectif qualificatif "modifié" m'a été suggérée en 1965 par Clifford Geertz, et je lui en suis reconnaissant. 
325 Joseph Applegate, informations et communications personnelles. 1961. 

326 Murdock, op. cit. p. 241, postule que les systèmes "Omaha" sont passés par un stade "soudanais" antérieur, et que 
les systèmes "soudanais" montrent ainsi une priorité dans le temps sur la descendance patrilinéaire. N'étant pas 
historien, ni même anthropologue soucieux de l'histoire (en dehors des preuves documentaires, qui sont souvent 
d'une importance cruciale), je ne peux faire aucun commentaire réel à ce sujet, si ce n'est exprimer mon scepticisme 
quant à la valeur d'une telle "reconstruction historique" (et rappeler au lecteur l'attaque dévastatrice d'Evans- 
Pritchard contre le livre de Murdock dans The Position of Women In Primitive Society, And Other Essays, Londres : Faber, 
1965, pp. 25-27. 
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fonctionnement du systéme, selon ses propres termes. De plus, puisque chaque terme de civilité, par 
exemple, possède sa propre dynamique, qu'il s'agisse d'un autre terme ou du même, il n'est pas nécessaire 
d'invoquer la figure du modéliste, un EGO, ni même son contraire, un ALTER. 


La liste suivante présente les termes relatifs à la parenté normalement utilisés à Jbel Hmam, les 
variantes de la plaine d'Al-Hoceima étant notées entre parenthèses si elles sont différentes. Les termes 
masculins sont en majuscules et les termes féminins en minuscules. Les formes de tous les termes de 
parenté indiqués, qu'il s'agisse de termes de référence ou de termes de civilité, peuvent signifier l'un ou 
l'autre, c'est-à-dire "X" ou "mon X", sauf dans les cas où le suffixe -/104, "mon", est spécifiquement 


indiqué aprés la forme. 


ADHUGGWAR ‘Andi 
x = “e 
Fa Si Hu 7 Fasi 


AYYAW Dhayyawxth 
à e 
Fa Si So Fa Si Da 


| 


DHARWA DHARWA 


W-AYYAW N-Tayyawxth 
a (J a e 
FaSi SoChi Fa Si Da Chi 


phomgharth MMI-S N-AZIZ} 
n- -Sn-AZIZ1 = 


a 
Fa Br So 


e 
Fa Br So Hu 


DHARWA N-MMI-S N-AZIZI 


a e 
Fa Br So Chi 


‘AZIZI Dhamgharth n-AZIZI 
à — g 
FaBry Fa Br Wi 


I. AITHMA, AITH ‘AZIZI: 


Yiddji-s n-AZIZI ADHUGGWAR UMA 
— a 


gnates 


BABA 
ns 


Dhamgharth 


Q = à =  w-UMA 
Fa Br Da Fa Br Da Hu Br PO 
O Br Wi 
AYYAW Dheyyawxth 
té a e 
- (AYYAWEN) 
Fa Br Da Chi 
MMI-S W-UMA Yiddji-s W-UMA 
a e 
Br So Br Da 
Q AYYAW Dhayyawxth 
MMI- -UMA a ra 
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(AYYAWEN) 
Br Da Chi 


II. KHWARI: 


Uterine Kin 
i rere 
rea 
Mo Mo Mo Fa Mo Fa Br 
Yimmo 
= 4 


Mo 
Dh harth t a ADHUGGWAR 
_Phamghorth Utshme _ ADHYSGWAR 


NISH KHARI Dh m t hotshi ARGAZ N- 
à - 3 $ hote = afshi 
EGO] Wi Si Si Hu Mo Br . Mo Si Cu 

Mo Si Hu 
Dhosrith MIMMI Yiddji ADHUGGWAR Yiddji-S n-KHARI MMI-S N-KHARI Yiddji-S n-  MMI-S N- 
e ` >. — a ° a Khaki atshi 
SoWi 7 So Do 7 Deo Hu Mo Br Da Mo Br So ry a 
E Mo Si Da Mo Si So 
AYYAW  Dhayyawxth DHARWA N-Yiddji-s DHARWAN-MMI-S  DHARWA DHARWA N- 
D e n-KHARI N-KHARI N-Yiddji-S MMI-S N- 
Si So Si Da a ° a o n-Khatshi Khatshi 
© 10) | | Mo Br Da Chi Mo Br So Chi RTS a o 
AYYAW Dhayyawxth DHARWA DHARWA Mo Si Da Chi Mo Si So Chi 
2 ry W-AYYAW n-Tayyawxth 
Daso  DaDa ae 
| | Si SoChi Si Da Chi 
DHARWA DHARWA 
W-AYYAW N-Toyyowxth 
a LD a e 
Da So Chi Da DaChi 

Dhasrith AYYAW Dhayyawxth ADHUGGWAR 
SoSoWiT SoS RENE 
even 922 So Da | So Da Hu 

DHARWA W-AYYAW DHARWA N-Toyyawxth 

a es a e 
So So Chi So Da Chi 
I. IDHUWRAN 
Affines 
ADHUGGWAR ‘Dhadhuggwatsh 
a = a 
Wi Fo Wi Mo 
Dhaxna, Dhashrixth NISH Dhamgharth  ADHUGGWAR Dhamgharth Dhasrifth ASRIF 
° er = a =W-UDHUGGWAR ® = a 
Co-Wi EGO Wi Wi Br —— ~. T Wisi Wi Si Hu 
Wi Br Wi 
DHARWA W-UDHUGGWAR DHARWA N-Srifth 
e a e 
Wi Br Chi Wi Si Chi 


Fig. 8.1 : Aith Waryaghar - Terminologie de la parenté : Termes de référence (tel qu'employés par le sous-clan Aith 


Tourirth de Jbel Hmam). 


LA TERMINOLOGIE DE RÉFÉRENCE 


LES PARENTS CONSANGUINS INDIVIDUELS (PATRILATERAUX) 


BABA ; le père 


Yemma ; la mère 


JEDDI ; le grand-père (le père du père et le père de la mère) et tous les arrière- et arrière-arrière-grands- 
pères (N.B. Dans la plaine, BABA AMEQRAN lit. Dans le langage courant, BABA AMEORAN, 
littéralement "grand-père", est utilisé pour l'un ou l'autre des grands-pères proprement dits, mais tout 
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arrière ou arricre-arriére-grand-pére est dénommé à nouveau JEDDI, bien qu'il puisse être qualifié de 
JEDDI AMEQRAN ou de JEDD-S N-BABA. La forme plurielle R-[DOUD se réfère collectivement à 
tous les ancêtres agnatiques (et utérins) au-delà de trois générations ascendantes. Cette même forme avec 
un singulier différent, IJEDD, signifie également "génération". 


Jida Grand-mère (mère du père et mère de la mère) et toutes les arrière- et arriére-arriére-grands- 
mères (N.B. Dans la plaine, le terme yemma tamegrand, littéralement "grande mère", est utilisé pour désigner 
l'une ou l'autre grand-mère proprement dite, mais toute arrière ou arrière-arrière-grand-mère est jida, bien 
qu'elle puisse également être qualifiée de jida tamegrand). P|. thijidathin. 


'AZIZI Frère du père (et, sur le plan classificatoire, le frère du père du père, à savoir 'AZIZI-S N- 
BABA) ; le pluriel AITH 'AZIZI est le terme généralisé et collectif pour "agnats" (en arabe marocain et 
dans d'autres langues amazighes, l'équivalent est "AMMI"). 


‘Andi Sœur du père (et accessoirement sœur du père du père, plus précisément 'ande-s n-baba), pl. 
sowith 'awandi (équivalent en Arabe marocain ‘ammii). 


MMI-S N-'AZIZI Fils du frère du père, cousin parallèle patrilatéral masculin, pl. DHARWA N- 
'AZIZI. 


MMI-S N-MMI-S N-'AZIZI Fils du frère du père. Yeddji-s (dans la plaine : yeddi-s) n-MMI-S N- 
"AZIZI Fille du fils du frère du père. 


Yeddji-s (dans la plaine : yeddi-s) N-'AZIZI La fille du frère du père, la cousine parallèle patrilatérale 
féminine. 


1- AYYAW (INOU) ("mon") (= MMI-S N-yeddji-s n- 'AZIZI) le fils de la fille du frère du père, pl. 
AYYAWEN (-INOU) 57 

2- Dhayyawth (-inou) (= yeddji-s n-yeddji-s n-'AZIZI) la fille de la fille du frère du père, pl. dhayyawin, (- 
inou). 

3- AYYAW (-INOU) (-MMI-S N-'Andi) Le fils de la sœur du père, le cousin croisé patrilatéral 
masculin. 

4- Dhayyawth (-inon) (= yeddji=-s n-'Andi) la fille de la sœur du père, la cousine croisée patrilatérale. 
MEMMI Le fils (son propre fils), pl. irrégulier DHARWA ; a l'état d'ébauche, le fils d'une 
personne MMI-S N-X3%8 Yeddji (dans la plaine : yeddi) la fille (sa propre fille) pl. _yessi. 

5- AYYAW (-INOU) (-MMI-S N-MEMMD le petit-fils, le fils du fils. 

6- Dhayyawth (-inou) (= yeddji-s n-MEMMD la petite-fille, la fille du fils. 

7- AYYAW (-INOU) (-MMI-S n-yeddji le petit-fils, le fils de la fille. 

8- Dhayyawth (-inou) (=yeddji-s n-yeddji) petite-fille, fille de la fille. 


327 L'étymologie populaire rifaine de ce terme de parenté, qui vient de AY-Y AW ! une expression dénotant la 
tendresse, l'attention affectueuse et/ou la détresse manifestée à l'égard d'une personne donnée, en particulier les 
personnes relevant de cette catégorie de parenté classificatoire particulière, peut probablement être considérée 
comme apocryphe (le conseil des linguistes de se méfier des étymologies populaires en général est sans aucun doute 
très judicieux). 

328 I, M. Lewis (The Somali lineage System and the Total Genealogy, Hargeisa 1957, polycopié, p. 46, n. 3) a noté que chez 
les Somaliens, les fils célèbres de personnes relativement inconnues sont appelés "fils de X", iva X, par ce qu'il 
qualifie à juste titre de "sorte de modestie inversée : par exemple, Sayyid Mahammad 'Abdille Hassan est 
généralement appelé iva 'Abdille Hassan - et il était le " mollah fou ". "De même, dans le Rif, les Aith Waryaghar 
adoptent exactement la même "modestie inversée" en désignant Si Mohammed n-Si Abdelkrim (Abdelkrim, le leader 
rifain de la guerre de 1921-1926 contre l'Espagne et la France) comme MMI-S N-Si Abdelkrim, "fils de Si Abdelkrim". 
Le père de $7 Abdelkrim était le qadi des Aith Waryaghar nommé par les sultans marocains et résidant a Ajdir. 
Notons également que toute personne dont le nom est précédé d'un titre est toujours interpellée par ce titre suivi de 
son nom. De même, il est d'usage que les Rifains de différentes tribus, lorsqu'ils se rencontrent en dehors du Rif, 
s'adressent les uns aux autres en utilisant le terme MMI-S N-Tmourth, "fils de la terre" (c'est-à-dire du Rif). J'ai moi- 
même souvent été interpellé de la sorte. MMI-S N-TADDARTH (littéralement "fils de la maison") désigne 
également un homme de "bonne famille", mais MMI-S NR-HRAM (littéralement "fils de l'interdit" ou "batard") est 
une grande insulte. 
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OUMA (OU+ MA, lit. -"fils de la mére")32° frère, avec deux pluriels distincts AITHMA et 
OUMATHEN : sur la signification de ceux-ci, voir ci-dessous, sous aithma ou oumathen, dans la 
section consacrée aux patents consanguins collectifs. 
Outchma (dans la plaine outtma, c'est-à-dire outch ou outt + ma, lit. "fille de la mère") la sœur, avec 
deux pluriels souythma et thoumathin ; sut la signification de ces derniers, voir également ci-dessous. 
MMI-S W-OUMA le fils du frère. 
Yeddji-s w-OUMA la fille du frère. 
MMI-S N-MMI-S W-OUMA le fils du fils du frère. 
Yeddji-s n-MMI-s W-OUMA la fille du fils du frère. 

9- AYYAW (-INOU) (=MMLS N-Yeddji-s w-OUMA) le fils de la fille du frère. 

10- Dhayyawth (-inon) (= Yeddji-s n-Y eddji-s w OUMA) la fille de la fille du frère. 

11- AYYAW (-INOU) (-MMI-S N-W-atchma) le fils de la sœur. 

12- Dhayyawth (-inou) (= Yeddji-s w-atchma) la fille de la sœur. 


Commentaire : les catégories d'4Y YAWEN, pris collectivement, ont été numérotées ci-dessus de 
(1) à (12). Les enfants d'un parent ou d'une parente appelés AYYAW ou dhayyawth sont eux-mêmes 
DHARWA W-AYYAW ou DHARWA N-dayyawth, respectivement : les enfants en général, qu'ils soient 
males ou femelles, prennent la forme masculine DHARWA. 


LES PARENTS CONSANGUINS COLLECTIFS (PATRILATÉRAUX). 


AITHMA et OUMATHEN (tous deux pluriels de OUMA, "frére") : frères, agnats. La distinction est 
la suivante : AITHMA est toujours utilisé pour parler des frères ou des agnats de quelqu'un, c'est-à-dire 
qu'il y a toujours un possessif. AITHMA seul peut signifier "mes frères, mes agnats" (le suffixe -INOU 
"mon" ne se rencontre pas avec cette forme). AITHMA-X avec le suffixe -X, "ton", signifie "tes frères, tes 
agnats" ; AITHMA-S, avec le suffixe -S, "son", signifie "ses frères, ses agnats". Ainsi, AQETH AG- 
AITHMA-S, "il est avec ses frères, ses agnats" ; AQAI AG-AITHMA, "je suis avec mes frères, mes 
agnats". La forme plurielle OUMATHEN désigne les frères ou les agnats en général, lorsqu'un possessif 
n'est pas impliqué, par exemple NECHNIN DH-OUMATHEN, "nous sommes frères, nous sommes 
agnats" ; KENNYW DH-OUMATHEN, "vous êtes frères, vous (pl) êtes agnats" ; NETHNIN DH- 
OUMATHEN, "ils sont frères, ils sont agnats". Dans d'autres langues amzighes, OUMA n'a qu'une seule 
forme plurielle, AITMA. 


Souythma ou Thoumathin (pl. de outchma dans la plaine : outtma "sceut") : les sœurs. Il s'agit exactement 
de la même distinction que dans le cas de AITHMA et OUMATHEN cité plus haut. Sosythma sont les 
sceurs d'un individu ou d'individus donnés, tandis que #houmathin sont les sœurs en général, par exemple : 
Thina dh-souythma, "Ce sont mes sœurs" (le suffixe -inou est sous-entendu), tout comme dans YINA DH- 
AITHMA, "Ce sont mes frères, mes agnats" ; mais Nechnin toumathin "Nous sommes sœurs" ; Kennind 
toumathin, "Vous (pl) êtes sœurs" ; et Nethnind toumathin, "Elles sont sœurs". Le terme "sœurs" recouvre ici 
aussi, bien entendu, la notion d'agnats féminins ou de parentes patrilatérales. 


329 I] ne fait aucun doute, selon les berbéristes, qu'il s'agit là du sens premier de ouma, qui a depuis lors pris le sens de 
frère (Lionel Garland, communication personnelle, 17 novembre 1960). Mais déduire de ce sens originel une 
condition préalable de filiation matrilinéaire, comme certains l'ont fait (notamment Georges Marcy "L'alliance par Co- 
lactation chez les Berbères du Maroc Central", Deuxième Congrès de la Fédération des Sociétés Savantes de l'Afrique du 
Nord, Tome I, 2, Alger 1936, pp. 957-73, et "Les Vestiges de la Parenté Maternelle en Droit Coutumier Berbère et le Régime 
des Successions tonarègues", Revue Africaine, LXXXV, Nos. 3-4,1941, pp. 187-211), c'est mettre la charrue avant les 
bœufs. Toujours à l'exception de l'énigme des Touaregs, les preuves d'une quelconque trace de matrilinéarité 
amazighe, même à l'époque préislamique, sont extrêmement minces ; les preuves historiques qui existent, au 
contraire, témoignent d'un système agnatique fortement enraciné. En tout état de cause, je crois que l'étymologie " 
fils de la mère " s'explique beaucoup plus facilement et logiquement au moyen d'autres critères : ceux que Fortes a 
qualifiés de " filiation complémentaire ", qui subsiste effectivement (même si elle est statistiquement insignifiante) 
parmi les individus et les lignées amazighes jusqu'à aujourd'hui. 
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YENN Dérivé de YINA. "Ceux-ci" (pl. divers). YENN peut être traduit par "ces (de), ceux (de)". 
YENN est souvent employé comme préfixe dénotatif pour marquer les noms de lignées, par exemple, 
NECHNIN YENN HAND OU-'ABDELLAH, "Nous sommes ceux de Hand w-'Abdellah", Hand Ou- 
'Abdellah représentant un point apical (et un point de fission) dans la généalogie des lignées du sous-clan 
Aith Tourirth ; YEN ST 'AMAR "ceux de $7 'Amar" (lignée mineure d’Imrabdhen) ; YENN 'AMAR OU- 
SA'ID, "ceux de 'Amar Ou-Sa'id" (lignée majeure d’Aith Hdhifa) ; etc. 


Yesst (pl. de yeddji [dans la plaine :| yeddi) : les filles. 


DHARWA (pl. de MEMMD : fils, enfants. DHARWA est employé collectivement pour désigner les 
fils et les filles d'un individu donné, par exemple DHARWA -INOU, "mes enfants" ; DHARIWA-INES 
"ses enfants" ; il est également, comme YENN et AITH (voir ci-dessous), utilisé pour désigner des noms 
de lignées, par exemple, DHARWA OU- FQIR AZZOUGWAGH, "les fils du Fair Azzougwagh" ; 
DHARWA N-'AMAR OU-'AISSA "les fils de ‘Amar Ou-'Aissa". 


AITH (PL de OU- ou DHOU-) : lit. "peuple de", employé comme marqueur dénotatif dans de 
nombreux noms de lignées et dans tous les noms de clans et de tribus : AITH WARYAGHAR "peuple 
du pays Waryaghar", singulier, DHOU-WARYAGHAR "personne originaire du pays Waryaghar". 


La forme OU- (ou W-), il faut le souligner, est parfois utilisée comme marqueur de filiation, comme 
dans AITH MHAND OU-SA'ID. "les gens de Mband fils de Sa'id ; "AMAR W-'AISSA, 'Amar fils de 
'Aissa : YENN HAND OU-'ABDELLAH, "ceux de Hand fils de ‘Abdellah". N- est également un 
marqueur de filiation, comme dans MOHAND N- MHAND, MOUH N-SA'ID, 'AISSA N-MOUH 
AAKKOUH, "Mohand fils de Mband, Moub fils de Sa'id, 'Aissa fils de Mouh Akkoub" ; N- est également 
employé pour la filiation des femmes, par exemple, Fadhma n-BOU TAHAR "Fadhma fille de Bou Tahar" ; 
Fattouch n-- AMAR, "Fattouch fille de 'Amar" : Mennouch n-SELLAM, "Mennouch fille de Sellam". Les règles 
grammaticales régissant l'utilisation de Ox- ou de n- ne sont pas facilement discernables (je manquais 
d'informateurs capables de les expliquer correctement), mais il semblerait qu'elles dépendent de ce qui est 
le plus facile 4 prononcer, dans un contexte filiatif donné. OU-, cependant, n'est pas employé comme 
marqueur de filiation pour les femmes, sauf lorsque le nom du père d'une femme commence par A-, qui 
se transforme en OU- et régit ainsi la filiation des femmes et des hommes - par exemple, Fadhma 
OUZZOUGWAGH, "Fadhma la fille d'OUZZOUGWAGH" ; AMAR OUZZOUGWAGH, " "AMAR le 
fils d'Azzougvagh, mais " : DHARWA OU FOIR AZZOUGWAGH, "les fils du Fair (ou Afgir) 
Azzougwagh". 


Souyth (pl. de outch- [dans la plaine :] ouz) : lit. "Souyth Waryaghar, "femmes du pays Waryaghar", sing. 
outch (outt-) Waryaghar, "femme du pays Waryaghar" ; Souyth (ou, comme les Aith Touzine le prononcent, 
souxth ou souchth) à, "femmes du pays Touzine", Cette forme est tout simplement la forme féminine de 


AITH (sing. OU- ou DHOU-). 


AITH 'AZIZI ou AITH 'AMOUMI ou IBEN- 'AZIZITHEN ou DHABEN 'AMMOUT = parents 
agnatiques en général, lit. "gens de" ou "fils du frère du père", et équivalent à l'arabe marocain OULAD L- 
'AMM ou OULAD 'AMMI -p. ex, NETHNIN DH-AITH 'AZIZI, "Ce sont mes agnats" (le suffixe - 
INOU est sous-entendu) ; NETHNIN DH-AITH 'AZIZE-X, "Ce sont tes agnats" ; NECHNIN DH- 
AITH 'AZIZE-X, "Nous sommes tes agnats" ; NETHNIN DH-AITH 'AZIZE-S, "Ce sont ses agnats". 


I----- N. Morphème discontinu, ou préfixe plus suffixe, l'une des façons habituelles de mettre au 
pluriel un nom masculin, comme dans IXNIWEN, "les jumeaux ". (sing., AXNIW). Il est également très 
couramment utilisé comme marqueur de nom de lignée. Dans ce contexte, il a le sens de "fils de ...", 
comme dans JIHAMMOUTHEN. . ." "fils de Hammou" ; ['AISSATHEN, "fils de ‘Aissa" ; I 
'ALLOUCHEN, "fils de ‘A/ouch". C'est aussi un terme quelque peu péjoratif par lequel les Aith 
Waryaghar de la plaine désignent leurs frères de la montagne, qui leur rendent le « compliment » en les 
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appelant AITH BOU DHKHSAITH, "gens de la courge ",°°0 ISST’ARITHEN, "fils de $7 "Ari" (Si étant le 
titre donné à un lettré) ; IHADDOUTHEN, "fils de Haddou" ; IAADDOUREN, "fils de Qaddour". Il 
existe un exemple a double détente de cette forme de désignation lignagére chez les Aith 'Ammarth (clan 
des Aith 'Abbou) : IMHANDDAWOUDEN, "fils de Mhand Ou Dawoud". 


LES PARENTS CONSANGUINS INDIVIDUELS (MATRILATERAUX). 


Yemma ; Mère 


KHARI ; le frère de la mère (l’équivalent en arabe marocain et dans les autres langues amazighes de : 
KHALI). La forme plurielle KHWARI est employée collectivement pour désigner tous les parents 
matrilatéraux. 


Kbatchi (dans la plaine : Khatti) la sœur de la mère, pl. (souyth) Khwatchi l’équivalent en arabe marocain 
et dans d'autres langues amazighes de : Khatti). 


MMLS N-KHARI ; le fils du frère de la mère, le cousin croisé matrilatéral mâle. 
Yeddji-s n-KHARI ; la fille du frère de la mère, la cousine croisée matrilatérale féminine. 
MMI-S N-Khatchi ; le fils de la sœur de la mère, le cousin parallèle matrilatéral mâle. 


Yeddji-s n-Khatchi (dans la plaine : batti) la fille de la sœur de la mère, la cousine parallèle matrilatérale 
de sexe féminin. 


Commentaire : Les enfants des sœurs de la mère sont généralement appelés collectivement 
IBENKHATCHITHEN (dans la plaine : IBENKHATTITHEN). 


LES PARENTS PAR ALLIANCE INDIVIDUELS : C'EST L'HOMME QUI PARLE. 


Dhamgharth (-inou) (ma) femme, pl. dhimgharin (-inon) Dhamgharth, pl. dhimgharin, est aussi le terme 
général pour "femme" (bien qu'à Igzennayen le terme dhamettouth, mais pl. dhimgharin, soit employé). 


ADHOUGGWAR (INOU) 1) le père de la femme, 2) le frère de la femme, 3) le mari de la sœur du 
père, 4) le mari de la sœur et 5) le mari de la fille (le terme est également employé par la sœur de l'épouse 
du fils pour désigner le père du mari de la sœur). Le pluriel IDHOUWRAN est utilisé pour désigner 
l'ensemble des parents par alliance. Cependant, l'arabe marocain NSIB, pl. NSAB est utilisé autant que 
ADHOUGGWAR afin de différencier tous les autres parents par alliance du père de la femme, qui est le 
ADHOUFFWAR « proprement dit". 


Dhadhbouggwatsh (dans la plaine, dhadhougwatt) pl. la mère de l'épouse, et seulement la mère de l'épouse 
(contrairement à ADHOUGGWAR, il ne désigne aucune autre parente par alliance). Ce terme ne se 
rencontre jamais avec le suffixe 704 "mon" pour montrer son respect à sa belle-mère. 


Dbasrifth ; la sœur de l'épouse, pl. Dhisrifin. 


330 L'origine du premier sobriquet signifie simplement que 'Allouch était supposé être un montagnard stupide ; 
l'origine du second concerne un homme de la plaine qui n'avait jamais vu de pastèque et à qui les membres du conseil 
demandèrent de leur en apporter une à manger. Après qu'on lui eut décrit la pastèque, il apporta une courge à la 
place, et le nom est resté. 
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ASRIF ; le mari de la sœur de l'épouse. Le pluriel ISRIFEN désigne deux hommes qui épousent des 
sœurs et s'emploie réciproquement. (L'arabe marocain dispose d'un équivalent, SLIFI, et le terme rifain en 
est dérivé). 


Dhasrith (-inou) pl. dbisrathin où dhasriwin (-inon) : littéralement " la mariée ", mais aussi par affinité : 1) la 
femme du fils, et 2) la femme du fils du fils (l'équivalent en arabe marocain est s4f#, d'où le terme rifain). 


Commentaire : Les termes de parenté consanguine sont toujours les mêmes, quel que soit le sexe du locuteur. 
Ce n'est pas le cas des termes de parenté par alliance, qui présentent des différences significatives si le locuteur est 
une femme. 


LES PARENTS PAR ALLIANCE INDIVIDUELS : DU POINT DE VUE DE LA 
FEMME. 


ARGAZ (-INOU) (mon) mari. ARGAZ, pl. IRGAZEN, est aussi le terme généralisé pour "homme". 


Dhaxna (-inon) pl. dhaxniwin (-inov) ou dhachrixth (inou), pl. dhachrixin (-inon) - (ma) coépouse, en cas 
de polygynie du mari. Le premier de ces deux termes est étroitement lié à celui de "jumeaux" ; zxniven, 
sing. ixen, fem. dhixniwin, sing. dhixent. Ce dernier terme signifie en fait "associé féminin" et est le pendant 
tifain de l'arabe marocain chrika. 


AMGHAR (-INOU) (mon) le père du mari, bien qu'il signifie littéralement "homme âgé" et, plus 
précisément, "conseiller tribal". (L'arabe marocain CHEIKH a exactement la même signification). 


Dbhamgharth (-inou) (ma) la mère du mari. Comme mentionné ci-dessus, le sens normal de dhamgharth 
> 18) 
est à la fois "femme" et "épouse", mais dans ce contexte, il fait référence à une "femme âgée". 


ARWAS (-INOU) pl. IROUWSSAN (-INOU) (mon) le frère du mari (de l'arabe marocain LOUS, pl. 
LWAS). 


Dharwasth (-inou) Pl. dhirouwssin (-inon) : (mon) la sœur du mari (dérivé de l'arabe marocain /oussa, pl. 
hyais). 


Dhanoutt (-inou) PL dhinoudhin (-inon) : (mon) la femme du frère du mari. Le pluriel désigne les femmes 
de deux frères et le terme homologue, chez les hommes, est ISRIFEN, maris de deux sœurs. 


LES BEAUX-PARENTS, LES BEAUX-ENFANTS, LES DEMI-FRÈRES ET SŒURS 
ET LES DEMI-FRÈRES ET SŒURS PAR ALLIANCE. 


Dhamgharth n-BABA ; L'épouse du père. 
ARGAZ N-yemma ; Le mari de la mère. 


AARBIB (-INOU) PI. IRBIBEN (-INOU) -(mon) beau-fils (pour les locuteurs de l'un ou l'autre sexe. Le 
mot est dérivé de l'arabe marocain RBIB, pl. RBAIB). 


Dharbibth (-inou) Pl. dhirbibin (-inou) -(ma) belle-fille (pour un locuteur des deux sexes. Le mot est 
dérivé de l'arabe marocain rbiba, pl. rbibat). 


MMI-S N-Yemma PL DHARWA N-Yemma -Fils de la mère. 
Yiddji-s n-yemma Pl. yessi-s n-yemma-fille de la mère. 
MMI-S N-BABA Pl. DHARWA N-BABA-fils du père. 
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Yeddji-s n-BABA PI. yessi-s n-BABA-fille du père. 


Commentaire : Collectivement, DHARWA N-yemma sont les enfants de la mère, et DHARWA N-BABA, les 
enfants du pére. 


Ou bien 

OUMA ZI-BABA frère du côté du père, pl. OUMATHEN ZI-BABA. 
OUMA ZG-Yemma frère du côté de la mère, pl. OUMATHEN ZG-Yemma. 
Outchma ZI-BABA sœur du côté du père, pl. souythma zi-BABA. 

Outchma zg-yemma sœur du côté de la mère, pl. souythma 2g-yemma. 

ARBIB N-BABA-S pl. IRBIBEN N-BABA-S: demi-frère du côté du père. 
IRBIBEN N-yemmas-s : demi-frère par la mère. 

Dharbibth n-BABA-S pl. Dhirbibin n-BABA-S: demi-sœur du côté du père. 
Dharbibth n-yemma-s pl. Dhirbibin n-yemma-s. demi-sœur du côté de la mère. 
OUMA-S ZG-oubbich (de abbich," sein") pl. AITHMAS ZG-oubbich: frère adoptif. 
Outchma-s xg-oubbich pl. souythma-s xg-oubbich: sœur adoptive. 


Ayoujir pl. iyoujiren- orphelin (fem. dhayoujitch, pl. dhiyoujirin) : le terme peut également désigner un 
enfant qui a perdu un seul parent. 


LES CONJOINTS DE PARENTS CONSANGUINS. 


ARGAZ N-X ; époux de X. 


Dhamgharth n-Y épouse de Y, comme suit : Dhamgharth w OUMA, épouse du frère ; dhamgharth n- 
'AZIZI, épouse du frère du père ; dhamgharth n-MMI-S W-OUMA, épouse du fils du frère ; dhamgharth w- 
AYYAW- 1) épouse du fils de la sœur du père ; 2) épouse du fils de la sœur; 3) épouse du fils de la fille du 
frère du père; 4) épouse du fils de la fille du frère et 5) épouse du fils de la fille du frère (mais pas la femme 
du fils du fils, qui est dhasrith, comme pour la femme du fils) ; dhamgharth n-KHARI, la femme du frère de 
la mère. Cf. aussi ARGAZ N-Khafchi, le mari de la sœur de la mère. Les enfants du frère de la mère sont 
DHARWA N-KHARI (ou simplement KHWARD, et ceux de la sœur de la mère, DHARWA N-Khatchi 
(ou IBENKHATCHITHEN). Les maris des femmes qui sont dhayyawin (pl. de dhayyawth) sont 
IDHOUWRAN (sing. ADHOUGGWAR) ou parents par alliance, par définition ; mais leurs enfants sont 
DHARWA N-Dhayyawth. Enfin, les enfants du frère de la femme (dont la femme est dhamgharth w- 
DHOUGGWAR) sont DHARWA W- DHOUGGWAR : et ceux de la sœur de la femme, DHARWA Nd- 
Srifth. 


LES TERMES EMPLOYES POUR LES VEUVES ET LES DIVORCES. 


Idjeff- homme divorcé 
Dhedjeff-fernme divorcée. 


A-ajar-veut. 


289 


Dhajatch-veuve. 


LES TERMES RELATIFS A L'ADRESSE (INTERPELLATION) 


Les termes de référence ci-dessus qui désignent les parents consanguins, qu'ils soient patrilatéraux ou 
matrilatéraux, sont également employés comme termes d’adresse, à une exception près : dans la plaine 
d'Al-Hoceima uniquement, et non à Jbel Hmam, les frères aînés sont appelés 'AZIZI (littéralement "frères 
du père") et les sœurs ainées radda, pl, souyth radda (Jbel Hmam raddja, littéralement "dame", de l'arabe 
marocain /a//a), un terme également utilisé pour s'adresser aux épouses des agnats plus âgés que l'orateur. 
Les parents de la même génération et de la génération suivante ou descendante sont généralement 
désignés par leur nom, tandis que les oncles et les tantes, tant patrilatéraux que matrilatéraux, sont 
désignés par les termes de parenté appropriés en plus de leur nom. Les AY YAWEN de toute catégorie 
sont généralement désignés par ce terme de parenté. 


Dans le cas de la parenté par alliance, cette correspondance généralisée entre les termes de référence et 
les termes d'adresse subit toutefois des changements marqués. Les époux s'adressent généralement les uns 
aux autres par leur nom lorsque personne d'autre n'est présent ; dans le cas contraire, ils s'interpellent 
simplement par un "tu" (m. chek, f. chem). Les oncles et tantes par alliance, par exemple, sont interpellés en 
utilisant le terme qui correspond à l'oncle ou à la tante le plus proche de l'interlocuteur. S'ils sont membres 
d'une lignée, d'un clan ou d'une tribu plus proche du locuteur, ils sont appelés 'AZIZI (généralement 
abrégé en 'AZZI, plus le nom de l'homme) ou ‘andi, et s'ils sont membres d'une lignée, d'un clan ou d'une 
tribu qui est celle de la mère du locuteur ou qui n'a aucun lien de parenté avec elle, ils sont appelés KHARI 
ou Æbatchi. En général, si la personne à qui l'on s'adresse est un homme de la tribu ou une femme de la 
tribu, c'est la désignation patrilatérale qui est utilisée ; dans le cas contraire, c'est la désignation matrilatérale 
qui est d'usage. 


Le père de la femme d'un homme ne doit jamais être appelé par le terme de référence, 
ADHOUGGWAR (-INOU), bien qu'un beau-frère puisse l'être ; en effet, comme indiqué ci-dessus, le 
beau-père d'un homme est /ADHOUGGWAR "proprement dit" et la seule personne entrant dans la 
classification de ce terme de parenté particulier qui ne peut être adressée ainsi. On s'adresse à lui plutôt 
comme 'AZIZI ou KHARI, selon qu'il s'agit ou non d'un membre de la tribu. Une interdiction encore plus 
stricte est que la mère de la femme d'un homme ne doit en aucun cas s’adresser à elle en appelant 
dhadhouggwatch inou ; la pudeur que son gendre doit montrer devant elle est plus grande que celle manifestée 
à l'égard de tout autre parent ou parente, par alliance ou consanguine. On s'adressera toujours à elle plutôt 
comme ‘andi ou khatchi (selon, encore une fois, le degré de parenté entre son propre clan et celui du mari 
de sa fille). 


Les mêmes termes sont utilisés, en partie, pour les beaux-parents. Le beau-père, ARGAZ N-Yemma, 
est appelé 'AZIZI ou KHARI selon que sa relation avec son beau-fils est plus étroite patrilatéralement ou 
matrilatéralement (c'est-à-dire selon qu'il est ou non du même clan que ce dernier), La belle-mère (c'est-à- 
dire l'une des autres épouses du père) est appelée raddja (dans la plaine: radda, "dame") ; le même terme est 
utilisé dans la plaine pour désigner une sœur plus âgée, et à Jbel Hmam pour désigner l'épouse de tout 
agnat qui est sensiblement plus âgé que soi. Les demi-frères et demi-sceurs et les demi-frères et sœurs par 
alliance sont appelés par leur propres noms (pour ces derniers, il n'existe de toute façon pas de terme de 
parenté). Les enfants recueillis s'adressent aux femmes qui les ont allaités comme yemma, "mère", et à leurs 
maris comme KHARI ou 'AZIZI, selon le degré de parenté. 


Si le locuteur est une femme, les termes de référence employés pour les parents de son mari, 
AMGHAR (-INOU) et dhamgharth (-inon), ne sont en aucun cas des termes d'adresse, même s'ils 
impliquent tous deux un grand respect. Une femme s'adresse au père de son mari en l'appelant ‘AZIZI s'il 
est de son propre clan, ou KHARI s'il ne l'est pas. De même, elle s'adresse à la mère de son mari en 
l'appelant ‘andi ou Ækhatchi. 
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Nous examinerons la question du comportement à l'égard de la parenté, tant idéale que réelle, après 
l'analyse du système de parenté formel lui-même. 
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L'ANALYSE DU SYSTEME DE PARENTE 
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Fig. 8.2 : L'utilisation des termes de parenté classificatoires Ayyaw et Dhayyawth. 


Comme indiqué au début de ce chapitre, l'existence du terme crucial AY YAW et de son pendant 
féminin dhayyawth transforme le système de parenté d'Aith Waryaghar, qui pourrait autrement être qualifié 
de "soudanais", en un système que l'on peut qualifier d'" Omaha modifié". Il est qualifié de "modifié" parce que 
seuls quatre des six critères d'un système Omaha "pur", tels qu'élaborés par Hoebel,**! sont satisfaits, à 
savoir : 


1- La fille de la sœur et la fille de la sœur du père sont classées ensemble (de même que le fils de 
la sœur et le fils de la sœur du père). 

2- L'expression "frère de ma mère" s'étend à tout "homme de la lignée patrilinéaire de ma mère", 
cat la forme plurielle KHIVARI couvre tous les membres de la famille utérine. 

3- La notion de "fille de la sœur" s'étend à celle de la "fille de toute femme appartenant au 
pattilignage de mon père". 

4- Le terme "fils de la sœur" s'étend au "fils d'une femme de la lignée patrilinéaire de mon père". 


Les deux autres critères d'un système Omaha "pur" ou "classique" ne sont cependant pas satisfaits 
chez les Aith Waryaghar : 


1- La mère et la mère de la fille du frère ne sont pas mises dans le même panier. 
2- Le terme "mère" ne s'étend pas aux "femmes du patrilignage de ma mère". 


31 E, Adamson Hoebel, Man in the Primitive World. New York: McGraw-Hill, 1958 p. 362. 
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AYYAW et dhayyawth sont donc respectivement le fils et la fille de toute femme de la lignée 
patrilinéaire ou agnatique du locuteur, et ce pour toutes les générations, qu'elles soient ascendantes, 
identiques ou descendantes. En outre, les termes se perpétuent d'eux-mêmes en ce sens que les enfants de 
tout parent appelé AYYAW et de toute femme apparentée appelée dhayyawth sont automatiquement 
DHARWA W-AYYAW ou simplement AYYAWEN dans le premier cas, et DHARWA (Yessis) 
Ndayyanth ou simplement dhayyawin dans le second. De plus, AY YAW et dhayyawth signifient également 
petit-fils et petite-fille. Il est tout à fait logique que ces termes désignent respectivement le fils de la fille et 
la fille de la fille, compte tenu du fait qu'il existe un lien de parenté avec tout membre féminin de la lignée 
(et la même logique s'applique aux enfants de la fille du frère du père et aux enfants de la fille du frère) ; 
mais lorsque nous considérons qu'ils se réfèrent également au fils du fils et à la fille du fils, nous trouvons 
ici une asymétrie plausible dans le détail (qui m'a vraiment laissé perplexe pendant dix ans), qui semblerait 
être en contraste flagrant avec les autres catégories de parenté désignées par cette paire de termes 
hautement classificatoires. Ici, dans ce seul cas, le principe de la parenté par l'intermédiaire d'une parente 
patrilatérale a certainement été violé de manière flagrante. Dans le langage de Reader, l'enfant de la sœur 
du père, l'enfant de la sœur et l'enfant de la fille se trouvent tous dans une relation de parenté similaire, 
tandis que l'enfant du fils se trouve dans une relation différente.532 


Mais la véritable réponse au problème posé se trouve ailleurs : dans la relation polarisée entre les 
grands-parents et les petits-enfants. Puisque les grands-parents eux-mêmes (JEDDI et jida) ne sont pas 
différenciés sur le plan terminologique selon qu'ils sont patri ou matrilatéraux (c'est-à-dire que la 
bifurcation, si caractéristique des termes oncle et tante, n'existe pas au niveau des grands-parents), les 
petits-enfants ne sont pas non plus différenciés, c'est-à-dire qu'il y a une absence réciproque de bifurcation 
terminologique dans le cas des petits-enfants et des grands-parents. Ainsi, l'asymétrie qui existe 
effectivement à un niveau d'abstraction est entièrement résolue (ou annulée) à un autre niveau, lorsque 
l'on réalise toutes les implications des deux significations fondamentales du terme : (1) l'enfant de toute 
femme parente patrilatérale de n'importe quelle génération (même si dans le discours, comme dans les 
listes de termes de parenté ci-dessus, la catégorie de parenté exacte de l'AY YAW examiné émerge 
généralement par l'utilisation complémentaire d'un terme de parenté descriptif, tel que MMI-S n-'andi, "le 
fils de la sœur du père", ou MMI-S w-outchma, "le fils de la sœur") ; et (2) tout petit-enfant (ou arrière-petit- 
enfant). Il est également tout à fait possible que l'existence et la distribution du terme AYY AW tel qu'il est 
décrit ici serve à la fois à souligner la non-pertinence sexuelle des "petits-enfants"* d'une part, et la 
réserve des termes de bifurcation pour les générations "effectives" (car il y en a toujours deux, selon le 
point de vue où l'on se place) d'autre part. 


A mon avis, ces faits établissent et justifient clairement l'affirmation selon laquelle les 
terminologies rifaines de cousinage et de parenté sont du type "Omaha modifié". Qu'en est-il des autres 
critères typologiques de Murdock et dans quelle mesure le système de parenté rifain y répond-il ? 


Quant aux types de termes, les Aith Waryaghar présentent bien sûr des termes élémentaires (mots 
irréductibles qui ne peuvent être analysés en composants lexicaux avec des significations liées à la parenté - 
ex : BABA, yemma, 'AZIZI, 'andi, KHARI, kbatchi, MEMMI, yeddji?}4), des termes descriptifs (combinant 
deux ou plusieurs termes élémentaires pour désigner un parent spécifique - ex. yeddji-s n-'AZIZI, MMI-S N- 
KHARD, et des termes descriptifs (qui ne s'appliquent qu'aux parents appartenant à une seule catégorie de 
parenté définie par la génération, le sexe et le lien généalogique, et qui se réfèrent soit à une personne, par 
exemple, BABA, soit à plus d'une personne, par exemple OUMA, outchma, MEMMD), et des termes 
classificatoires (s'appliquant à des personnes appartenant à deux catégories de parenté ou plus, telles 


32 D. H. Reader, Zulu Tribe in Transition, Manchester University Press, 1966, p. 121. Une autre notion utile dans le 
même ouvrage est celle de "l'ordre de distance de la parenté", dans laquelle, par exemple, la fille (2) du frère (1) du 
père (3) est considérée comme se situant à une "distance de parenté de troisième ordre" (ibid., p. 123). 

333 Dans ce contexte, il est tentant de penser à d'autres parallèles plausibles avec certains noms neutres en allemand, 
par exemple das Kind, das Madchen, dans lesquels l'existence du genre neutre implique, au moins sémantiquement, 
l'inefficacité sexuelle (bien que la question de savoir s'il en est ainsi dans les faits soit entièrement différente). 

334 OUMA et outchma, frère et sœur, sont des exceptions dans ce cas, Cf. notes 6 et 7. 
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qu'elles sont définies par la génération, le sexe et le lien généalogique - par exemple JEDDI, jida, AYYAW, 
dhayyawth). Il existe un nombre minimal de termes de parenté dérivés en rifain ; il s'agit de termes 
composés à partir d'un terme élémentaire et d'un autre élément lexical qui n'a pas à l’origine un sens lié à la 
parenté. Il s'agit notamment des termes incorporant AMEORAN (fem. dhamegrand) "grand", comme dans 
BABA AMEORAN (it. "grand père"), tel qu'utilisé dans la plaine pour JEDDI "grand-père", et dans les 
termes pour "arriére-grand-pére" etc. énumérés précédemment sous JEDDI et jida "grand-mère". De 
même, les termes incorporant le mot abbich "seins", comme dans OUMA-S zg-oubbich "frère de lait" ou 
outchma-s 2g-oubbich "sœur de lait", sont des termes dérivés. 


Quant aux neuf critères de parenté de Murdock, désormais célèbres, les Aith Waryaghar en 
reconnaissent six principaux : la génération, le sexe, la parenté par alliance, la collatéralité (mais pas la 
fusion), la bifurcation et la polarité. La bifurcation est ignorée dans la terminologie relative aux grands- 
parents, mais elle ne l'est surtout pas dans les termes relatifs aux oncles et aux tantes - par exemple, 
"AZIZI ‘andi (oncle et tante agnatiques), KHARI khatchi (oncle et tante utérins). Sur ce dernier point, la 
terminologie de la parenté des Aith Waryaghar, comme celle de tous les groupes amazighophones et de 
tous les groupes arabophones, se caractérise par une bifurcation collatérale. La génération n'est 
effectivement ignorée que dans les termes AYYAW et dhayyawth ; le sexe n'est jamais ignoré, pas plus que 
la parenté par alliance. Les seuls exemples qui montrent la polarité (qui produit deux termes de parenté 
pour chaque relation de parenté, un par lequel chaque participant peut désigner l'autre - par exemple, 
JEDDI AYYAW, KHARI AYYAW 55 'AZIZI MMLS W-OUMA, etc.) sont peut-être deux termes de 
parenté par alliance : (1) ASRIF, employé réciproquement par deux hommes qui ont épousé (deux) sœurs, 
et (2) dhanoutt, employé réciproquement par deux femmes qui ont épousé (deux) frères. 


Parmi les trois critères mineurs restants de Murdock, l'âge relatif et le sexe du locuteur sont tous 
deux reconnus, alors que les termes en rapport avec les parents décédés ne le sont pas. La reconnaissance 
de l'âge relatif est cependant une caractéristique du système de parenté des habitants des basses terres du 
pays Aith Waryaghar, qui diffèrent en cela des habitants des hautes terres ; dans la plaine, un frère ou une 
sœur plus jeune s'adresse à un frère ou une sœur plus âgé(e) en l'appelant 'AZIZI ou radja, ce qui n'est pas 
le cas à Jbel Hmam. Le sexe du locuteur, en tant que critère, joue principalement pour les parents par 
alliance - par exemple, un homme appelle le frère de sa femme ADHOUGGWAR, la sœur de sa femme 
dhasrifth, et le mari de la sœur de sa femme ASRIF, alors qu'une femme appelle la sœur de son mari 
dharwasth, le frère de son mari ARWASS, et la femme de ce dernier dhanouit ; la polarité de ces deux 
ensembles de termes doit également être soulignée. La mort, qui implique l'utilisation de termes de parenté 
différents pour les parents vivants et les parents décédés, n'est pas du tout reconnue.5% 


Pour pousser encore plus loin la classification de Murdock, nous pouvons ajouter et résumer ce 
qui suit à propos de la structure sociale des Aith Waryaghar ; (1) la descendance est patrilinéaire ou 
agnatique, (2) les termes de cousinage (et donc, selon Murdock, l'ensemble du système de parenté) sont de 
type "Omaha (modifié)" °°" (3) la résidence est patrilocale et, pour le moins, virilocale, (5) d'autres groupes de 
parenté, plus bas sur l'échelle segmentaire ramifiée (dont Murdock, dans l'ouvrage en question, ignorait 
l'existence) sont des patrilignages segmentés ; (6) quant à l'exogamie et aux autres extensions des tabous de 
l'inceste, il n'y a en fait aucune extension unilinéaire ou bilatérale des tabous de l'inceste au-delà des 
parents secondaires (y compris ARBIB et dharbibth, le fils du conjoint et la fille du conjoint par un mariage 
précédent) ; (7) quant au mariage, la polygynie sans sororat, méme si elle est un idéal culturel, n’affiche 
qu'une incidence d'environ 20 % ou moins ; (8) pour ce qui est de la famille, on retrouve des familles 


335 Pour AYYAW (-INOU) et dhayyawth (-inon), les termes de parenté réciproques sont JEDDI, jida, KHARI et 
khatchi. 

336 I] existe cependant un terme collectif, R-KHRIFTH, pl. RKHROUFITH, qui désigne tout parent agnatique ou 
utérin (excepté les parents par alliance) vivant. 

337 G. P. Murdock, op. cit. 1949, p. 224 : "Fa Si Da et Mo Br Da sont désignés par des termes différents et sont d’un 
point de vue terminologique différenciés des sœurs et des cousins parallèles, mais Fa Si Da est classé d’un point de 
vue terminologique avec Si DA et/ou Mo Br Da avec Mo Si". Mon commentaire : Fa Si Da avec Fa Si, oui ; Mo Br 
Da avec Mo Si, non. 
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étendues patrilocales ou virilocales ainsi que des "familles composées" fraternelles (patrilocales) ; (9) les 
termes pour "tante" sont des termes bifurqués collatéraux, impliquant des termes distincts pour la mère, la 
sœur de la mère et la sœur du père ; et (10) les termes pour "nièce" sont également des termes bifurqués 
collatéraux, avec des termes distincts pour la fille, la fille du frére et la fille de la sceur. 


Mais l'analyse du système de parenté chez les Aith Waryaghar ne se limite pas à cela, sans parler de 
la tentative d'utiliser les notions de Murdock concernant la " reconstitution historique " pour donner une 
priorité temporelle au système " soudanais " par rapport au système " 


toute façon comme purement typologique. Certains des critères de Murdock sont effectivement 


omaha", critère que je considère de 


pertinents, mais d'autres sont soit insignifiants, soit totalement hors de propos. Il existe au moins trois 
autres facteurs extrêmement importants que l'approche transculturelle" n'aborde même pas dans l'analyse 
des systèmes de parenté. Le premier de ces facteurs est ce que l'on appelle ici la collectivisation 
terminologique. Dans les sociétés agnatiques, du moins, il semble tout à fait normal qu'il existe des termes 
collectifs désignant la parenté agnatique, utérine et par alliance en général ; les réponses des Aith 
Waryaghar lorsqu'on les interroge sur ces termes sont les suivantes : AITHMA ou AITH 'AZIZI (agnats), 
KHWARI (parents utérins) et IDHOUWRAN (parents par alliance). En ce sens, les Aith Waryaghar sont 
aussi "peu précis" que les anthropologues sophistiqués. Mais, conformément à l'orientation agnatique de la 
société, bien qu'il n'y ait qu'un seul terme pour chacune des deux dernières catégories de parents, AITH 
'AZIZI, désignant les agnats, est simplement un Primus inter pares terminologique. La plupart des autres 
synonymes (IBEN 'AZIZITHEN, AITH 'AMOUMI, DHA BEN 'AMMOUT, etc.) ont déjà été 
commentés plus haut, mais il semble utile de rappeler ici une particularité du système rifain (que l'on ne 
retrouve pas dans les autres systèmes de parenté amazighs) : le fait que OUMA, " frère ", possède deux 
pluriels, AITHMA et OUMATHEN. Tous deux renvoient bien entendu à des agnats, mais le premier se 
réfère invariablement aux agnats d'une ou de plusieurs personnes en particulier, et le second, aux agnats en 
général. Dans ce contexte, le point crucial est le locuteur lui-même en lien avec le groupe particulier (ou 
général) d'agnats auquel il est fait référence. Tous ces termes collectifs sont assez courants dans le langage 
quotidien, davantage (peut-étre naturellement) que certains termes descriptifs plus précis (ou composés), 
en particulier ceux qui contiennent, par exemple, trois éléments distincts ou plus. Enfin, ce sont tous des 
termes clés dans les contextes plus larges de la parenté vis-a-vis de la territorialité, c'est-a-dire ceux du 
lignage, du clan et de la communauté locale. Certains (comme OU-, pl. AITH) sont même des termes clés 
dans des contextes non liés à la parenté (par ex, outharbi'in, pl. aitharbi'in, "membre du conseil", mot qui 
dans le Rif, comme nous l'avons souligné ailleurs,38 n'a rien à voir avec le chiffre "quarante") ; amghar, pl. 
imgharen, avec le même sens, son sens secondaire n'étant qu'un terme de référence employé par une femme 
en reference au père de son mari ; bab, "propriétaire", pl. aithbab, comme dans aithbab n-taddarth où aithbab 
n-doudhrin, "propriétaires de maisons"). Il ne s'agit là que de quelques exemples ; on pourrait en citer 
d'autres. Ils mettent bien sûr en évidence un autre problème plus large : les termes de parenté sont des 
phénomènes linguistiques qui ne peuvent être dissociés d'un contexte linguistique, et les termes clés ont 
souvent plus d'une signification, ou plusieurs significations étendues. 


Le deuxième point majeur de notre analyse reprend un point discuté précédemment et en détail : 
l'usage fortement normatif du terme (ou de l'ensemble de termes) AYYAW/dhayyawth, l'asymétrie 
apparente du terme dans un contexte (fils du fils) étant résolue dans un autre, grâce à la relation polaire 
entre petit-enfant et grand-parent, et à l'absence, à ces deux niveaux générationnels, de la bifurcation qui 
est si cruciale au(x) niveau(x) effectif(s) situé(s) entre les deux. 


Le troisième point majeur concerne la distinction du sexe du locuteur dans les termes de référence 
de la parenté par alliance, ainsi que le fait que si IDHOUWRAN se réfère aux parents par alliance en 
général, sa forme féminine singulière shadhouggwatch ne se réfère qu'à la mère de l'épouse. (DHOUWRAN, 
pour une femme qui parle, sont bien sûr ¿rouwssan, et le frère et la sœur du beau-père d'une femme, son 
AMGHAR, sont ARWASS et dharwasth ; de sa belle-mère, sa dhamgharth, ils sont OUMA-S n-damgharth (- 
inoun) et outchma-s n-dhamgharth(-inou). Le mati de cette dernière est ASRIF N-dhamgharth(-inon)). Il existe 


338 Hart, op. cit. 1962. Aitharbi'in est une forme élidée : aith+ tharbi'in. 
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également une relation polaire entre des hommes qui sont des [SRIFEN les uns pour les autres (c-a-d, qui 
ont épousé des sœurs) et les femmes qui sont des dhinoudhin les unes pour les autres (c-à-d, qui sont 
mariées à des frères) ; mais il n'y a pas de relation polaire entre les hommes et les femmes, qui sont mariées 
a des fréres) ; mais la correspondance entre dhasrifth ( la sceur de la femme du mari, du point de vue de 
l'homme) d'une part, et a) ARWASS (le frère du mari, du point de vue de la femme) b) dharwasth (la sœur 
du mari, du point de vue de la femme), et c) dhanout (femme du frère du mari, dans le cas d'une femme) 
n'est pas complet, bien que ce manque soit à peine suffisant pour être qualifié d'"asymétrique" - même 
dans la mesure apparente où le terme parental crucial d'AYY AW pourrait être qualifié d™asymétrique", ce 
qu'il n'est pas en réalité. 


En bref, concernant le système de parenté rifain tel qu'il se manifeste en pays Aith Waryaghar, je 
dirais que le modèle proposé par Murdock, bien qu'il fournisse certaines indications précieuses, ne fait que 
contourner la cible structurelle plutôt que de l'atteindre directement : la présence du terme de parenté 
crucial AYY AW et les modifications qu’il apporte au système Omaha "pur". On pourrait peut-être faire 
valoir, ici comme dans d'autres domaines d'analyse, que seuls certains critères pertinents, et non tous, 
doivent être satisfaits. Mais on pourrait également affirmer que si une typologie donnée est trop rigide 
pour admettre un système de parenté qui ne s'y conforme pas entièrement, alors c'est la typologie même 
qui devrait être modifiée. 


Le système de parenté chez les Aith Waryaghar, bien sur, reconnaît la plupart des catégories de 
Murdock. Cependant : (1) il collectivise (ou même regroupe) différentes catégories de parents d'une 
manière pratique (et même sophistiquée) que Murdock, compte tenu de son intérêt prépondérant pour les 
termes de parenté individuels, ne prend pas en compte ; (2) il présente, peut-être, une reconnaissance 
affinale plus profonde non seulement du sexe du locuteur, mais aussi du sexe et du statut de l'auditeur, que 
son modèle ne le permettrait (de nombreux observateurs semblent s'accorder sur le fait que le travail de 
Murdock néglige souvent la nature essentiellement dyadique des termes de parenté en général) ; et (3) 
surtout, elle transcende une apparente asymétrie terminologique entre les enfants de ses parentes 
patrilatérales et les enfants de son propre fils et les regroupe dans une relation terminologiquement 
équitable entre petits-enfants et grands-parents, tout en opérant une bifurcation terminologique au niveau 
des générations actives et effectives. 


LE COMPORTEMENT À L'ÉGARD DE LA PARENTÉ 


Nous allons à présent compléter l'analyse formelle du système de parenté en examinant le 
comportement des trois catégories de parents (agnatiques, utérins et par alliance) les uns envers les autres 
et envers les étrangers, à la fois dans des situations idéales et dans des situations réelles. 


L'âge et le sexe sont les principaux facteurs qui déterminent le comportement à l'égard des 
proches. En outre, les parents plus âgés sont généralement traités avec plus de respect que les parents 
collatéraux. Cependant, un homme doit faire preuve du plus grand respect envers la mère de sa femme, 
connue sous le nom de dhadhonggwatch. Ce terme de référence ne doit jamais être utilisé comme terme 
d'adresse/interpellation et est considéré comme un sujet de "grande honte" (ra-hya attas) et même 
d’évitement. Il doit la saluer poliment en l'embrassant sur la tête et en utilisant un langage formel. S'ils 
assistent tous deux à une cérémonie, il doit ensuite s'éloigner discrètement, en gardant sa capuche relevée 
et en évitant de s'asseoir près d'elle. En sa présence, il doit s'abstenir de fumer, de chanter des couplets ay 
aralla bouya, de parler de mariage, d'utiliser un langage jugé inapproprié, de faire des plaisanteries ou de se 
livrer à des actes, même les plus légèrement répréhensibles. Ceci est particulièrement important si elle est 
encore relativement jeune ou au début de l'âge mûr, car elle peut être encore sexuellement active et 
attirante. I] est important de maintenir un comportement respectueux et approprié à tout moment. En 
1959, des signes de rupture des comportements traditionnels ont été observés près d'Al-Hoceima et chez 
les Ibeqqouyen. Ce n'est pas le cas à Jbel Hmam, où l'influence des comportements urbains et de la 
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« modernité » ne s'est pas encore fait sentir. Les Dhidhouggwarin sont peut-être l'exemple le plus frappant de 
l'importance primordiale de l'âge et du sexe comme déterminants du comportement à l'égard des proches. 
Il est important de noter que certaines belles-mères peuvent ne pas adhérer aux normes sociales 
traditionnelles, mais il s'agit certainement de l'exception plutôt que de la règle. 


Les lignes directrices susmentionnées s'appliquent également, en principe, au père de l'épouse d'un 
homme, bien qu'il ne s'agisse pas nécessairement d'une question d'évitement. Elles s'appliquent également 
à la sœur nettement plus âgée de l'épouse d'un homme. De même, une femme doit faire preuve de 
beaucoup de respect et de déférence à l'égard des parents de son mari, ce qui peut impliquer d'éviter 
autant que possible de s'adresser au père de son mari. Toutefois, ces directives ne s'appliquent pas aux 
frères de l'épouse d'un homme, avec lesquels il peut librement plaisanter et rire. 


Le même grand respect s'applique aux parents d'un homme (bien que peut-être un peu moins qu'à 
la mère de sa femme). Un père dirige sa famille d'une main de fer. Chez les Amazighs en général, par 
exemple, si un père et son fils sont présents et que quelqu'un aborde par inadvertance le sujet du mariage 
ou fait une remarque déplacée, le fils se lève rapidement et discrètement et quitte la pièce ; j'ai vu cela se 
produire à de nombreuses reprises lorsque j'ai moi-même commis involontairement le faux pas en 
question, en m'informant, par exemple, sur le mariage préféré. Un père peut toutefois tenir les propos les 
plus grossiers à son fils jusqu'à ce que celui-ci atteigne l'âge de la puberté, moment où ces propos cessent : 
le fils deviendra bientôt un homme. La relation mère-fils est empreinte du plus grand respect de la part du 
fils, et la relation père-fille suit la même règle ; dans les deux cas, le facteur "honte/pudeut" (r-ahya) existe 
ici en raison du sexe opposé du parent. Cependant, si le père n'est pas présent, une fille peut parler de 
mariage à sa mère et même utiliser un langage grossier devant elle, car un autre point très important 
concernant la honte est qu'elle est considérée comme une préoccupation essentiellement masculine : les 
hommes doivent garder leurs femmes sous clé virtuelle afin de maintenir un maximum d'honneur et un 
minimum de honte. Au-delà du respect, il n'y a pas de relation croisée particulière mére-fils ou père-fille, 
parce que de toute façon les fils comptent deux fois plus que les filles en matière d'héritage et parce que, 
aujourd'hui, les fils deviendront des salariés alors que les filles ne le seront pas. Les fils aînés et les filles 
ainées sont également plus respectés que les plus jeunes, même s'il n'y a pas de primogéniture ni de 
traitement préférentiel dans l'héritage. On se souviendra que dans le cas où les héritiers d'un homme 
choisissent de laisser les biens en indivision, le fils aîné joue le rôle de #4'ib ou d'administrateur des biens. 


Dans la plaine, les termes "AZIZI" et "radda/ radja" désignent respectivement les frères et sœurs 
aînés, ce qui implique le respect qui leur est dû par les frères et sœurs plus jeunes. Les grands-parents sont 
également salués par un baiser sur la tête et jouissent d'un grand respect, même s'il est légèrement inférieur 
à celui dû aux parents. Contrairement à certaines sociétés, les peuples musulmans d'Afrique du Nord ne 
pratiquent pas la plaisanterie entre grands-parents et petits-enfants. Aucun groupe amazighophone 
n'institutionnalise de relations à plaisanteries. Cependant, entre jeunes hommes liés par des liens d'amitié, 
qu'ils soient parents ou non, les plaisanteries, souvent salaces, et les chahuts font partie du comportement 
habituel. Toutes ces plaisanteries sont orientées vers la "surenchère", et les montagnards d'Aith 
Waryaghar, qui ont un sens très développé de l'humour et du ridicule, excellent dans ce domaine. Les 
Rifains se distinguent des groupes arabophones voisins par leur tendance à se taquiner sans relâche. Ce 
trait est particulièrement évident entre camarades du même âge. En outre, les hommes et les femmes 
peuvent se livrer à des plaisanteries amusantes avec des parents plus jeunes du même sexe, à l'exclusion de 
leur propre progéniture. 


Toute femme plus âgée à qui l'on s'adresse en tant que radja ou radda doit être respectée, mais pas 
autant que ses propres parents. Il est acceptable de parler d'amour et de mariage avec elle, ce qui ne serait 
pas approprié avec sa propre mère (s'il s'agit d'un homme) ou son propre père. 


Les oncles et tantes, qu'ils soient patrilatéraux ou matrilatéraux, ne font pas l'objet d'un respect 
exceptionnel. Cependant, la relation entre un homme et le frère de sa mère est souvent empreinte de 
beaucoup d'affection et d'indulgence, certainement plus que celle entre un homme et le frère de son père. 
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Il est important de noter que ces attentes fondées sur le sexe ne sont pas acceptables dans la société 
moderne. Les tantes et les sceurs sont considérées sous le signe de la « pudeur » en raison de leur sexe. 


L'ordre de naissance détermine souvent l'ordre de mariage, les frères et sœurs plus âgés se mariant 
généralement avant les plus jeunes. Dans de nombreux cas, les frères et sœurs plus jeunes peuvent 
ressentir de la jalousie à l'égard de leurs aînés, même s'ils leur témoignent du respect. L'ordre de naissance 
détermine souvent l'ordre de mariage, les frères et sœurs plus âgés se mariant généralement avant les plus 
jeunes. Dans un cas rare, en 1954, à Aith Bou 'Ayyach, une fille plus jeune s'est mariée avant ses frères et 
sœurs plus âgés. À l'époque, je n'ai pas été en mesure de déterminer la cause de cet événement rare. 
Malheureusement, la fille aînée s'est suicidée en se jetant du haut d'une falaise, ce qui est condamné par 
l'islam. 


La jalousie est fréquente entre demi-frères et demi-sceurs*? demi-frères et demi-sceurs par alliance 
et coépouses, chacun préférant naturellement ses propres enfants à ceux des autres épouses de son mari. Il 
n'est pas rare qu'une première épouse en veuille à une deuxième, et vice versa. Si une troisième femme est 
prise, il n'est pas rare que la première et la troisième se liguent contre la seconde. Bien que cela soit 
considéré comme inapproprié, un mari peut battre sa ou ses femmes en toute impunité. La majorité des 
individus adoptent ce comportement. Des cas ont été observés où l'hôte quitte la chambre d'amis et 
agresse ensuite physiquement une femme dans la cour, ce qui provoque des cris. Lors d'un incident 
particulier, un ami a dû intervenir dans une altercation physique entre sa sœur mariée et sa troisième 
épouse. La sœur a été punie en étant envoyée au lit sans diner, tandis que la femme a subi des violences 
physiques. Il n'aurait pas pu agresser physiquement sa sœur mariée, car cela aurait été le droit de son mari. 
Quoi qu'il en soit, il a expliqué que sa sœur avait saisi une hache et sa femme une serpe (rahdhidha), et 
qu'elles se seraient entretuées s'il n'était pas intervenu. L'utilisation de la formule " hé toi " pour s'adresser 
à son épouse, comme nous l'avons déjà mentionné, renforce la dichotomie et la ségrégation entre les 
sexes. En conséquence, de nombreux maris finissent par manger seuls au lieu de manger avec leur femme 
et leurs enfants. 


Le tabou concernant les mariages entre demi-frères et demi-sceurs et frères et sœurs adoptifs*? 
mentionné ci-dessus ne s'applique pas aux demi-frères et sœurs par alliance, mais même dans ce cas, il est 
très rare que ces derniers se marient entre eux. Je n'ai connaissance d'aucun cas. L'aversion et la méfiance 
mutuelles semblent prévaloir ici comme elles prévalent, par exemple, dans la relation entre les beaux- 
enfants et les beaux-parents. Un homme de la lignée Imijjat à l'Ass (Aith Tourirth) avait un beau-fils (arbib) 
d'une autre lignée Aith Tourirth, Itoufaliyen à Boulma. Lors de ma dernière visite sur le terrain en 1965, 
l'homme traitait très bien son beau-fils, mais ce dernier restait méfiant car il savait que le beau-père 
convoitait ses terres. Le beau-père en question n'est en fait rien de moins que le cinquième mari (à la fois 
par divorce et par veuvage) de la mère de ce jeune homme, bien que le tuteur (va7b) du jeune homme 
avant son mariage ait été le cousin parallèle patrilatéral mâle de son propre beau-père, dont le propre père, 
à son tour, avait déjà assumé cette fonction de son vivant. En 1962, le tuteur du jeune homme voulait soit 
le marier, soit récupérer des biens qui lui revenaient de droit dans la lignée d'Aith 'Arou Moussa, d'où sa 
mère et l'un de ses précédents maris étaient issus ; of, c'est précisément sa mère qui avait un intérêt dans 
ces biens et ne voulait pas non plus que son fils les récupère. Le beau-père attendait simplement dans les 
coulisses. Le jeune homme a épousé une fille d'Aith Ouswir en 1964, mais la question de la propriété 
n'était toujours pas résolue quand je quittai le terrain pour la dernière fois. 


La question des beaux-enfants nous renvoie naturellement à celle des orphelins (y(b)owjiren) et de 
l'adoption. Dans la langue rifaine, un orphelin est un enfant qui a perdu l'un de ses parents ou les deux. Il 
reste avec les frères de son père ou, s'il n'y en a pas, avec d'autres parents collatéraux immédiats. S' n'a 


339 Je n'ai rencontré qu'une seule exception : un jeune adolescent de la lignée d’Imjjat à L'Ass (Aith Tourirth), qui 
adorait ses deux petites sceurs jumelles de la coépouse de son pére. 

340 Une situation impliquant des enfants adoptifs (aithma-s zg-oubbich) peut survenir lorsqu'une mère allaitante meurt 
ou ne peut plus allaiter l'enfant. Toute autre femme de la communauté qui se trouve être une mère allaitante à ce 
moment-là peut devenir la mère nourricière de cet enfant : il s'agit d'un service entièrement charitable. 
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pas de parents proches, le gouvernement nomme un membre de la jwa'th comme na'ib ou tuteur, qui doit 
se charger de le nourrir et de le vêtir. Lorsqu'il (ou elle) atteint l'âge de quinze ans, le tuteur doit alors lui 
choisir un conjoint convenable. Selon une injonction du Coran, les mariages entre un orphelin qui est 
également un frère ou une sœur adoptifs des enfants de son tuteur et le conjoint de ce dernier sont 
interdits. Selon les règles de la charia, un orphelin de sexe masculin hérite de la totalité des biens de son 
père, tandis qu'une orpheline de sexe féminin n'en hérite que la moitié (en théorie). La moitié restante 
revient aux agnats de son père, dont son tuteur fait partie. Toutefois, le tuteur n'a pas de droit particulier 
sur l'héritage du simple fait qu'il est le tuteur, mais il doit le partager à parts égales avec les autres agnats. Je 
n'ai jamais connu personnellement d'orphelins, je ne peux donc pas fournir d'expérience de première 
main. Cependant, il est probable que les orphelins ne soient pas bien traités d'après ce que j'ai vu dans les 
foyers marocains. En outre, dans le cas des orphelines, les parents de leur père tentent souvent de 
s'approprier la fotalité de leur héritage. 


L'adoption est classée en deux types : wassiya ou isgamith (que je ne connais pas personnellement). 
Le terme wassiya désigne également tout document établi par un grand-parent stipulant que son petit- 
enfant peut hériter. Dans ce contexte, il indique que l'homme X, qui souhaite adopter l'enfant Y (presque 
toujours un garçon et presque toujours un orphelin), a signé le document devant un qadi et deux 'adoul, et 
que le document est désormais légal. L'enfant adopté hérite alors comme s'il était le propre fils de 
l'homme. C'est l'adoption à l'état pur. 


La seconde version (ésgamith/dbissegmit)**' est très différente et intervient lorsque les parents de 
l'enfant ne sont pas en mesure, pour des raisons économiques, de s'occuper de lui. Il s'agit d'une sorte de 
prêt à long terme ou de "fermage" de l'enfant, par opposition à l'adoption pure et simple de type wassiya. 
L'enfant (généralement un garçon) grandit sous le toit d'une personne plus aisée, devient son amxari et 
garde ses chèvres. Il peut même finir par épouser l'une des filles de son père adoptif, car il n'y a pas de 
tabou à ce sujet. Mais il n'a pas vocation à hériter et, de toute façon, ses propres parents sont encore en 
vie. 


%1 Les Aïth Waryaghar utilisent les termes "aharmouch-a isgamith" ou "dhabarmoucht-a isgamit’ pour indiquer qu'un 
enfant a été adopté ou accueilli. 
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CHAPITRE IX 


LES TYPES DE MARIAGE, LA FAMILLE ET LE MÉNAGE. 


LES DIFFERENTS " TYPES " DE MARIAGE. 


Il n'existe pas de modèle unique de mariage "préférentiel" en pays Aith Waryaghar, un fait que les 
Aith Waryaghar eux-mêmes soulignent souvent. Il n'existe pas non plus de modèle de mariage 
"préférentiel" entre cousins parallèles, qui, selon les Aith Waryaghar, est susceptible de se terminer en 
divorce (même si ce n'est pas toujours le cas). Il existe bien sûr un ensemble de tabous relatifs à l'inceste, 
énoncés dans le Coran et la charia, qui sont tous très explicites, absolus et inaltérables.3# Une fois ces 
tabous respectés, on peut en théorie épouser n'importe quelle musulmane. Toutefois, dans la pratique, on 
épouse une femme (1) de sa propre lignée (c'est-à-dire une cousine parallèle authentique ou classificatoire - 
ce qui n'est pas courant, bien que cela tende à devenir moins rare dans les grandes lignées qui ont affiché 
une augmentation sensible de leurs effectifs et une stabilisation sur plusieurs générations) ; (2) de son 
propre sous-clan ou clan (le plus fréquent) ; (3) de sa propre tribu ( le deuxième plus fréquent) ; ou (4) 
d'une tribu voisine de la sienne ( le moins fréquent). On a tendance à ne pas épouser une femme 
appartenant à l'un des différents groupes de métiers méprisés (les musiciens, qui sont tous muletiers, les 
forgerons,*4 les bouchers, les peseurs sur les marchés, les crieurs publics et les percepteurs, qui sont 
presque tous originaires d'Axt Touzine et dont nous parlerons plus en détail au chapitre 12), ou à certains 
lignages (comme Ihawtchen à Aith Tourirth) qui sont considérés comme appartenant à la classe inférieure 
du fait que leurs membres ne se sont jamais engagés dans des querelles de sang et qu'ils se chargent 
d’enterrer les morts de ceux qui le faisaient. Il n'en reste pas moins que l'éventail des choix est 
considérable. 


342 S. Biarnay, "Nozes sur les Chants Populaires du Rif", Archives Berbères, 1, 1, 1915, pp. 22-39, donne une traduction 
(p. 38) d'une chanson rifaine, chantée par des femmes, dont l'un des couplets (izran) dit "Oh Moub ! Ob mon cousin 
parallèle |". Mais ce n'est au mieux qu'une indication que le mariage entre cousins parallèles n'est qu'une forme 
admissible parmi d'autres. 

343 I] s'agit des cas suivants : aucun homme ne peut épouser 1) sa mère, 2) la sœur de sa mère, 3) la sœur de son père, 
4) la femme de son père (par ex. sa belle-mère), 5) sa fille, 6) sa propre sœur, 7) sa sœur du côté de son père 
seulement (par exemple, sa demi-sœur), 8) sa sœur du côté de sa mère seulement (par exemple, sa demi-sœur), 9) 
fille de son frère, 10) sa grand-mère (paternelle ou maternelle), 11) la sœur de sa grand-mère (paternelle o 
maternelle), 12) la sœur de son grand-père (paternel ou maternel), 13) sa dhayyawth issue de n'importe quelle catégori 
de parenté (par exemple, la fille de sa sœur, la fille de sa fille, la fille du frère de son père, la fille de son fils et la fil 
de la fille de son frère), sauf la fille de la sœur de son père, 14) la femme de son fils, 15) sa mère adoptive, 16) sa sœu 
adoptive, 17) la fille de son conjoint par un mariage antérieur (par exemple, sa belle-fille), et 18) la sœur de sa femme. 
Il est également interdit aux frères adoptifs ou "frères de lait" d'épouser leurs sœurs adoptives ou "de lait", même s'ils 
n'ont aucun lien de parenté. Les demi-frères et demi-sceurs peuvent toutefois se marier, puisqu'il n'y a pas de lien de 
sang entre eux, mais ils ne le font que très rarement, car en général ils ont tendance à se détester cordialement. Un 
homme peut épouser la sœur de sa femme, la femme de son frère ou la femme d'un oncle paternel ou maternel 
seulement après la mort de sa propre femme, de son frère ou de l'oncle en question. Les deux premiers cas 
soulignent, bien entendu, à la fois le tabou de la polygynie sororale et l'existence du sororat et de l'héritage des 
veuves. Si deux hommes ont épousé des sœurs (c'est-à-dire si les hommes sont des #rifen l'un pour l'autre) et que les 
deux sœurs meurent après avoir laissé chacune une fille, chaque veuf peut alors épouser la fille de l'autre, c-à-d de 
son asrif. Je connais deux cas de ce genre (à Aith bou 'Ayyach et à Aith Tourirth) et un cas (à Aith Tourirth) où un 
père et un fils ont épousé des sœurs et sont donc devenus des ésrifen l'un pour l'autre. 

34 Malgré l'interdiction généralisée, un forgeron, ‘Amar n-Bahida, qui exerçait son métier sur le marché du mercredi 
de Tourirth, a bénéficié de la protection d'un puissant lignage de Boulma a Aith Tourirth, Dharwa nr-Hajj Am'aouch, 
et a pu épouser une femme de ce lignage. Il était très pauvre et c'est ainsi qu'il obtint son héritage de sa femme, car il 
n'en avait presque pas. D'autres hommes pauvres, sans être forgerons ou membres d'une des professions méprisées, 
ont fait de même et se sont "mariés" dans le clan, de cette manière. Dans cette mesure, au moins, le système peut 
être considéré comme "ouvert". 
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Même si je reviendrai plus tard sur cette question et analyserai les implications statistiques de ces 
quatre catégories de mariage, je tiens à préciser qu'il n'est pas approprié de tirer des conclusions hatives et 
de qualifier les formes les plus courantes de mariage chez les Aith Waryaghar d"" exogamie lignagère " ou 
d™ endogamie clanique ". S'il existe un modèle discernable dans ce contexte, c'est celui dans lequel les 
femmes sont données ou reçues en mariage au sein du réseau générationnel des lignées constitutives d'un 
clan ou d'un sous-clan particulier. Dans un tel contexte, les mariages extra-claniques et, bien sûr, extra- 
tribaux ne peuvent signifier qu'une chose : l'alliance. La circulation des femmes entre les lignages d'un 
même clan, ou en dehors de celui-ci, souligne le fait qu'elles sont des instruments passifs de la politique, 
voire des pions politiques, et qu'elles servent à renforcer continuellement les maillons d'une chaine 
d'alliances en cours. Dans un tel contexte, les lignages pourvoyeurs et récepteurs d'épouses* sont en 
théorie (sinon toujours en pratique) à peu près égaux, ou du moins approximativement égaux sur trois ou 
quatre générations. Il convient également de rappeler que même si les Aith Waryaghar disent 
invariablement que le lignage ou le clan Aith X a "donné" une femme au lignage ou au clan Aith Y comme 
épouse, le terme "donné" n'est pas tout à fait exact, car la dot de l'épouse est systématiquement payée. 
Bien que les mariages entre cousins soient autorisés et existent, ils sont statistiquement très rares et sont 
presque entièrement noyés dans un contexte plus large d'exogamie lignagère locale. Il est difficile 
d'identifier les cousins croisés au premier coup d'œil sans les informations généalogiques requises, étant 
donné la structure fortement patrilinéaire du système de dénomination des Aith Waryaghar. En revanche, 
l'identification des cousins patriparallèles, qui appartiennent au même groupe lignager, est immédiate. 


Le premier point à établir est le statut des femmes qui se marient en dehors de leur groupe 
lignager : sont-elles considérées comme membres du groupe lignager de leur père ou de celui de leur mari? 
Les Aith Waryaghar précisent qu'une femme mariée est considérée comme membre du groupe lignager de 
son mati en cas de désaccord ou de querelle entre les deux groupes. Cela s'explique par le fait que ses 
devoirs sont avant tout envers son mari et ses enfants. Il est important de noter que la dot de la mariée 
était versée par le père de son mari à son père. Cependant, la question n'est pas aussi simple qu'il n'y 
paraît. La "double conception des agnats féminins" de Holleman et Reader existe bel et bien.%# Chez les 
Aith Waryaghar, cela signifie qu'une femme agnate est considérée à la fois comme un membre du groupe 
lignager de son père (ou du groupe lignager "fournisseur de femmes ") tout au long de sa vie, et comme 
ayant été incorporée dans le groupe lignager ("receveur de femmes ") de son mari lors de son mariage. La 
différence entre l'appartenance et l'incorporation se manifeste de la manière suivante : bien qu'une femme 
quitte généralement son propre groupe patrilinéaire lors de son mariage pour rejoindre celui de son mari, 
elle continue néanmoins à entretenir des relations avec le groupe lignager dans lequel elle est née, et les 
membres masculins de son propre groupe lignager sont bien str désormais des parents par alliance du 
groupe lignager de son mari, et sont donc alliés à ce groupe lignager. Elle ne s'est séparée que 
physiquement de son groupe patrilinéaire et n'a en aucun cas rompu son lien structurel avec lui, malgré les 
implications de la catégorisation formulées par les Aith Waryaghar mentionnée plus haut. D'autre part, 
l'incorporation implique que le travail et la capacité de reproduction d'une femme sont confiés à son 
groupe lignager d'incorporation aussi longtemps que dure le mariage, et ce groupe adopte donc une sorte 
de comportement semi-agnatique à son égard. Au vu de ces éléments, il appert donc que les critères 
d'incorporation au groupe lignager des femmes issues d’Aith Waryaghar au moment du mariage sont 
territoriaux, reproductifs et économiques, tandis que les critères d'appartenance au groupe lignager sont 
structurels et patri-génitaux. 


En effet, considéré dans ce contexte plus précis, le point de vue des Aith Waryaghar selon lequel 
une femme mariée est à toutes fins utiles un membre du groupe lignager de son mari (dont les membres 
vivants l'enterreront avec les défunts de ce groupe lignager lorsqu'elle mourra) apparaît sous un jour 


345 Ces termes commodes, ainsi que ceux de "affiliation " et d'" association ", sont empruntés à Reader, op. cit. 1966, 
pp. 83-84. 

346 Reader, op. cit. 1966, p. 83, citant J. F. Holleman The Pattern of Here Kinship, Rhodes-Livingstone Paper, no. 17, 
1949, p. 44. L'analyse de Reader concernant les Zulu Makhanga est trés proche de la situation des Aith Waryaghar a 
cet égard, bien que les pères chez les Aith Waryaghar ne fassent généralement pas de cadeaux d'adieu à leurs filles au 
moment du mariage, comme le font les pères des Zulu Makhanga selon Reader. 
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nouveau, soulignant non seulement l'autorité absolue de l'an envers sa femme, mais aussi l'orientation 
strictement patrilinéaire de l'ensemble de la société.%7 En cas d'impuissance du mari, la femme est 
autorisée à engager une procédure de divorce (bien que cela soit rare). Toutefois, l'autorité masculine reste 
largement absolue. Il convient de noter que le taux de divorce n'est pas aussi élevé qu'on pourrait le 
penser. En conséquence, les liens de la femme divorcée avec le groupe lignager de son père sont 
définitivement rétablis, au regard du mari, lorsqu'il la renvoie. 


La grande majorité des Aith Waryaghar sont monogames par nécessité économique, voire par 
choix. Bien qu'ils soient conscients que la polygynie peut aussi être source de dissensions au sein du foyer, 
elle n'en demeure pas moins un idéal, étant donné que l'homme doit être maître chez-lui. Mais, dans 
l'ensemble, seuls les individus les plus aisés (autorités tribales et autres notables, qaids,# cheikhs et 
mogaddems) peuvent se permettre d'avoir plus d'une femme. J'ai connu plusieurs personnes, pour la 
plupart des notables tribaux, qui avaient deux ou même trois épouses. Cependant, seuls deux individus, 
l'un d'Aith Bou 'Ayyach et l'autre de Timarzga, ont eu quatre femmes en même temps, comme l'autorise la 
charia. D'autres personnes que j'ai connues ou dont j'ai entendu parler ont eu, par exemple, un total de 
cinq femmes, mais pas toutes en même temps, car la mort ou le divorce maintenaient le nombre dans la 
fourchette autorisée. La mort et le divorce sont également responsables du phénomène assez courant des 
mariages successifs, qu'ils soient monogamiques en série ou, plus rarement, polygynes en série. L'homme 
d'Aith Bou 'Ayyach mentionné précédemment illustre une croyance amazighe très répandue qui n'a aucun 
fondement dans la charia. Les Rifains insistent sur le fait qu'un homme peut avoir autant de femmes qu'il 
le souhaite, à condition qu'une femme sur cinq soit noire. Cette croyance n'est pas soutenue par la charia. 
D'après mes recherches généalogiques, l'homme en question était marié à une femme originaire 
d'Iqar'ayen, dans le Rif oriental, qui était d'origine noire. Il est important de noter qu'elle était sa troisième 
épouse, et non sa quatrième, et qu'ils n'ont pas eu d'enfants ensemble. Lorsque j'ai communiqué cette 
information à des personnes qui croyaient à la théorie selon laquelle « la cinquième épouse devait être une 
Noire", elles se sont montrées sceptiques et ne m'ont pas cru. 


Dans les ménages polygynes, il est essentiel de maintenir un égalitarisme absolu dans le traitement. 
Si un homme a plusieurs femmes, il doit dormir avec chacune d'entre elles à tour de rôle, en passant une 
nuit (ou une période de 24 heures) avec chacune d'entre elles. Il doit traiter chaque femme de la même 
manière et leur fournir la même quantité de vêtements. Cela signifie qu'il doit dépenser la même somme 
d'argent pour les vêtements de chaque femme s'il les achète au marché. Le principe d'égalité s'applique à la 
fois au partage de la nourriture et à la répartition du travail entre les coépouses. Chaque femme et ses 
enfants doivent être logés dans une chambre ou une maison séparée des autres. 


En 1954, un de mes jeunes amis de la lignée Imjjat à l-'Ass appartenant à Aith Tourirth avait trois 
femmes, deux originaires d'autres lignées Aith Tourirth et une de Timarzga. Il était le fils unique de son 
défunt père (sur quatre filles), qui avait été moqaddem d'Aith Tourirth jusqu'à sa mort en 1946. Le garçon 
n'avait que quinze ans lorsque son père est décédé, mais sa mère a agi très rapidement et l'a marié à une 
fille de trois ans plus âgée que lui. Son père avait construit une deuxième maison à r-'Attaf au bord du haut 
Nkour, à environ 5 kilomètres en contrebas des maisons ancestrales de la lignée à l-'Ass, et il y installa sa 
femme. Compte tenu de sa position sociale et du fait qu'il était fils unique, sa mère lui a obtenu une 
deuxième épouse en 1950, installée dans la partie de la maison ancestrale qu'il avait héritée à l-'Ass. Une 
troisième épouse, qu'il épousa en 1954 lors d'un échange de sœurs avec un autre jeune homme d'Asrafil à 
Timarzga, fut installée dans une autre pièce de la maison à r-' Attaf. Cette troisième épouse en 1954-55 ne 


347 Il est important de rester objectif et d'éviter les propos tendancieux. La domination masculine est évidente dans la 
manière dont un homme rapporte sa généalogie à un enquêteur. Il commence généralement par sa famille agnatique, 
dont il peut donner un compte rendu plus détaillé que sa famille utérine ou ses parents par alliance. En outre, il 
énumère tous les enfants de sexe masculin avant ceux de sexe féminin, quel que soit l'ordre de naissance. Ce résultat 
est difficile à obtenir si l'on ne précise pas qu'il s'agit de la bonne façon d'enregistrer les données. La nécessité de 
mentionner les femmes est souvent accueillie avec étonnement ! 

348 Je me réfère ici à la période du protectorat où le qaïd était un membre de la tribu, et non à la période postérieure à 
l'indépendance où le même titre a été attribué (généralement) à un fonctionnaire étranger à la communauté relevant 
du ministère marocain de l'intérieur. 
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travaillait pas à l'extérieur de la maison, elle cuisinait et faisait la lessive, mais n'allait pas puiser l'eau et ne 
ramenait pas les broussailles, ce qui était du ressort des deux autres épouses qui non seulement allaient 
chercher les broussailles, l'eau, l'herbe et le bois, mais aidaient aussi ses ikhammassen ( sing. Akhammas) 
dans des tâches mineures, s'occupaient de ses chèvres, les trayaient ainsi que ses vaches, lavaient le linge 
dans la rivière Nkour, et faisaient la mouture des grains pour la farine. 


Il a eu des enfants avec les trois femmes. Cependant, en 1957, il divorça de la deuxième femme 
qu'il soupçonnait d'avoir tenté de s'aliéner l'affection des deux autres. Faute d'y parvenir, il la soupçonna 
d'avoir tenté de l'empoisonner. Après le divorce, la première épouse s'est installée dans la maison 
ancestrale à l'Ass, mais elle est décédée des suites d'un diabète en 1965. En 1967, l'homme avait perdu 
deux femmes et envisageait de se remarier. La troisième femme, qu'il préférait, était extrêmement jalouse 
et essayait de l'en empêcher par tous les moyens. 


La polygynie doit, selon les règles de la charia, être non sororale,™ Toutefois, un homme peut 
prendre deux épouses de la même lignée, à condition qu'elles ne soient pas de vraies sœurs. J'ai eu 
connaissance d'un cas où un homme issu d'Aith Tourirth avait épousé d'abord sa cousine parallèle 
classificatoire, puis une vraie cousine. Ce cas doit être considéré comme exceptionnel. 


La plupart des femmes préfèrent épouser des hommes célibataires plutôt que des hommes déjà 
mariés. Toutefois, la situation est différente pour les veuves ou les divorcées. La première épouse 
n'apprécie généralement pas l'intrusion d'une deuxième épouse, et la deuxième épouse n'apprécie 
généralement pas l'intrusion d'une troisième épouse. Dans les cas où il y a trois épouses, comme dans 
l'exemple d'Imjjat ci-dessus, la première et la troisième épouses ont tendance à faire une trêve difficile et à 
se liguer contre la deuxième. Si un homme ne fournit pas suffisamment de cadeaux ou de vêtements, ses 
coépouses peuvent se liguer contre lui. Cependant, dans le cas cité ci-dessus, les coépouses se disputaient 
exclusivement entre elles. Pour favoriser la tranquillité, l'homme peut choisir de loger ses coépouses dans 
des maisons différentes plutôt que dans des pièces différentes de la même maison. Chaque coépouse est 
responsable de la cuisine et du nettoyage de ses propres enfants, car la confiance entre coépouses est une 
denrée rare. 


En 1963, il n'y avait que neuf hommes à Aith Tourirth qui avaient deux femmes chacun, y 
compris les deux cas mentionnés plus haut. Mon ami était le seul à avoir une troisième femme. A Aith 
'Arous, il y avait deux hommes avec deux femmes, et à Timarzga, il n'y en avait qu'un seul (le même jeune 
homme qui a épousé la sœur de mon ami et a divorcé de ses deux épouses précédentes pour le faire). 


Coon? a écrit sur le "lévirat" dans le Rif, mais c'était avant qu'Evans-Pritchard>>! ne fasse la 
distinction entre le véritable lévirat et l'héritage de la veuve. Dans le premier cas, pratiqué par les anciens 
Hébreux et les Nuer, un homme épouse la femme de son frère décédé et continue à avoir des enfants avec 
elle au nom de ce frère décédé. Dans tous les groupes arabophones et amazighophones, l'héritage de la 
veuve (yarrit w-ouma-s, "elle est revenue à son frère") est une pratique courante selon laquelle un homme 
épouse la femme de son frère décédé (aîné) et porte sa descendance en son nom propre, et non en celui de 
son frère décédé. Le sororat (iwwi dhasrifth ines, "il a épousé la sœur de sa femme") est également pratiqué, 
mais moins couramment. I] est important de considérer les facteurs qui sous-tendent ces deux institutions. 


Contrairement aux affirmations de Coon à ce sujet, #2? mes informateurs ont unanimement déclaré 
que les fondements de l'héritage des veuves ne devaient pas être recherchés dans les querelles de sang. 
L'idée qu'il fallait subvenir aux besoins des épouses des frères ou des parents tués dans le cadre d’une 
vendetta est peut-être une explication magnanime et charitable, mais c'est toutefois une explication 


34 Un informateur a déclaré qu'un homme pouvait en fait épouser deux sœurs à la fois s'il les gardait dans des 
maisons très éloignées l'une de l'autre, mais il a également ajouté que cela n'avait jamais été pratiqué 

350 Op. cit. 1931, pp. 120-142; et E. D. Chapple et C. S. Coon, Principles of Anthropology, New York: Holt, 1942, pp. 
311-12. 

STE. E. Evans-Pritchard, Kinship and Marriage among the Nuer, Oxford University Press, 1951, pp. 112 et suiv. 

352 Op. cit. 1931, p. 142 ; et Chapple et Coon, op. cit. 1942, p. 311-12. 
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erronée. L'explication de l'institution se situe plutôt dans le domaine de l'héritage et de la propriété. 
L'héritage des veuves, tout d'abord, n'est en aucun cas obligatoire (j'ai connu une femme a Aith Tourirth 
qui a refusé d'être héritée par le frère de son défunt mari simplement parce qu'elle ne l'aimait pas, et elle 
s'est mariée avec quelqu'un d'autre). Si une femme refuse de contracter un mariage fondé sur l'héritage de 
veuves, elle prend sa part correspondant à un huitième de l'héritage de son défunt mari et la dot qu'elle a 
reçue de lui à l'origine, et s'en va épouser celui qui voudra bien d'elle. Cependant, la plupart des veuves 
choisissent cette forme d'héritage, du moins à Jbel Hmam. Un frère a intérêt à épouser la veuve de son 
frère décédé, car il peut alors réclamer plus facilement l'héritage de ce dernier. Tous les biens concernés 
resteront ainsi entre les mains du lignage agnatique ; la veuve du défunt ne perdra pas son statut en 
épousant un étranger, et ses enfants, si elle en a, ne seront pas élevés par un étranger. Une sœur de la 
femme mentionnée ci-dessus devait se marier, et son futur mari est mort le jour même où elle a été hissée 
sur la mule pour être emmenée comme mariée chez lui. Deux ou trois mois plus tard, elle épousa le frère 
de ce dernier, la dot ayant déjà été versée ; s'il n'avait pas eu de frère, cela n'aurait été que de la malchance, 
car dans de telles circonstances, le père ou les parents de la mariée ne sont pas tenus de restituer la dot 
(bien qu'ils puissent en restituer une partie). 


Les considérations relatives à l'héritage et à la propriété n'entrent pas en ligne de compte dans le 
cas du sororat, et c'est peut-être la raison pour laquelle il est moins courant que l'héritage de la veuve. Le 
sororat selon les termes utilisés par les Aith Waryaghar repose sur deux hypothèses : la sœur de la femme 
d'un homme s'occupera de ses enfants issus de sa femme décédée et, pour cette raison, il continuera à 
rester en bons termes avec ses parents par alliance. 


L'héritage des veuves et le sororat sont considérés comme 'ourf, ou coutume, plutôt que comme 
din, ou religion, ou Chra', ou loi. (Dans le cas d'un sororat, la totalité de la dot de la mariée doit être payée 
si la sœur de la femme décédée est vierge (ce qui, en fait, est presque toujours le cas). En cas d'héritage 
d'une veuve, elle est toujours fortement réduite, plus que dans toute autre circonstance. Mais même si elle 
n'est que d'un franc, elle doit être versée, car elle rend le mariage légitime. 


Il est important de faire la distinction entre l'héritage et le sororat "purs" de la veuve, tels que 
décrits ci-dessus, et l'héritage et le sororat "classificatoires" ou "appliqués" de la veuve. Ces derniers 
peuvent être structurellement assimilés aux premiers. Les versions appliquées se produisent lorsqu'une 
veuve est remariée à l'un des agnats de son mari décédé à défaut d'un vrai frère (héritage de la veuve) ou 
lorsqu'un homme épouse l'une des parentes patrilatérales de sa femme décédée (sororat). Cette différence 
structurelle subtile est comparable à la distinction entre le fait d'épouser une véritable cousine parallèle (la 
fille du frère du père) et le fait d'épouser une cousine parallèle classificatoire (la fille du fils du frère du 
père). Ces deux types de cousines appartiennent à la même lignée agnatique et sont donc souvent 
regroupées sur le plan terminologique. De la même manière que les Aith Waryaghar peuvent parler d'un 
véritable mariage entre cousins parallèles lorsque les données généalogiques révèlent qu'il s'agit en fait à 
proprement parler d'un cas classificatoire, ils peuvent parler d'un cas d'héritage de veuve pure lorsque, là 
encore, les données généalogiques révèlent qu'il s'agit d'un cas appliqué. (Il convient peut-être d'ajouter 
que nulle divorcée n'est jamais remariée au frère de son ex-mari et que, de même, un homme qui divorce 
de sa femme ne peut jamais épouser la sœur de celle-ci, bien qu'il puisse épouser une autre femme de sa 
lignée. Il va sans dire que les relations seraient très tendues entre un homme qui choisirait d'épouser la 
femme divorcée de son frère et ce dernier). 


Un aspect remarquable est le raffinement de l'héritage des veuves, en particulier l'héritage 
successif des veuves, qui a été découvert dans deux cas au sein de la lignée Imjjat à l'Ass d'Aith Tourirth. 
Dans un cas, il s'agissait d'un véritable héritage successif de la veuve, tandis que dans l'autre, il s'agissait 
d'un héritage successif mixte de la veuve. 


La première est une femme âgée mais très vigoureuse, toujours en vie, Fatima Oumrabedh ‘Ari 
(sœur des deux femmes d'Aith Tourirth mentionnées ci-dessus, l'une qui a refusé le statut de veuve héritée 
et l'autre dont le futur mari est mort le jour de son mariage, après quoi elle a épousé le frère de celui-ci). 
Elle est la fille d'un chérif (mais un chérif ordinaire) originaire de Dwayer à Igzennayen qui s'était installé à 
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Kinnirth près de l-'Ass. Elle s'est mariée une première fois avec Mouh n-'Amar Ouzzougwagh (elle avait 
14 ans et lui 35). Lorsqu'il fut tué lors d'une vendetta vers 1920-21, juste avant l'avènement d'Abdelkrim, 
son jeune frère 'Aissa n-'Amar Ouzzougwagh l’épousa en héritage de veuve. Jusqu'à présent, il s'agit d'une 
simple (ou véritable) héritage de veuve. Mais lorsque 'Aissa n-'Amar Ouzzougwagh fut à son tour tué en 
1925 pendant la guerre du Rif (par une bombe larguée par un avion espagnol, qui l'atteignit alors qu'il 
sellait sa mule pour rentrer chez lui après le marché du mardi d'Azraf à Axt Touzine), elle fut alors mariée 
au plus jeune frère, Hammadi n-'Amar Ouzzougwagh, et c'est ainsi que ce cas de véritable héritage de 
veuve s'est répété. Hammadi n-'Amar Ouzzougwagh était un gaid /miya (commandant 100 hommes) sous 
'Abdelkrim et devint plus tard moqaddem d'Aith Tourirth avec les Espagnols ; il effectua le pèlerinage à la 
Mecque en 1938, et mourut dans son lit en 1946. Sa femme, toujours en vie, a survécu à ses trois maris et 
a eu des enfants de chacun d'entre eux. 


Maryam n-Mouh ("ighidh") nt-Haj Am'aouch, du lignage de Yen n 'Arou Mess'oud de Boulma, a 
d'abord épousé Mouh n-Mouh Ouzzougwagh, qui, comme son père avant lui, a été tué dans une vendetta 
(le simple fait qu'il porte le nom de son père indique qu'il est né après la mort de ce dernier). Son oncle 
Mezzyan Ouzzougwagh ayant repris l'héritage de Mouh Ouzzougwagh à la mort de ce dernier, nous 
sommes en présence d'un cas d'héritage mixte de veuves : Maryam n-Mouh nr-Haj était alors mariée à 
Hmed n-Mezzyan Ouzzougwagh, le fils aîné de Mezzyan. À la mort de Hmed n-Mezzyan, elle a été héritée 
en mariage par son propre frère, Mouh Akkouh n-Mezzyan Ouzzougwagh. Elle n'a eu d'enfants que de 
ses deux derniers maris. Mouh Akkouh n-Mezzyan épousa ensuite sa propre cousine patri-parallèle, et 
enfin une femme de Timarzga ; je ne sais pas si ces mariages ont eu lieu avant ou après la mort de Mouh 
Akkouh n-Mezzyan. 


Ces deux cas illustrent clairement l'utilité réelle de l'héritage des veuves dans cette société, ainsi 
que le désir de conserver à tout prix les droits de propriété et le statut ou la "face" entre les mains du 
lignage concerné. Ils illustrent également le fait que la cause du décès d'un frère aîné ou d'un agnat aîné est, 
dans ce contexte, sans importance. (Je ne connais pas de cas parallèles de sororat "successif" dans ce sens, 
mais cela ne veut pas dire qu'il n'en existe pas). 


Il n'existe pas de terme particulier pour décrire la véritable institution du mariage par échange de 
sœurs, dont il a été question plus haut ; on l'appelle simplement msemraxen Jarassen, "ils se marient entre 
eux".3% I] ne s'agit pas techniquement d'un véritable échange, car celui-ci, selon les règles de la Charia, est 
haram, interdit. Chaque partie doit payer la dot à l'autre, et celle qui se marie en premier paie toujours un 
prix un peu plus élevé que la seconde.%* En cas de divorce éventuel de l'une ou l'autre des parties, aucune 
réclamation ne peut être faite, et ce principe s'applique également dans le cas de deux frères (ou dans deux 
cas dont j'ai eu connaissance, chez les Aith Tourirth et les Timarzga, d'un père et d'un fils) qui ont épousé 
des sœurs. 


LA CIRCULATION DES FEMMES A TRAVERS LE MARIAGE ET SON 
INCIDENCE STATISTIQUE. 


Au début de la section précédente, il a été indiqué que les quatre choix possibles en matière de 
mariage étaient les suivants : (1) au sein du lignage, (2) au sein du sous-clan ou du clan, (3) au sein de la 
tribu (c'est-à-dire en dehors du clan) et (4) en dehors de la tribu (et presque invariablement avec une 
personne d'une tribu voisine). Il a également été mentionné que parmi ces cas, (2) est le plus courant, (3) le 
deuxième, (1) le troisième et (4) le moins courant. Avant d'examiner leur incidence statistique, nous ferons 


353 Termes voisins : rex (m.) "marié", dhemrex (€). 

354 En 1954, lorsqu'ils ont échangé leurs sœurs en mariage, le jeune homme de Timarzga a versé au jeune homme 
d'Aith Tourirth 8 500 ptas, et ce dernier, lors de son propre mariage, a ensuite versé au premier 8 000 ptas. Il y avait 
donc une différence de 500 ptas, ce qui répondait à toutes les exigences légales. 
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quelques remarques générales sur la nature de chaque type, en particulier chez les Aith Tourirth et dans les 
hautes terres de Jbel Hmam. 


Le mariage entre cousins parallèles patrilatéraux existe bel et bien, tant sous sa vraie forme (c'est- 
a-dire avec la fille du propre frère du père) que sous sa forme classificatoire (c'est-à-dire avec toute autre 
femme de son propre lignage agnatique), auquel cas il est inclus dans la rubrique plus large d'endogamie 
lignagére ; mais il peut difficilement être qualifié de "préférentiel". Les données statistiques ne valident pas 
l'affirmation d'un grand nombre de personnes issues des Aith Waryaghar selon laquelle le mariage entre 
cousins paralléles est susceptible de se terminer par un divorce : en disant cela, ces personnes ne font 
qu'exprimer leur propre aversion pour cette forme de mariage. Dans le commentaire statistique qui suit, il 
sera tenu compte à la fois des vrais mariages endogames au sein des groupes lignagers par rapport aux 
mariages endogames possibles (ou à un équivalent raisonnable de ceux-ci), et des mariages endogames au 
sein des mêmes groupes lignagers par rapport à deux critères que j'ai baptisés Mariages Totaux (tels qu'ils 
sont répertoriés dans une généalogie donnée, et englobant les femmes de la lignée qui ne se marient pas), 
et Mariages entre membres de la lignée (excluant ces dernières, et représentant donc un échantillon plus 
petit). On comprendra que les critères des deux types sont extrêmement importants, pour des raisons 
différentes. À cet égard, comme à d'autres, les données du sous-clan d’Aith Tourirth seront mises en 
évidence par une comparaison avec des échantillons aléatoires réalisés dans d'autres clans de la tribu et 
regroupés ensemble. 


Quant à la prédominance de l'exogamie lignagère localisée dans laquelle les femmes sont 
transmises par le mariage d'une manière quelque peu circulaire, au fil des générations et entre les lignées 
d'un clan ou d'un sous-clan, le commentaire est assez éloquent.*5> Les Aith Waryaghar n'ont pas de terme 
particulier pour ce mode de mariage prédominant autre que msemraxen gi r-rba’," ils se marient à l'intérieur 
du [sous-] clan". 


Quelques observations spécifiques sur ce processus sans fin d'apport et d'accueil de femmes au 
sein du sous-clan d'Aith Tourirth seront faites ici et vérifiées dans le commentaire ci-dessous. Un degré 
élevé de mariages dans la lignée étrangère d'Imjjat a l'Ass, morcelée en interne mais très puissante 
politiquement, peut être comparé et contrasté avec un degré d'endogamie un peu plus élevé dans les 
lignées "autochtones" plus anciennes et mieux établies du sous-clan, par exemple celles de Yen n Hand 
Ou-' Abdallah (à Boulma), Aith Ousswir, Aith 'Arou Moussa et Aith Mhand Ou-Sa'id (à Ignan). Cela 
semble tout a fait naturel, étant donné que ces lignées sont a la fois plus importantes et, en pays Aith 
Waryaghar, plus anciennes que les Imjjat, car on peut affirmer que son fondateur à Aith Tourirth, le Fair 
Azzougwagh, représente le niveau 1 sur le plan généalogique, en tant que point de fission et de scission - 
quoi qu'il ait pu représenter dans la lignée Imjjat préexistante à Hibir, chez les Igzennayen. En outre, il y a 
eu de nombreux mariages entre les Imjjat et ces lignages d’Aith Tourirth plus anciens et mieux établis, 
ainsi qu'entre les Imjjat et certains lignages de Timarzga, notamment avec Yen n ‘Ari Mgaddem (dans la 
communauté d'Aith Youssef) ; au sein de la génération actuelle, il y a eu un cas (mentionné plus-haut) de 
mariage par échange de sœurs entre les Imjjat et Yen n ‘Amar Ou-' Aissa (dans la communauté d'Asrafil). 


La lignée des Imjjat a été principalement une lignée réceptrice d'épouses, recevant des femmes 
d'autres lignées du sous-clan. Un exemple de lignée pourvoyeuse d'épouses - et de lignée étrangère 
également (bien qu'elle soit considérablement plus ancienne que les Imjjat) - est celle des Iznagen356 (dans 
la communauté de Tigzirin), qui est également originaire d'lgzennayen. Les membres d'autres lignées Aith 


355 La question de savoir si la circulation des femmes dans les lignées d'un clan ou d'un sous-clan donné en pays Aith 
Waryaghar (comme chez les Aith 'Atta de l'Atlas central méridional, dans une moindre mesure) peut être considérée 
comme un "équivalent" local de la " prédominance " du mariage de la fille du frère du père ailleurs en Afrique du 
Nord et au Moyen-Orient n'est pas tranchée. La question est posée par Germaine Tillion, Le Harem et les Cousins, 
Paris : Editions du Seuil, 1966, un ouvrage qui, tout en mettant l'accent sur le mariage parallèle entre cousins en 
Afrique du Nord, n'a jamais abordé les taux réels de ce type de mariage. 

356 Le nom de groupe Iznagen (Ar. Mar. Znaga) se retrouve ici et là dans toute l'Afrique du Nord amazighe, même au 
sud du Sahara espagnol et de la Mauritanie, ainsi que dans l'oasis de Figuig. Et Adhrar Ouznag à Jbel Hmam est la 
montagne qui borde Aith Waryaghar, Axt Touzine et Igzennayen, à l'est du Haut Nkour. 
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Tourirth affirment généralement que les femmes appartenant aux Iznagen sont très prisées localement en 
raison de leur beauté, une affirmation qui, a mon avis, est tout a fait justifiée. Les Iznagen ne se querellent 
que sporadiquement, pas continuellement, et exclusivement entre eux ; et dans une région de Jbel Hmam 
déchirée par les vendettas, ils sont les seuls à pouvoir conserver de bonnes relations avec pratiquement 
tous leurs pairs. (Ce n'est que depuis l'indépendance du Maroc, cependant, qu'ils ont réellement atteint une 
certaine importance politique ; l'un d'entre eux est l'actuel cheikh d'Aith Tourirth - son prédécesseur, sous 
les Espagnols, était un homme d'Imjjat). 


Dans le contexte de la proportion élevée de mariages exogamiques telle que définie ci-dessus, se 
pose un problème particulièrement intéressant : celui des liens matrimoniaux intertribaux entre les sous- 
clans des Aith Waryaghar des montagnes, celui des Timarzga en particulier, et la tribu voisine 
d’Igzennayen au sud. Ces liens sont aujourd'hui, et ont été par le passé, presque exclusivement à sens 
unique : les Aith Waryaghar (et les Timarzga) sont des pourvoyeurs d'épouses, et les Igzennayen, des 
receveurs d'épouses. (Il y a bien sûr quelques exceptions. Parmi celles-ci, la plus connue est celle de l'Haj 
Beqqich d'Ikhouanen chez les Igzennayen, rival malheureux d'Abdelkrim, qui "donna" l'une de ses filles à 
un homme de Timarzga, qui vit encore au sein de la lignée de Yen n ‘Ari Mqaddem. Cet homme s'étant 
naturellement rangé du côté du père de sa femme dans la lutte pour le pouvoir entre Beqqich et 
Abdelkrim, que Beqqich perdit incontestablement, il accéda à une position de prééminence politique 
considérable sous les Espagnols, celle de khalifa du qaïd du Caidat de Nkour). Un informateur a attribué 
ce phénomène à ce qu'il considère comme la présence d’un pourcentage plus élevé de vieilles filles en pays 
Aith Waryaghar que parmi les Igzennayen (et tant le statut de vieille fille que le célibat des garçons se 
situent à contre-courant des idéaux culturels locaux). Il s'agit peut-être d'un facteur secondaire, même si les 
femmes d’Aith Waryaghar et celles d'Igzennayen sont généralement considérées comme très belles et par 
essence vertueuses, mais la raison principale doit être recherchée ailleurs. C'est sans aucun doute parce que 
la dot de l'épouse chez les Igzennayen est aujourd'hui, et a apparemment toujours été, environ deux fois 
plus élevée que chez les Aith Waryaghar. 


En 1962-63, le montant total moyen de la dot dans les hautes terres d’Aith Waryaghar allait de 
50.000 à 150.000 frs (avec une moyenne d'environ 100.000 frs), alors que chez les Igzennayen, à la même 
époque, il allait de 150.000 à 250.000 frs (avec une moyenne d'environ 200.000 frs), soit deux fois plus que 
le chiffre enregistré pour les Aith Waryaghar. Ainsi, les hommes de la tribu d’Aith Waryaghar, en règle 
générale, ne peuvent tout simplement pas se permettre d'avoir des épouses d’Igzennayen, même s'ils le 
souhaitent ; en outre, chaque tribu est consciente de ce que ses membres considèrent comme les défauts 
chez les femmes de l'autre.%57 Les Aith Waryaghar, en outre, ne semblent pas avoir d'explication 
concernant les montants plus élevés de la dot chez leurs voisins du sud, autre que le fait que cela a 
toujours été la "coutume" (qa'ida). Cela est peut-être la conséquence d'une plus grande densité 
démographique et d'une prospérité plus faible en pays Aith Waryaghar, mais cela n'est certainement pas lié 
à des considérations de prestige, d'apparence ou d'autres critères similaires, du moins pour autant que j'aie 
pu le déterminer. Il n'en reste pas moins que, depuis l'indépendance et jusqu'en 1967, aucun homme 
d'Aith Waryaghar n'a pris femme chez les Igzennayen, alors qu'avant cette période, et sur plusieurs 
générations antérieures, il y a eu 24 cas de ce type chez les Aith Tourirth et 14 chez les Timarzga, dans les 
généalogies que j'ai recensées. 


Une dernière observation concernant les mariages transgénérationnels, qui sont beaucoup plus 
fréquents que ne le pensent les Aith Waryaghar eux-mêmes : il n'y a certainement pas de préférence 


357 Un proverbe concernant l'exogamie tribale dans le Rif central et attribué au saint légendaire de Fès, Sidi 'Abd ar- 
Rahman al-Majdoub, est le suivant (bien qu'il semble très douteux que Sidi "Abd ar-Rahman ait appris le rifain !) 
traduit librement : "Celui qui épouse une femme d’Aith 'Ammarth épousera une femme qui travaille dur à la maison 
(et économise de l'argent) ; celui qui épouse une femme d’Igzennayen épousera une femme qui est comme lui (c'est- 
à-dire comme un homme, car une femme d’Igzennayen est réputée avoir beaucoup de #hafantazith ou de bravade) ; 
celui qui épouse une femme d’Aith Waryaghar épousera un vide-maison (c'est-à-dire qu'elle le dépouillera et le 
laissera sans le sous) ; et celui qui épouse une femme d’Axt Touzine épousera une lumière dans sa maison (c'est-à- 
dire qu'elle apportera la lumière et la joie dans la maison). " Je laisse au lecteur le soin de déterminer l'exactitude de 
ces jugements de valeur rifains. 
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marquée dans ce cas, qu'il soit endogame (au sein du lignage) ou exogame (au sein du sous-clan ou du 
clan), pour qu'un mari appartienne à une génération antérieure ou postérieure à celle de sa femme. Toute 
la question tourne autour de la disponibilité d'un conjoint d'âge convenable et, à cet égard, mes propres 
tableaux relatifs aux mariages de cousins éloignés par rapport aux mariages de cousins proches, par 
exemple, Ÿ$8 sont peut-être trop élevés. 


Les statistiques concernant les mariages chez les Aith Waryaghar sont présentées ci-dessous ; la 
plupart des chiffres s'appliquent à la période 1953-54 pour les clans des basses terres et 1954-55 pour les 
clans des hautes terres, sauf indication contraire. Les clans et sous-clans échantillonnés comprennent les 
Aith Youssef w-'Ari, les Aith ‘Ari et les Aith 'Abdellah pour les basses terres, et les Aith Bou 'Ayyach, 
Timarzga et Aith 'Arous pour les hautes terres. Les données relatives aux Aith Tourirth, pour lesquelles je 
dispose de loin des données les plus complètes, sont donc présentées sur fond de celles du reste des Aith 
Waryaghar (indiquées comme " Aith Waryaghar en général ") et sont donc mises en évidence par ces 
dernières. Dans le calcul de la valeur globale, les données relatives à Aith Tourirth ont également fait 
l'objet d'une moyenne. Les données détaillées concernant des lignées spécifiques ne sont pas incluses ici, 
mais les cas individuels pertinents sont cités dans les commentaires. 


COMMENTAIRES A PROPOS DE (1) L'ENDOGAMIE LIGNAGÈRE. 


a) Bien qu'il ne soit pas indiqué comme tel dans le tableau 9.1, le sous-clan Aith Tourirth n'est, à 
mon avis, que légèrement au-dessus de celui de l'ensemble de l'échantillon tribal. Il est 
maintenu à ce niveau par la lignée Imjjat de l-'Ass (avec 3 MC (mariages entre cousins) 
proches contre 16 MC lointains avant 1955, et, à partir de 1965, 6 MC proches contre 21 MC 
lointains et par trois minuscules lignées étrangères (dont celle des "forgerons" Imziren, tenue 
en piètre estime et réputés endogames, qui ont bénéficiés de la protection du sous-lignage 
Yen n 'Arou Mess'oud des Yen n Hand ou-'Abdellah à Boulma et qui ont épousé des femmes 
appartenant à ce sous-lignage). Les valeurs élevées, supérieures à 50 %, sont atteintes par les 
Aith 'Arou Moussa (avec 13 MC proches sur 18 MC lointains), la lignée imrabdhen ou sainte 
de Dharwa n-Sidi r-Haj Mess'oud (parmi lesquels, contrairement aux tribus non imrabdhen, 
l'endogamie est un idéal déclaré) et les Yen n 'Arou Mess'oud de Boulma, l'endogamie est un 
idéal déclaré, avec 7 MC proches sur 10 lointains), et par les Ihawtchen ( méprisés à cause de 
leur statut de non-combattants, dont les femmes n'étaient pas convoitées par les lignages en 
conflit, et avec 13 MC proches sur 24 MC lointains). Il y a donc une différence considérable 
sur ce point entre les lignées composant un sous-clan donné, et les raisons qui peuvent être 
invoquées peuvent également être différentes dans chaque cas : les Imjjat, par exemple, en 
tant que lignée en expansion et qui prolifère, a voulu chercher des épouses pour ses membres 
dans d'autres lignées voisines, et une fois que les limites de son expansion ont été atteintes, le 
nombre de mariages entre cousins a été multiplié par deux en l'espace de dix ans (1955-1965). 
Le fait que ces derniers mariages entre cousins aient en fait été contractés dans le but d'apaiser 
une longue scission due à une querelle entre les sous-lignages Imjjat est, pour l'instant, hors de 
propos. Enfin, le fait que la moyenne globale pour les Aith Tourirth ne soit que légérement 
supérieure à la moyenne globale de la tribu indique que les mêmes facteurs étaient à l'œuvre 
dans les autres clans. Il est également tout à fait possible que si j'avais connu personnellement 
tous les cousins figurant sur la liste des conjoints possibles, le nombre de ces derniers aurait 
été encore réduit en raison de leur âge relatif et de divergences d'opinion ou de querelles 
intralignagères qui constitueraient des obstacles automatiques au mariage et dont je n'aurais 
pas eu connaissance. 


358 Selon Emanuel Marx, Bedouin of the Negev, Manchester : Manchester University Press, 1967, p. 227, qui suit, à son 
tour, une suggestion de E. L. Peters. Mes résultats globaux dans cet exercice pour les Aith Waryaghar sont très 
significativement inférieurs à ceux de Marx pour les Bédouins du Néguev : 34% contre 60%. 
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b) Une affirmation souvent entendue, d'ailleurs, est que les mariages entre cousins parallèles sont 
susceptibles de se terminer par un divorce. Cette affirmation s'est révélée sans fondement : 
sur 112 mariages entre cousins parallèles recensés à Aith Tourirth, seuls 5 se sont soldés par 
un divorce, et sur 217 mariages entre cousins parallèles recensés à Aith Waryaghar, seuls 10 se 
sont soldés par un divorce. Ces deux chiffres donnent un résultat de 4 %, un pourcentage 
négligeable, bien qu'il soit possible que j'aie omis de consigner des divorces dans certains de 
mes échantillons d'Aith Tourirth. 

c) Si l'on compare l'incidence des mariages entre cousins parallèles à l'ensemble des mariages 
répertoriés dans les généalogies et aux mariages entre membres du lignage, on constate 
d'emblée que les chiffres sont plus élevés et les pourcentages plus faibles dans le premier cas 
que dans le second. Les pourcentages sont également très inférieurs dans les deux cas, c'est-à- 
dire deux fois moins élevés ou moins, que dans le commentaire (a) ci-dessus, bien qu'une fois 
de plus les chiffres d'Aith Tourirth soient quelque peu supérieurs à la moyenne tribale totale. 
En effet, les chiffres d'Aith Tourirth sont ici juste assez au-dessus de la moyenne pour 
modifier légèrement l'ordre "normal" du choix matrimonial de (2), (3), (1), (4) à (2), (1), ©), 
(4). J'ai établi ces différentes comparaisons afin de mettre en évidence le fait que l'importance 
d'un phénomène structurel tel que le mariage entre cousins parallèles est entièrement 
tributaire du contexte dans lequel il intervient. 

d) Si nous comparons maintenant l'incidence des mariages entre vrais cousins parallèles et 
cousins classificatoires à l'ensemble des mariages consignés dans les généalogies et aux 
mariages des membres du lignage, nous constatons que les mariages entre cousins parallèles 
classificatoires (c.-à-d. les mariages qui ne sont pas entre vrais cousins parallèles, mais qui sont 
néanmoins endogames au sein du lignage) sont trois fois plus nombreux que les mariages 
entre vrais cousins parallèles à Aith Tourirth,35 et qu'ils le sont encore un peu plus en termes 
de moyenne tribale totale. Les deux variantes, les mariages entre vrais cousins parallèles et les 
mariages entre cousins parallèles classificatoires, forment ensemble le deuxième choix le plus 
fréquent parmi les quatre choix de mariage possibles, mais ce choix d'endogamie lignagère est 
néanmoins loin derrière celui de l'exogamie lignagère, ou de l'endogamie clanique ou sous- 
clanique, comme indiqué dans le commentaire en (2) l'exogamie lignagère, l'endogamie 
clanique, ci-après. Le nombre total de mariages est cohérent et présente les mêmes 
fourchettes, ici comme dans les tableaux suivants, que les mariages des membres agnatiques 
masculins des lignages concernés. 

e) Il n'est peut-être pas inutile de rappeler, au passage, la fréquence infinitésimale des mariages 
entre cousins par rapport à l'ensemble des mariages entre membres du lignage : pour les Aith 
Tourirth, 4 sur 336, soit une moyenne de 1 %, et pour l'ensemble des Aith Waryaghar, 14 sur 
847, soit une moyenne de 2 %. 


TABLEAU 9.1 


359 Dans le cadre de cette analyse, le sous-clan Aith Tourirth comprend les groupes lignagers suivants : 1) Imjjat de 1l- 
"Ass ; 2) Dharwa Oumrabedh 'Ari de Kinnirth ; 3) Yen n Hand ou-' Abdellah de Boulma, avec les sous-lignages de 
(a) Itoufaliyyen, (b) Yen n 'Arou Mess'oud, ou Dharwa nr-Hajj Am'aouch, (c) Yen n Bel-Lahsen, (d) Iboutaharen n- 
Boulma, et (e) r-Mqoddam ; 4) les minuscules lignages "étrangers" de Boulma, a) Imziren et b) Dharwa n-'Aissa 
Mezzyan ; 5) Aith Ousswir, avec les sous-lignages de a) Itarbiwen, b) Yen n 'Aissa ou-'Amar, et c) Dharwa n-'Amar 
Hand ou-Sa'id ; 6) Aith 'Arou Moussa, avec les sous-lignages suivants : a) Aith 'Arou Moussa "propre", b) Aith 'Arou 
Moussa "indéterminé" ou -Ibourdwaharen, et c) Dharwa n-'Ari Mohand Ougchar ; 7) Aith Mhand ou-Sa'id d'Ignan, 
avec les sous-lignages suivants : a) Iboutaharen n-Ignan et b) Aith Mhand ou-Sa'id "propre" ; c) Aith 'Arou Moussa 
"indéterminé" ou -Ibourdwaharen et d) Dharwa n-'Ari Mohand Ougchar 8) la communauté locale de l-wad, avec les 
ignages a) Aith Yekhref ou-Hand, b) Aith Oufaran, c) Ihammouthen, d) Dharwa Oumrabedh ‘Amar, e) Yen Hand 
ou-Mess'oud, et f) "Autres" ; 9) les Iznagen de Tigzirin, avec les sous-lignages de (a) Iwass'idhen, (b) Yen nr- 
Mqaddem, (c) Idawdawen, et (d) "Indéterminé" ; 10) les Ihawtchen de Tigzirin ; et 11) le lignage saint de Dharwa n- 
Sidi r-Haj Mess'oud, des imrabdhen résidents. 
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LA FREQUENCE DES DIFFERENTES FORMES DE MARIAGE CHEZ LES AITH TOURIRTH 
ET CHEZ L'ENSEMBLE DES AITH WARYAGHAR. 


Aith Turirth All Aith Waryaghar 
No. % TMt % LMMi No. %TM % LMM 
Total Marriages 669 1625 
Total Lineage Member 
Marriages 448 66.97 1116 68.68 
l. Lineage Endogamy 
Cousin Marriage 100 14.95 22.32 198 12.18 17.74 
Paraliel C. M. 100 14.95 22.32 198 12.18 17.74 
Classificatory 75: ,41:21 16.74 151 9.29 13.53 
True 25 3.74 5.58 47 2.89 4.21 


2. Lineage Exogamy, 
Clan Endogamy . 
Female 160 23.92 (35.71) 318 19.57 (28.49) 
Male 239- 35.72 53.35 565 34.77 50.63 
3. Clan Exogamy, 
Tribe Endogamy 


Female 22 3.29 (4.91) 120 7.39 (10.83) 

Male 65 9.71 14.51 242 14.89 21.68 
4. Tribe Exogamy 

Female 39 5.83 (8.71) 71 4.37 (6.36) 

Male 44 6.58 9.82 111 6.83 9.95 


T Les chiffres et pourcentages de TM, tant ici que dans les tableaux qui suivent, représentent la totalité des mariages 
recensés dans toutes les généalogies enregistrées, y compris ceux des femmes qui se sont mariées à l'extérieur. Les 
chiffres et pourcentages LMM ne représentent que ceux des membres agnatiques masculins des lignées en question. 
C'est pourquoi les pourcentages de LMM féminins dans les formulaires 2 à 4 sont indiqués à titre purement facultatif 
et entre parenthèses, dans un souci d'exhaustivité, étant donné que les critères de LMM ne s'appliquent pas aux 
femmes qui ne se marient pas. 


COMMENTAIRE A PROPOS DE (2) L'EXOGAMIE LIGNAGÈRE, 
L'ENDOGAMIE CLANIQUE. 


Pour ce qui est de l'exogamie lignagère au sein du clan ou du sous-clan, les Aith Tourirth ne se 
situent une fois de plus que très légèrement au-dessus de la moyenne tribale totale, à la fois en termes de 
mariages de femmes, calculés par rapport au nombre total de mariages dans les généalogies lignagères, et 
en termes de mariages de femmes, calculés par rapport au nombre total de mariages de membres 
agnatiques de la lignée masculine uniquement. Comme on l'a déjà vu, la dernière catégorie comprend, dans 
l'absolu, un peu plus de la moitié du total des mariages des membres masculins du lignage, au point que 
l'on peut dire que l'exogamie lignagére (ou l'endogamie clanique ou sous-clanique) est la forme 
matrimoniale prédominante. 
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COMMENTAIRE A PROPOS DE (3) L'EXOGAMIE CLANIQUE, L'ENDOGAMIE 
TRIBALE. 


Si nous comparons maintenant l'incidence des mariages en dehors du clan ou du sous-clan (mais à 
l'intérieur du pays Aith Waryaghar) au total des mariages inscrits dans les généalogies et aux mariages des 
membres de la lignée, nous constatons que le chiffre des femmes se mariant en dehors du sous-clan des 
Aith Tourirth peut être légèrement bas, parce que mes données généalogiques ne sont pas complètes pour 
les lignées de la communauté locale de |-wad ou pour celles de la communauté de Tigzirin (Iznagen et 
Thawtchen). Néanmoins, au vu des résultats obtenus pour les autres lignages d'Aith Tourirth pour lesquels 
les données sont suffisantes, il est douteux qu'il y ait une différence appréciable. Tous les éléments 
montrent que les femmes d'Aith Tourirth circulent par le biais de mariages au sein d'Aith Tourirth. La 
masse des données provenant d'Aith Tourirth permet en outre de penser que les résultats des échantillons 
aléatoires d'autres clans d’Aith Waryaghar auraient probablement été plus faibles si les échantillons avaient 
été plus importants : les données concernant Aith Youssef w-'Ari, par exemple (avec 30 femmes se 
mariant hors du clan, sur un total de 115 mariages, soit 26 %) sont bien plus élevées que celles des autres 
clans. 


Concernant le nombre d'hommes du clan épousant des femmes d'autres clans, les Aith Tourirth 
se situent légèrement en dessous de l'ensemble des Aith Waryaghar, tout en restant dans la fourchette. Il 
est important de noter que l'exogamie clanique est moins fréquente que l'exogamie lignagère, qui 
représente 37% des mariages au sein de la population étudiée. L'endogamie au sein du lignage est 
également plus fréquente que l'exogamie clanique, avec des taux de 17% pour la première et de 24% pour 
la seconde chez les Aith Tourirth, et de 12% et 18% respectivement pour l'ensemble de la population. 
Chez les Aith Tourirth, la tendance est inversée, l'endogamie au sein du lignage étant de 16 % pour la TM 
et de 24 % pour la LMM, tandis que l'exogamie au sein du clan est de 12 % pour la TM et de 15 % pour la 
LMM. 


COMMENTAIRE A PROPOS DE (4) L'EXOGAMIE TRIBALE 


Dans cette catégorie, la dernière de nos quatre catégories concernant les choix matrimoniaux*” et 
la dernière par ordre de fréquence, les chiffres provenant non seulement d'Aith Tourirth mais aussi de 
l'ensemble du pays Aith Waryaghar sont remarquablement uniformes. Même si les femmes d’Aith 
Waryaghar bénéficient de dots plus faibles que celles issues d’Igzennayen, les données recueillies a Aith 
Toutirth et à Timarzga%! sont tout à fait cohérentes avec la moyenne générale. On peut donc 
raisonnablement supposer que la majorité des mariages extra-tribaux sont conclus avant tout pour établir 
des alliances politiques entre des lignages d'Aith Waryaghar et des lignages d'Igzennayen, d'Aith 'Ammarth, 
d'Axt Touzine, de Themsaman ou d'Ibeqqouyen, selon le cas. La tendance habituelle est naturellement 
que tout clan ou sous-clan d'Aith Waryaghar dont une partie des membres prend des épouses en dehors 
de la tribu le fait dans la tribu (presque invariablement dans l'une des cinq tribus susmentionnées) voisine 
de la sienne. 


360 T] est également possible de se marier en dehors du Rif, mais cela est rare et ne vaut pas la peine d'être envisagé. 
Dans une généalogie de la plaine, j'ai trouvé plusieurs cas de membres de la lignée qui se sont installés et mariés à 
Tanger, généralement avec des femmes d'origine Aith Waryaghar. À Aith Tourirth, un individu de la lignée Imijjat 
s'est rendu à Meknès bien avant l'indépendance et s'y est marié. Un autre individu de la lignée Aith Mhand ou-Sa'id 


s'est rendu à Paris, a épousé une Française et, selon les dernières informations, il gérait un garage. 


361 A Timarzga, 5% des femmes se sont mariées en dehors d’Aith Waryaghar, dont 9 TM sur 171, tandis que 8% des 
TM et 12% des LMM ont eu 14 femmes venant d'autres tribus, notamment Igzennayen. La lignée Imjjat compte 
deux cas d'héritage successif des veuves, soit 11% (4 sur 38 LMM), l'un étant un héritage successif pur de veuves et 


l'autre un héritage successif classificatoire de veuves. 


311 


À ce stade, il est nécessaire de rappeler l'ordre d'importance statistique des quatre types possibles 
de choix matrimoniaux évoqués plus haut. Il s'agit de 1) l'endogamie lignagère, 2) l'exogamie lignagère et 
l'endogamie clanique ou sous-clanique, 3) l'exogamie clanique ou sous-clanique et l'endogamie tribale, et 4) 
l'exogamie tribale. Ces informations concernent chacun des clans et sous-clans d'Aith Waryaghar de mon 
échantillon limité. Elles contribueront à donner une dimension composite aux données précédentes sur |" 
ensemble des Aith Waryaghar ", et les résultats sont les suivants : 


TABLEAU 9.2 (A) 


L'INCIDENCE CHIFFREE DE L'ENSEMBLE DES FORMES DE MARIAGE AU SEIN DES 
CLANS ET SOUS-CLANS D'AITH WARYAGHAR, Y COMPRIS LES FEMMES MARIEES A 
L'EXTERIEUR. 


v Le, 


Marriage Form 


Clan /Sub-Clan ] 2 3 4 Number 
Aith Turirth 100 399 87 83 669 
Timarzga 14 67 39 23 143 
Aith ‘Arus 7 21 2 5 61 
Aith ‘Abdallah 2 15 14 4 35 
Aith Yusif w-‘Ari 4 50 »- 58 5 120 
Aith ‘Ari 31 112 95 42 280 
Aith Bu ‘Ayyash 37 219 4i 20 317 


All Aith Waryaghar 198 883 362 182 1625 
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TABLEAU 9.3 (A) 


L'INCIDENCE NUMÉRIQUE DES TYPES DE MARIAGE AU SEIN DES CLANS ET SOUS- 
CLANS D'AITH WARYAGHAR, À L'EXCLUSION DES FEMMES QUI SE SONT MARIÉES A 
L'EXTERIEUR. 


Marriage Form 


Clan /Sub-Clan j 2 3 4 Number 
Aith Turirth 100 239 65 44 669 
Timarzga 14 46 30 14 143 
Aith ‘Arus 7 9 18 3 61 
Atth ‘Abdallah 2 13 11 2 35 
Aith Yusif w-‘Ari 7 27 28 3 120 
Aith ‘Ari 31 60 55 29 280 
Aith Bu ‘Ayyash 37 171 35 16 au 


All Aith Waryaghar 198 565 242 111 1625 


TABLEAU 9.3 (B) 


L'INCIDENCE DU POURCENTAGE DES TYPES DE MARIAGE AU SEIN DES CLANS ET 
SOUS-CLANS D'AITH WARYAGHAR, A L'EXCLUSION DES FEMMES QUI SE SONT 
MARIÉES À L'EXTÉRIEUR (EN POURCENTAGE DE TM). + 


Marriage Form (See Table 9.1) 


Clan /Sub-Clan 1 2 3 4 Number 
Aith Turirth 14:95 3512 SFE. 658 669 
Timarzga 9.79 32.17 20.98 9.79 

Aith ‘Arus 11.47 14.76 29.51 4.92 

Aith ‘Abdallah a PIS 31-43 35872 

Aith Yusif w-‘Ari 52857 22,90. 25.55 ee OU 

Aith ‘Ari | 11.07 21.43 19.64 10.36 


Aith Bu ‘Ayyash 11:67- 339504 5°05 
All Aith Waryaghar 12.18 34.77 14.89 6.83 1625 


T Les totaux des cent pour cent sont obtenus en additionnant les types de mariage croisés 1-4, dans chaque cas, du 
tableau 9.3 (B) et les types de mariage 2-4, dans chaque cas, du tableau 9.3 (D). 
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TABLEAU 9.3 (C) 


L'INCIDENCE NUMÉRIQUE DE L'EXOGAMIE LIGNAGERE FEMININE SUR LE TYPE DE 
MARIAGE, PAR CLAN/SOUS-CLAN, Y COMPRIS LES FEMMES QUI SE MARIENT A 
L'EXTÉRIEUR. 


{v paa 


Marriage Form 


Clan /Sub-Clan 2 3 4 Number 
Aith Turirth 160 22 39 669 
Timarzga 21 9 9 143 
Aith ‘Arus 12 10 2 61 
Aith ‘Abdallah 2 3 2 35 
Aith Yusif w-‘Ari 23 30 2 120 
Aith ‘Ari 52 49 13 280 
Aith Bu ‘Ayyash um e 6 4 317 
All Aith Waryaghar 318 120 71 1625 


TABLEAU 9.3 (D) 


LE POURCENTAGE D'INCIDENCE DE L'EXOGAMIE LIGNAGERE FEMININE SUR LE 
TYPE DE MARIAGE, PAR CLAN/SOUS-PLAN, Y COMPRIS UNIQUEMENT LES FEMMES QUI 
SE SONT MARIÉES À L'EXTÉRIEUR (POURCENTAGE DE TM). + 


~ ~ `~- 


Marriage Form (See Table 9.1) 


Clan/Sub-Clan 2 3 4 Number 
Aith Turirth 23.92 3.29 5.83 669 
Timarzga 14.69 6.29 -6.29 | 
Aith ‘Arus 19.67 16.39 3.28 

Aith ‘Abdallah SSF 8.57 5.7] 

Aith Yusif w-‘Ari 19.17 25.00 1.67 

Aith ‘Ari 18.57 14.29 4.64 

Aith Bu ‘Ayyash 15.14 1.89 1.26 


All Aith Waryaghar 19.57 1339 4.37 1625 


T Les totaux des cent pour cent sont obtenus en additionnant les types de mariage croisés 1-4, dans chaque cas, du 
tableau 9.3 (B) et les types de mariage 2-4, dans chaque cas, du tableau 9.3 (D). 
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TABLEAU 9.4 (A) 


L'INCIDENCE NUMÉRIQUE DE LA FORME DE MARIAGE AU SEIN DES MARIAGES DES 
MEMBRES DU LIGNAGE, PAR CLAN/SOUS-CLAN, A L'EXCLUSION DES FEMMES QUI SE 
SONT MARIÉES A L'EXTERIEUR. 


Marriage Form 


Clan / Sub-Clan ji 2 3 4 Number 
Aith Turirth 100 239 65 44 448 
Timarzga 14 46 30 14 104 
Aith ‘Arus 7 9 18 3 37 
Aith ‘Abdallah 2 13 11 2 28 
Aith Yusif w-‘Ari T 27 28 3 65 
Aith ‘Ari 31 60 55 29 175 
Aith Bu ‘Ayyash 37 171 35 16 259 


All Aith Waryaghar 198 565 242 III 1116 


TABLEAU 9.4 (B) 


L'INCIDENCE EN POURCENTAGE DE LA FORME DE MARIAGE AU SEIN DES MARIAGES 
ENTRE MEMBRES DU LIGNAGE, PAR CLAN/SOUS-CLAN, À L'EXCLUSION DES FEMMES 
QUI SE SONT MARIÉES À L'EXTÉRIEUR (POURCENTAGE DES LMM). 


a ~ -= 


Marnas Torm (Ge Table 


Clan /Sub-Clan 1 2 3 4 Number 
Aith Turirth 2232 39.00 AGS 29.82 448 
Timarzga 13.46 44.23 28.85 13.46 

Aith ‘Arus 18.92 24.32 48.65 8.11 

Aith ‘Abdallah 7.14 46.43 39.29 7.14 

Aith Yusif w-‘Ari 10.77 41.54 43.08 4.61 

Aith ‘Ari 17.71 34.29 31.43 16.57 


Aith Bu ‘Ayyash 14.29 66.02 13.51 6.18 
Ali Aith Waryaghar 17.74 50.63 21.68 9.95 1116 
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TABLEAU 9.5 
LA FREQUENCE DU CLASSEMENT DES TYPES DE MARIAGES PAR CLAN/SOUS-PLAN. 


1. Total Marriages (Table 9.2 (A)) 
Clan /Sub-Clan Ordering (most to least frequent) 


Aith Turirth 2 Î 3 4 
Timarzga 2 3 l 4 
Aith ‘Arus 3 2 l 4 
Aith ‘Abdallah 2 3 l 4 
Aith Yusif w-'Ari 3 2 1 4 
Aith ‘Ari 2 3 4 1 
Aith Bu ‘Ayyash 2 ] 3 4 
All Aith Waryaghar Zz 3 I 4 


2- L’exogamie féminine au sein du lignage (tableau 9.3 (C et D)) Classement des clans/sous-clans 
(du plus fréquent au moins fréquent). 


Aith Turirth 2 4 3 
Timarzga 2 3/4 

Aith ‘Arus 2 3 4 
Aith ‘Abdallah 3 2/4 

Aith Yusif w-'Ari 3 2 4 
Aith ‘Ari 2 3 4 
Aith Bu ‘Ayyash 2 3 4 
All Aith Waryaghar 2 3 4 


3- Mariages des membres du lignage (tableau 9.4 (A et B)) Classement des clans/sous-clans (du plus 
fréquent au moins fréquent). 


Aith Turirth 2 | 3 4 
Timarzga 2 3 1 4 
Aith ‘Arus 3 2 1 4 
Aith ‘Abdallah 2 3 1/4 

Aith Yusif w-‘Ari 3 2 1 4 
Aith ‘Ari 2 3 1 4 
Aith Bu ‘Ayyash 2 3/1 4 
All Ajith War yaghar 2 3 1 4 
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Pour clarifier la question, il est nécessaire de faire un dernier commentaire sur la décomposition 
interne de la séquence (2)-(3)-(1)-(4) telle qu'elle est illustrée ici. Chez les Aith Tourirth, la séquence (2)- 
(1)-(3)-(4) est due a la présence de deux lignées. La première, Dharwa n-Sidi r-Haj Mess'oud, est 
considérée comme sainte et pratique l'endogamie pour maintenir la pureté génétique. L'autre lignée, 
Ihawtchen, est méprisée et pratique l'endogamie parce que personne d'autre ne veut s'y marier. 
L'échantillon de Timarzga est essentiellement le même que celui de la tribu dans son ensemble, avec un 
égalitarisme complet des segments de lignage. En revanche, l'échantillon d'Aith 'Arous, beaucoup plus 
petit (seulement 44 TM et 27 LMM, contre 171 TM et 118 LMM pour les Timarzga), est le seul dans 
lequel le choix (3) prédomine sur le choix (2). Il n'est pas certain que cela demeurerait vrai si l'échantillon 
d'Aith 'Arous était plus important. Les échantillons d'Aith 'Abdellah, d'Aith Youssef w-'Ari, d'Aith 'Ari et 
d'Aith Bou 'Ayyach reflètent tous la norme globale de la tribu pour le LMM. Toutefois, pour la MT, 
l'échantillon d'Aith Bu 'Ayyach présente des résultats similaires à ceux d'Aith Tourirth. 


Les échantillons concernant les femmes qui se marient à l'extérieur, basés sur ceux des mariages 
totaux, révèlent un schéma général similaire. Le choix (1) est évidemment entièrement éliminé de cette 
série, car il implique une endogamie lignagère ; mais la séquence générale (2)-(3)-(4) est la même. Les 
échantillons d'Aith 'Arous, d'Aith 'Ari et d'Aith Bou 'Ayyach conservent tous cette séquence, de même que 
celui de Timarzga, bien que dans ce dernier cas, les choix (3) et (4) aient la même fréquence. À Aith 
Tourirth, le choix (2) conserve sa suprématie, mais l'ordre des choix (3) et (4) est inversé, (4) étant plus 
fréquent que (3), ce qui pourrait indiquer une tentative un peu plus consciente de créer des alliances avec 
l'extérieur. Dans les échantillons d'Aith 'Abdellah et d'Aith Youssef w-'Ari, cependant, le choix (3) est le 
plus fréquent, suivi des choix (2) et (4). En général, cependant, le choix (2) prédomine (avec des lignages 
pourvoyeuts et receveurs d'épouses au sein des clans ou sous-clans existant dans des proportions à peu 
près égales), et il est suivi, bien qu'à une certaine distance, par le choix (3) (’exogamie clanique en pays 
Aith Waryaghar). Sur la base de ces éléments, et compte tenu de l'éventail total des choix possibles, il est 
clair qu’évoquer l’idée du "mariage préférentiel entre cousins parallèles" est tout à fait hors de propos. 


LA FREQUENCE DES MODELES DE MARIAGE ADDITIONNELS PARMI LES 
MARIAGES DES MEMBRES DU LIGNAGE. 


Huit autres séries statistiques viennent s'ajouter aux principales séries discutées plus haut. Il 
convient de préciser que les chiffres de TM et/ou de LMM? quelque peu inférieurs, tant pour Aith 
Toutirth que pour "Aith Waryaghar dans son ensemble", indiquent que pour certains lignages, mes 
informations étaient malheureusement incomplètes et qu'il n'a donc pas été possible de procéder à des 
compilations. 


Les mariages transgénérationnels, à la fois endogames au sein des lignages et exogames au sein des 
clans ou sous-clans (dans la mesure où ils sont connus), basés sur le nombre total de mariages des 
membres masculins du lignage (MLMM)% : ce que l'on entend ici par "transgénérationnel", c'est qu'un 
homme du lignage X peut appartenir au niveau générationnel IV de celui-ci (en comptant à partir de 
l'ancêtre effectif du lignage, ou point de fission), et que sa femme, issue du même lignage ou bien d'un 
lignage différent, Y, peut appartenir au niveau générationnel V ; les cas peuvent être inversés, il peut y 
avoir deux, trois, voire quatre différences générationnelles entre les conjoints (bien que ce dernier cas soit 
très improbable). Dans ce cas, la différence d'âge entre les conjoints peut être plus importante que 
d'habitude. Dans les mariages polygynes, la progéniture d'un homme âgé issu de deux ou trois épouses 
peut aller de l'âge adulte à celui de jeunes enfants. Par conséquent, on ne s'attend pas à ce que ces frères et 
sœurs se marient au sein de la même génération. 


362 Mariage tribal 
363 Mariage de membres du lignage. 
364 Mariage de membres masculins du lignage. 
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TABLEAU 9.6 


LA FREQUENCE DES TYPES DE MARIAGE SUPPLEMENTAIRES DANS LES MARIAGES 


DES MEMBRES DU LIGNAGE. 


Aith Turirth All Aith Waryaghar 


Marriage Pattern No. %LMM No. LMMf No. %LMM No. LMM 
Plural Marriage 44 9.82 448 134 12.01 1116 
Secondary (Successive) 

Marriage 42 9.37 448 50 4.48 1116 
Divorce 24 5.36 448 31 2.78 1116 
Widow Inheritance? 33 7.36 448 47 4.21 1116 
Sororate 5 1.11 448 - 9 0.81 1116 
Sister Exchange 23 5.13 448 28 2.51 1116 
2 Brother-2 Sister 17 3.79 448 27 2.50 1116 
Cross-Generation 131 35.89 365 189 19.97 961 

Endogamous 30 8.22 365 59 6.44 961 
Exogamous 101 27.67 365 130 13.53 961 


T Nombre total de mariages de membres du lignage servant à calculer le pourcentage dans cette catégorie. 


J 


La moyenne pour Aith Tourirth est de 15 % (le taux le plus élevé de mariages polygynes se situant 
dans le lignage étranger d'Imjjat, qui compte 13 mariages pluriels sur 38 LMM, soit 35 %, répartis 
sur seulement quatre générations), contre une moyenne tribale globale de 11 %. Ces chiffres sont 
suffisamment élevés pour indiquer que les mariages pluriels ou polygynes constituent bien un 
idéal culturel, que les lignages tribaux ne peuvent que rarement atteindre. 

La moyenne de 11 % pour Aith Tourirth (toujours avec Imjjat en tête de liste, avec 14 mariages 
successifs sur 38 LMM, soit 37 %) est nettement plus élevée que la moyenne globale de la tribu, 
qui est de 5 %. Ces chiffres tiennent compte à la fois des décès et des divorces des conjoints. 

Les Aith Tourirth, avec 6 % (le lignage de Dharwa Oumrabedh 'Ari comptant 4 divorces sur 14 
LMM, soit 29 %, un chiffre très élevé), dépassent légèrement la moyenne tribale, qui s'élève à 4%. 
Les Aith Tourirth dépassent à nouveau la moyenne tribale (le sous-lignage Itoufaliyyen des Yen n 
Hand ou- 'Abdellah compte 4 cas sur 10 LMM, soit 40 %, et les Imjjat 11 cas sur 38 LMM, soit 
29 %, dont deux cas d'héritages successifs de veuves, l'un pur et l'autre classificatoire). 
L'échantillon d'Aith Bou 'Ayyach dans ce dernier, avec 3 % (4 cas sur 272 LMM), et les 
échantillons d'Aith Youssef w- ‘Ari et d'Aith ‘Ari avec également 2 % chacun (pour le premier, un 
cas sur 59 LMM, et pour le second, 3 cas sur 175 LMM), prouvent la véracité de l'affirmation des 
Aith Waryaghar des hautes terres selon laquelle l'héritage des veuves est significativement plus 
fréquent à Jbel Hmam que dans la plaine. Il en est ainsi pour des raisons d'héritage, puisque 
beaucoup moins de terres ont été vendues à Jbel Hmam que dans la plaine et que, par 
conséquent, plusieurs familles étendues d'Aith Tourirth exploitent encore leurs terres en 
indivision (bien que, comme indiqué précédemment, la grande majorité d'entre elles aient en fait 
procédé au partage). 

La moyenne pour Aith Tourirth et la moyenne globale pour Aith Waryaghar sont chacune de 1%. 
Comme nous l'avons suggéré plus haut, l'héritage des veuves est à la fois plus important sur le 
plan statistique et plus significatif sur le plan structurel que le sororat. 

Les Aith Tourirth, avec une moyenne de 6 % (avec le lignage saint de Dharwa n-Sidi r-Haj 
Mess'oud au premier plan, avec 4 cas sur 13 LMM, soit 31 %), doublent la moyenne générale de la 
tribu, qui est de 3 %. 

Les Aith Tourirth, avec une moyenne de 4 % (toujours avec Dharwa n-Sidi r-Haj Mess'oud en 
tête avec 5 cas sur 13 LMM, soit 38 %, suivi par les Ihawtchen de Tigzirin, avec 6 cas sur 24 
LMM, et par les divers sous-lignages de l-wad, avec 2 cas sur 8 LMM, soit 25 % chacun), doublent 
une nouvelle fois la moyenne tribale globale de 2 %. 
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8- La moyenne endogame des Aith Tourirth de 9 % (menée par le sous-lignage Yen n Aissa ou- 
‘Amar d'Aith Ouswir, avec 6 cas sur 27 LMM, soit 22 %) et la moyenne exogame de 29 % (avec 
en tête les Imjjat de l-'Ass, avec 27 cas sur 38 LMM, soit 71 %, chiffre remarquablement élevé) 
dépassent toutes deux les moyennes tribales globales de 7% pour les mariages endogames 
transgénérationnels et de 15% pour les mariages exogames, et dans ce dernier cas, la marge est 
considérable. Il est naturel que les chiffres exogames dépassent les chiffres endogames, étant 
donné la formation et la prolifération des lignages au sein du clan à des périodes et à des rythmes 
différents. Si l'on disposait de données complètes sur la structure des générations et sur tous les 
mariages interlignages à caractère transgénérationnel, l'écart entre les pourcentages d'endogamie et 
d'exogamie serait sans doute encore plus grand. 


NOUBETH ET LA "FILIATION COMPLÉMENTAIRE". 


Noubeth est un terme important dans le vocabulaire rifain et celui d'Aith Waryaghar, servant de 
mot-clé structurel. Il désigne les tours d'irrigation repartis entre les membres du lignage utilisant un canal 
d'irrigation particulier, ainsi que les tours destinés à nourrir le fqih ou maitre d'école coranique de la 
mosquée de la communauté. Ces tours sont assurés quotidiennement et à tour de rôle par chaque chef de 
famille nucléaire de la communauté locale.365. Ainsi, le concept le plus crucial incarné par le mot noubeth 
est celui de la famille nucléaire ou élémentaire elle-même, et c'est précisément la troisième et la plus 
importante signification du terme.366 Pour les Aith Waryaghar, tout homme constitue une noubeth aussitôt 
qu'il est marié, et avec le temps, la noubeth comprend non seulement sa personne et sa ou ses épouses, 
mais aussi tous ses enfants non mariés. A sa mort, le nom de la noubeth change pour celui de son fils aîné 
célibataire, qui forme alors une nouvelle noubeth avec sa mère veuve pour remplacer celle de son père 
décédé. La noubeth est donc une sorte de point médian entre les deux modes de la famille élémentaire 
connus des anthropologues, celui de l'orientation et celui de la procréation. 


Lorsqu'on interroge les Aith Waryaghar sur la composition d'un groupe lignager donné ou d'une 
communauté locale ou dhar donnée, qui englobe presque toujours plus d'un seul groupe lignager, ils 
comptent tranquillement et répondent en une minute ou deux qu'il y a X nombre de noubath (pl. de 
noubeth). Ces noubath fluctuent dans le temps, en nombre et en taille : en 1955, le dhar de l'Ass à Aith 
Toutirth comptait 13 noubath, dont 10 appartenant à la lignée Imjjat (dans 5 maisons, bien qu'une des 
noubath soit représentée par un jeune homme célibataire, sa mère et ses sœurs, résidant non pas à l'Ass, 
mais à Boulma, et l'une des cinq maisons n'était en fait pas située à l'Ass, mais à r-'Attaf, au bord du fleuve 
Nkour) et 3 appartenaient au sous-lignage des Dharwa n-'Amar ou-'Aissa d'Aith 'Arou Moussa.3°7 En 
1964, cependant, le nombre total des noubath était de 14, dont 12 étaient des Imjjat (a cette Epoque, le 
jeune homme célibataire mentionné précédemment s'était marié ; un vieil homme était décédé, son 
deuxième fils aîné s'était marié et son troisième fils, toujours célibataire, avait constitué une noubeth avec 
sa mère ; le fils aîné d'un autre homme s'était marié et le beau-fils d'un troisième était sur le point de se 


365 Pendant le Protectorat (1926-1956), la noubeth avait également une fonction supplémentaire : le paiement de 
l'impôt tertib, qui était collecté annuellement par l'intervenant militaire espagnol au nom du Makhzen auprès des jari- 
th de toutes les communautés locales d'une "fraction". Le tertib (introduit au Maroc dès 1902 par le sultan Abd al- 
"Aziz en raison de la diminution des recettes provenant d'autres sources) était un impôt variable basé sur les céréales, 
les légumes, le bétail et la quantité de tous ces produits sur lesquels il était prélevé. En 1961, le roi Hassan II l'a 
complètement abolie par décret royal. Néanmoins, les Aith Waryaghar ont continué à payer des arriérés pendant les 
trois années suivantes et n'ont effectué leur dernier paiement de tertib qu'en 1964-65. 

366 Chez les Aith 'Ammarth et les Igzennayen, le mot dhighargharth et, dans l'Atlas central, le mot zakat, désignent la 
famille nucléaire : tous deux signifiant "foyer". En pays Aith Waryaghar, le premier terme ne signifie que "foyer/feu" 
et rien d'autre, tandis que le second est utilisé au singulier dans l'Anti-Atlas, mais avec la forme plurielle Aanoun, qui, 
curieusement, est le terme singulier arabe marocain avec la même signification. 

367 Pour des raisons statistiques, le sous-lignage de Dharwa n-'Amar ou-'Aissa des Aith 'Arou Moussa a été 
comptabilisé comme partie intégrante (ce qu'il est) des Aith 'Arou Moussa proprement dits ; ses membres ne sont 
séparés géographiquement de leurs lignages que par une dizaine de kilomètres. 
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marier) et seulement 2 appartenaient aux Dharwa n-'Amar ou-'Aissa ( dans ce cas, un homme était décédé 
et son jeune frère non marié, qui avait précédemment formé une noubeth avec sa mère, épousait 
maintenant la femme de son frère décédé dans le cadre de l'héritage de veuves). À la fin de l'année 1965, 
les Imjjat avaient acquis une nouvelle noubeth à la suite d'un mariage (et le troisième fils non marié du vieil 
homme susmentionné constituait également une noubeth de facto à la suite de son mariage), ce qui portait 
le total à 13. Les deux mariages de cette année-là ont été célébrés entre cousins parallèles classificatoires. 


Ce qui précède suffit à indiquer comment le nombre des noubath fluctue au gré des mariages et 
des décès, et nous donne quelques indications sur la façon dont certains groupes lignagers se développent 
au détriment d'autres : en 1955, par exemple, Ihammouthen, le groupe lignager le plus ancien d'Aith 
Tourirth, ne comptait plus que 9 noubath. L'un de ses membres était mort violemment à l'époque 
espagnole, car le jari ou chef de la communauté locale d'Aith 'Arou Moussa, nommé par les Espagnols, 
avait trouvé cet homme dans le lit de sa femme et l'avait tué à coups de hache (ce qui ne lui avait valu 
qu'une peine symbolique de six mois d'emprisonnement). En 1960, le nombre des noubath des 
Ihammouthen a été réduit à 8 avec la mort d'un autre membre (le propre frère de celui mentionné ci- 
dessus) dans un accident de voiture. 


Un point d'une importance cardinale concernant la noubath est que, même si elle apparaît 
aujourd'hui comme l'unité sociale la plus importante, principalement en raison du phénomène de 
migration de la main-d'œuvre (car un travailleur migrant doit avant tout subvenir aux besoins de sa femme 
et de ses enfants), elle existe toujours, et a toujours existé, en tant que capsule "imbriquée" dans le cadre 
plus large du lignage agnatique. Bien que l'examen du contexte lignager soit réservé au chapitre suivant, le 
point mérite d'être soulevé ici : ce cadre d'encapsulation de petites unités dans de plus grandes, allant de 
noubeth jusqu'à dhaqbitch, l'ensemble de la tribu, est précisément le langage à travers lequel les Aith 
Waryaghar articulent leur propre structure socio-territoriale. 


Nous allons maintenant discuter brièvement d'une situation qui se présente souvent dans les 
noubath composés de méres veuves avec des fils non mariés : une version essentiellement non 
fonctionnelle de ce que Fortes a appelé (à mon avis, à tort) la " filiation complémentaire ".368 


La filiation en pays Aith Waryaghar suit normalement le patrilignage, et la pratique amazighe 
répandue dans tout le Rif et l'Atlas central (et également relevée et discutée par Peters pour les Bédouins 
de la Cyrénaique>”), qui consiste à nommer les garçons non pas d'après leur père mais d'après leur grand- 
père paternel3” a pour effet de maintenir les mêmes noms plus ou moins dans les mêmes positions les uns 
pat rapport aux autres à n'importe quel stade de la généalogie du lignage. (C'est aussi en grande partie la 
raison pour laquelle les observateurs peu au fait de ce phénomène ont souvent été frappés par la 
"similitude" des noms rifains et arabes, et qu'il semble toujours y avoir plus de membres d'une lignée 
donnée à un moment donné qu'il n'y a de noms pour les qualifier individuellement : c'est une sorte 
d’indigence onomastique). Cependant, sous certaines conditions bien spécifiques, un homme peut être 
appelé localement par le nom de sa mère, même s'il est officiellement connu sous celui de son père : 
Mohand n-Sa'id peut être appelé chez lui Mohand n-Fattouch, Cha'ib ou-'Aissa par Cha'ib n-Mennouch, 
‘Amar n-Bou Tahar par 'Amar n-Fadhma, et Mhand n-'Abdellah par Mhand n-Taimound. D'autres 
exemples, 4 un autre niveau, sont Mouh n-Ta'rousth (dont la mére est issue du sous-clan Aith 'Arous), 
Mezzyan n-Tgzennayth (dont la mère est issue d’Igzennayen) et, en dehors du pays Aith Waryaghar, Haj 


368 Meyer Fortes, "The Structure of Unilineal Descent Groups", American Anthropologist, N. S. Vol. 55, 1953, pp. 17-41, 
réédité dans Simon et Phoebe Ottenberg, Eds, Cultures and Societies of Africa, New York: Random House, 1960, pp. 
163-189. 

309 E. L. Peters, "The Proliferation of Segments among the Lineage of the Bedouin of Cyrenaica", Journal of the Royal 
Anthropological Institute, Vol. 90, Part 1, 1960, pp. 29-53. 

370 Exemples : Hammadi n-Mhand n-Hammadi, Mouh n-Cha'ib n-Mouh, Bou Tahar 'Aissa Bou Tahar, 'Amar n- 
Mohammadi n-'Amar, et Mhand ou-Sa'id ou-Mhand, dans lesquels la particule filiative rifaine 7 (parfois Ou ou même 
w-, selon le cas : 'Aissa ou-Sa'id w- Aissa - et dans d'autres contextes pas du tout présente) est l'équivalent de l'arabe 
ben, "fils de)". 
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'Allouch n-Twaryaghatch (l'ancêtre d'un segment de lignage d’Aith 'Ammarth, dont la mère est issue des 
Aith Waryaghar). 


Nous allons à présent examiner les conditions de la "filiation complémentaire", tant au niveau 
individuel qu'au-delà, lorsque de tels noms transcendent ce niveau pour se cristalliser, avec le temps, en 
noms permanents de lignages. Il convient de préciser d'emblée que ce type de "filiation" n'est qu'un 
moyen d'identifier et de classer les agnats dans les conditions particulières énumérées ci-dessous ; il 
n'implique en aucun cas des droits ou des obligations spécifiques du côté de la femme.*”! Les conditions 
elles-mêmes sont essentiellement au nombre de trois : 


1- Les orphelins (de iy(b)oujiren, "orphelins", dans le sens d'enfants sans père : il s'agit d'enfants 
dont le père meurt avant leur naissance ou au début de leur enfance, laissant leur mère veuve. Il 
s'agit de la plus importante des trois conditions, qui donne lieu à des noms tels que Mohand n- 
Fattouch, Cha'ib n-Mennouch, etc., par lesquels ces individus sont connus et interpellés 
localement, au sein de leurs propres groupes lignagers ou communautés. Les cas de ce type, 
limités au niveau individuel, sont très fréquents. 

2- Une mère issue d'un sous-clan, d'un clan ou d'une tribu différente de celle du père, en particulier 
dans les cas de mariages polygynes : ce facteur est pratiquement explicite, bien qu'il ne s'agisse pas 
simplement d'un moyen pratique de distinguer les enfants d'un même père mais de mères 
différentes, comme l'ont constaté de nombreux anthropologues dans d'autres parties de l'Afrique. 
Les deux facteurs ont plutôt tendance à fonctionner de concert et ce n'est que très rarement que 
le fait d'avoir des mères différentes est utilisé en soi comme critère de distinction. Un homme 
nommé Cha'ib qui a un demi-frère paternel plus jeune, Mimoun, d'une femme originaire d'Aith 
Arous, s'adresse à ce demi-frère en l'appelant "Mimoun n-Twa'rousth" ; dans ce cas particulier, 
Mimoun et ses frères plus jeunes par leur mère originaire d'Aith 'Arous ont tous grandi après la 
mort de leur père. De même, un Mhand n-Tegzennayth est appelé ainsi par ses demi-frères et 
sœurs, et même par tous les membres de sa communauté locale, parce que sa mère est originaire 
d’Igzennayen, fait connue de tous. 

3- La tendance des parents utérins (Æhwar) à utiliser ce mécanisme de "filiation complémentaire" afin 
de souligner leurs propres liens utérins ou matrilatéraux avec la personne mentionnée : une grand- 
mère peut ainsi appeler son petit-fils maternel Mouh n-Arhma-inou, "Mouh fils de ma (fille) 
Arhma", et un oncle maternel peut appeler son neveu utérin 'Abdellah n-Arqiya-nnagh, " 
‘Abdallah fils de notre Arqiya", cette dernière étant sa propre sœur. Ce dernier point mène à un 
autre, plus évident, à savoir que les agnats utilisent toujours des liens patrilatéraux dans leurs 
termes d’interpellation, tandis que les parents utérins utilisent toujours des termes qui soulignent 
leurs liens utérins. 


Cependant, le phénomène dépasse le niveau individuel et se perpétue lorsqu'il atteint le niveau 
lignager. Pour reprendre les termes utilisés par les Aith Waryaghar, les exemples types sont incarnés 
pat les lignages, tandis que les exemples individuels peuvent être amenés à disparaître avec le temps en 
raison du flou généalogique et de l'omniprésence de la notion de patrilignage. Je propose ici un léger 
ajustement du concept original de Fortes, en distinguant la filiation complémentaire réelle de la 
filiation pseudo-complémentaire. 


Appliquée aux noms de lignages, la véritable filiation complémentaire se réfère aux noms dans 
lesquels il n'y a qu'un seul référent, et celui-ci est de sexe féminin : Yen n 'Ayyada et Dharwa n-Tahra, 
tous deux dans la communauté locale de Marou, et Aith Treyant (fem. du nom d'homme Reyan- 
comme le nom de la communauté locale d’Ireyanen chez les « vrais » Aith Bou 'Ayyach ) dans celle de 
Chagran, à Aith 'Arous ; Aith dhmouimend, dans la communauté d'Asrafil, et Yen n Thaimound ou- 
Sa'id, du lignage Yen n 'Abdellah dans la communauté de Mahrath, à Timarzga ; le sous-lignage 
d’Iwa'arithen d'Aith Ouswir (par exemple, Aissa n-dhwa'arit et ses descendants) à Aith Tourirth ; Aith 
dha'rabth ("gens de la femme arabe") dans la communauté d'Issoufiyyen chez les Aith Bou 'Ayyach 


371 Je suis redevable au Dr John Beattie d'avoir attiré mon attention sur cet aspect crucial du problème. 
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authentiques"; et Aith dhgharbith ("gens de la femme "occidentale" [c'est-à-dire marocaine et non 
rifaine]") dans le lignage Aith Zara’ dans la communauté d'Ajdir à Aith Youssef w-'Ari.372 


Appliquée aux lignages, la filiation pseudo-complémentaire se réfère à des noms dans lesquels il y 
a deux référents, un homme et sa mère, mais dans lesquels le référent réel et ultime est l'homme lui- 
même : Dharwa n-Bou Tahar Yamna chez les Aith 'Arous ; Aith Mhand n-Yamna et Yen n Mohand 
n-Mimouna, un sous-lignage des Yen 'Abdellah (et tous deux dans la communauté locale de r- 
Magsouridh), et Dharwa n-Mhand dhaimound, à Timarzga ; et Dharwa n-Mhand n-Zahra dans la 
communauté de Thizemmourin, à Aith Tourirth.373 


La filiation complémentaire authentique tourne autour de 2 % du nombre total de lignages en 
pays Aith Waryaghar, tandis que la filiation pseudo-complémentaire est d'environ 1,5 % sur la même 
échelle. Le total des deux est donc au maximum de 3,5 %, et il convient de souligner qu'il est très 
largement concentré dans les trois sous-clans des hautes terres que sont les Aith Tourirth, Timarzga et 
Aith 'Arous. La filiation complémentaire, telle qu'elle se manifeste en pays Aith Waryaghar, est donc 
un phénomène structurel intéressant, mais elle ne peut guère être considérée comme un phénomène 
fonctionnel (autre qu'un moyen d'identifier et de classer les agnats), ni même comme un phénomène 
très significatif. 


TABLEAU 9.7 


LES MENAGES DES NOUBATH 


No. Single Total 


No. Men with Population 
Total Married Widowed of 
Households Men Mothers Households 
Aith Turirth 131 304 15 827 
All Aith Waryaghar 402 _ 686 … 56h | 2057 * 


L'ANALYSE DES NOUBATH, ET CELLE DES TYPOLOGIES DE MÉNAGES. 


Nous présentons ici un décompte complet des ménages, y compris les noubath (tant ceux 
composés d'hommes mariés que ceux composés d'hommes célibataires dont la mère est veuve), ainsi 
qu'une population approximative pour le sous-clan Aith Tourirth et l'ensemble des Aith Waryaghar. Ces 
chiffres s'appliquent aux clans des basses terres pour la période 1953-54 et aux clans et sous-clans des 
hautes terres, y compris les Aith Tourirth, pour la période 1954-55. 


Commentaire : Les éléments ci-dessus ne sont que des condensés et des listes forfaitaires de noubath en 
rapport avec les maisons habitées. La typologie et la composition des ménages couvrent en fait un éventail beaucoup 
plus large que les quatre choix de mariage énumérés plus haut. J'ai isolé et distingué les neuf types de ménages 
suivants : (1) les ménages nucléaires simples ou familles élémentaires ; (2) les ménages familiaux étendus, qui 
comprennent deux hommes mariés ou plus, le père et le(s) fils marié(s) (chacun comptant comme une noubeth), 
vivant sous le même toit, (3) les ménages familiaux polygynes, qui se distinguent du type (1) ci-dessus par le fait que 
le chef de ménage est marié à plus d'une femme et a, éventuellement ou probablement, des enfants non mariés de 


372 Il existe également deux exemples dans le clan Aith 'Abbou chez les Aith 'Ammarth, Ifattouchen et 
Ifattoumathen, ainsi qu'un exemple chez les Igzennayen, Dharwa n-Tawounza, dans le clan de la plaine des Acht r- 
Oudha, près d'Aknoul. 

33 Dans le clan Aith 'Abbou des Aith 'Ammarth, toujours, les lignages des Dharwa nj-Hajj "Allouch n- 
Twaryaghatch, mentionnés plus haut, ainsi que celui des Dharwa n-'Amar n-Dhmouimend, peuvent être considérés 
comme autant d’exemples de filiation pseudo-complémentaire. 
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chaque femme (bien que, de son vivant, lui, ses femmes et ses enfants non mariés comptent comme une seule 
noubeth), (4) les ménages familiaux polygynes élargis, dans lesquels les types (2) et (3) sont combinés en un seul 
ménage, (5) les ménages familiaux conjoints fraternels, dans lesquels deux ou plusieurs frères mariés vivent avec leurs 
femmes et leurs enfants sous le même toit, (6) les ménages familiaux conjoints fraternels élargis, qui pourraient être 
une combinaison des types (5) et (2), dans lesquels deux ou plusieurs frères mariés avec femmes et enfants ont 
également des fils mariés vivant sous le même toit - bien qu'un si grand nombre de personnes vivant dans une seule 
maison rendrait les choses tout à fait ingérables, et il s'agit donc généralement d'un cas de deux ou plusieurs frères 
mariés avec une mère veuve ; (7) les ménages familiaux polygynes conjoints fraternels, une combinaison des types (5) 
et (3), dans lesquels un ou plusieurs frères ont plus d'une femme ; (8) les ménages familiaux polygynes conjoints 
élargis, une combinaison des types (2) et (3) dans lesquels deux hommes qui sont des parents agnatiques mais pas 
réellement des frères (par ex, les fils des frères du père, l'oncle paternel et le neveu) sont tous deux mariés et vivent 
sous le même toit ; et (9) les ménages polygynes étendus conjoints fraternels, la dernière combinaison des types (2), 
(3) et (5), dans lesquels, une fois encore, le facteur d'extension fait généralement référence à la présence d'une mère 
veuve, tandis qu'un ou plusieurs de ses fils peuvent avoir plus d'une femme. Le type (1) constitue une catégorie 
globale, les types (2), (3) et (4) une deuxième et les types (5) à (9) une troisième. Il est facile de constater que chaque 
type se fond dans un autre, que tous, sauf peut-être le type (1), sont essentiellement des variations sur un même 
thème, et que les mariages et les décès peuvent modifier du jour au lendemain la façon dont un ménage donné est 
classé. 


Nous présentons ici une ventilation brute de la composition des ménages, selon les lignes indiquées ci- 
dessus, d'abord pour les Aith Tourirth, puis pour le reste de la tribu. 
Puis p 


TABLEAU 9.8 


LA FRÉQUENCE DES TYPES DE MÉNAGES (LE POURCENTAGE DU TOTAL DES 
MÉNAGES). 


Household All Aith | 
Type Aith Turirth Waryaghar 


No. o No. % 


43 33 187 48 48 
17 59 15 

3 LP 16 

3 10 
68 l 
26 
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Commentaire : Tant à Aith Tourirth que chez les Aith Waryaghar dans leur ensemble, le type (1), constitué 
par les familles nucléaires ou élémentaires, prédomine nettement sur tous les autres, avec 33 % a Aith Tourirth et 
48% dans le reste de la tribu. Vient ensuite le type (5), les ménages familiaux mixtes fraternels, avec 21 % et 18 % 
respectivement. Dans le troisième cas, il y a une différence : à Aith Tourirth, le type (6), à savoir les ménages à famille 
élargie, et le type (2), à savoir les ménages à famille élargie fraternelle, sont pratiquement sur un pied d'égalité, avec 
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15% et 13 % respectivement, alors que dans la moyenne tribale globale, l'ordre est inversé, avec 7 % pour le type (6) 
et 15 % pour le type (2). Chez les Aith Tourirth, les types (3) et (4), les ménages familiaux polygynes et les ménages 
familiaux polygynes élargis, sont à égalité avec 2 % chacun ; mais dans la moyenne tribale globale, chaque type est 
plus élevé, le type (3) avec 4 % et le type (4) avec 3 %. Le type (7), concernant les ménages polygynes conjoints 
fraternels, sont similaires, 2 et 3 pour cent, à la fois chez les Aith Tourirth et dans la moyenne tribale globale ; d'autre 
part, les types (8) et (9), les ménages polygynes conjoints étendus et les ménages polygynes conjoints fraternels 
étendus, sont tous deux un peu plus nombreux chez les Aith Tourirth que dans la moyenne tribale globale - 3 et 8 
pour cent respectivement, par rapport à 1 et 3 pour cent respectivement. 


CONCLUSIONS : LA FILLIATION ET LA RESIDENCE. 


Les typologies des ménages ne fournissent des données que sur les modes de résidence et non sur 
les régles de résidence. Comme indiqué au début de ce chapitre, la résidence en pays Aith Waryaghar est 
patrilocale ou virilocale, en fonction de la descendance patrilinéaire ou agnatique. Il n'y a que deux cas qui 
pourraient, sous certaines conditions, être considérés comme une résidence uxorilocale. Dans le premier 
cas, un adbrib est un homme qui a été exilé de son clan ou de sa tribu pour meurtre. Il doit fuir et finit par 
s'installer dans son nouveau clan ou sa nouvelle tribu d'adoption. Il y épouse une femme que son nouveau 
groupe protecteur lui a donnée. Dans le second scénario, un étranger sans ressources et sans terres (ou un 
membre d'une profession marginale, comme nous l'avons vu au chapitre 11) arrive pour chercher du 
travail en tant qu'akhammas (ou pour offrir ses services spécialisés à la communauté) ; la communauté fait 
preuve de compassion et lui fournit un petit lopin de terre et une épouse (généralement une femme pauvre 
d'un rang social modeste). Les cas du premier type étaient plus fréquents que ceux du second en raison de 
la pratique répandue des vendettas. Dans ces cas, la femme était donnée à l'adhrib en tant qu'épouse après 
le paiement du sdhaq ou de la dot. Il est important de préciser que la femme était considérée comme l'égale 
de son mari sur le plan social. Le nouveau clan ou la nouvelle tribu accueillait l'adhrib, qui n'était plus en 
mesure de payer le prix du sang aux agnats de sa victime et/ou l'amende au conseil. Il est désormais 
considéré comme un bras droit fort et un fusil supplémentaire dans le groupe qui l'a accueilli. 


À Aith Tourirth, l'un des exemples les plus remarquables du premier type est l'histoire du Fair 
Azzougwagh, qui a fondé la lignée Imjjat à l'Ass. Il est arrivé en tant qu'adhrib de Hibir, membre du clan 
Acht 'Asim d'Igzennayen, a Aith Tourirth vers 1850. En 1853, il est recueilli par la lignée Yen n Hand w- 
'Abdellah de Boulma. Ils lui ont donné une épouse, Yamna n-Mohammed nr Ahsen, issue de leur propre 
sous-lignage de Yen n Bel-Lahsen, au prix d'une dot de 100 mithqals. Plus de la moitié de la somme a été 
payée sur place, et le reste a été payé en plusieurs versements.3” Mais dix-sept ans plus tard, en 1870, après 
la naissance de tous ses fils et de sa fille unique, le Fqir Azzougwagh décida de déménager plus haut dans 
la montagne et d'acheter des terres dans la communauté mieux arrosée de l'-Ass, en s'associant à un 
homme plus jeune, ‘Amar ou- 'Aissa du lignage Aith 'Arou Moussa, à qui il "donna" sa fille unique en 
mariage. La terre en question a été achetée à Moussa ou-Haddouch Mess'oud, du lignage Ihammouthen, 
ainsi qu'à son épouse Arhma n-Makhroufth du lignage Aith 'Arou Moussa, soit les biens qu'elle avait 
hérités, en terre, en arbres et en eau, pour 30 mithqals.%75 Comme nous l'avons vu plus haut, avant d'être 
achetée par les Ihammouthen, la terre de l'-Ass avait appartenu aux Igzennayen : elle revenait maintenant à 
un Agzennay " nationalisé " à Aith Waryaghar qui avait décidé d'y établir une résidence néolocale. Il 
convient de rappeler qu'il y a un siècle, la population était nettement moins nombreuse qu'aujourd'hui, à 
en croire les Aith Waryaghar, et que les terres disponibles abondaient. Dans ce cas, plusieurs processus 
structurels étaient donc à l'œuvre : (1) la fuite en tant qu'adhrib de la tribu de naissance et, par conséquent, 
la perte d’un lignage naissant ; (2) l'entrée dans la nouvelle tribu et l'établissement de nouveaux liens par le 
mariage et la résidence temporaire uxorilocale ; et (3) le deuxième déménagement dans une nouvelle 
localité, par l'achat de terres, sur le territoire du même sous-clan, et l'établissement d'une nouvelle 
résidence néolocale dans cette localité. 


374 Aith Tourirth Document n° 31. 
375 Aith Tourirth Document n° 28. 
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L'exemple le plus frappant du second type de résidence uxorilocale, toujours à Aith Tourirth, est 
celui d'un forgeron (amzir) originaire d'Axt Touzine, pauvre et sans biens, qui s'installa à Boulma, car on 
avait besoin de ses services au marché du mercredi, a la demande du puissant Haj Am'awch de la lignée 
Yen n 'Arou Mess'oud de la lignée Yen n Hand w-'Abdellah, et concurrent du Fqir Azzougwagh, cité plus 
haut. Amar n-Bahida, le forgeron, a eu la chance d'épouser l'une des petites-filles de Haj Am'awch, malgré 
sa pauvreté. C'est l'un des deux seuls cas connus de mariage exogame parmi les forgerons ou d'autres 
groupes professionnels méprisés. Le fils d'Amar n-Bahida s'est également marié par la suite 
exogamiquement. En général, les membres de ces groupes sont entièrement endogames, et je n'ai pas pu 
découvrir pourquoi ce forgeron particulier a été si favorisé par le chef d'un puissant lignage. 


Les cas de ce genre - et ce dernier est certainement un cas de résidence uxorilocale - sont les 
exceptions qui confirment la règle virilocale, tout comme le type non fonctionnel de "filiation 
complémentaire" dont il a été question plus haut souligne le caractère fortement patrilinéaire de l'ensemble 
du système. Le problème des individus ou des groupes qui " se détachent " - généralement en tant 
qu'idhriben [pl. d'adbrib|, mais parfois aussi pour d'autres raisons - vers d'autres clans ou d'autres tribus est 


" " 


un probléme qui reléve de la politique tribale. Pour la comprendre correctement, il faut d'abord 
comprendre le fonctionnement des systèmes segmentaires et territoriaux, et c'est à eux que nous allons 
nous intéresser maintenant. 
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CHAPITRE X 


LES SYSTEMES SEGMENTAIRES ET TERRITORIAUX : LA TRIBU, LE 
« CINQUIEME », LE CLAN, LE SOUS-CLAN, LE LIGNAGE ET LA 
COMMUNAUTE LOCALE 


LES LIGNAGES LOCAUX ET ETRANGERS, ET LEURS MYTHES D'ORIGINE 


Dans le chapitre 1, nous avons examiné certaines des caractéristiques générales des systèmes 
tribaux marocains, en mettant particulièrement l'accent sur les aspects segmentaires de l'organisation 
tribale : en effet, la segmentation est reconnue par les membres de la tribu eux-mêmes comme le trait qui 
domine l'ensemble du système. Cependant, ce n'est pas toujours le cas, comme le montre le système en 
vigueur chez les Aith Waryaghar - ou son rapport avec la théorie segmentaire classique - car, comme 
Peters l'a affirmé à propos des Bédouins de la Cyrénaïque, les membres des tribus arabes ou amazighes ne 
sont pas des anthropologues sociaux et ne sont donc pas en mesure d’effectuer une analyse 
sociologique. Le fait que le système segmentaire n'est pas en fait le seul facteur déterminant sera 
pleinement démontré dans les chapitres 11 et 12 : il suffit de dire ici qu’en pays Aith Waryaghar, le système 
global d'alliances tribales que les gens eux-mêmes conçoivent comme obéissant au système segmentaire le 
traverse en fait à certains endroits importants - bien que ce ne soit pas nécessairement le cas dans toutes 
les autres tribus du Rif central, notamment, par exemple, chez les Aith 'Ammarth. 


Nous partirons ici du principe général que les systèmes segmentaires comprennent une série 
d'unités encapsulées ou "imbriquées" (qu'elles soient principalement de nature sociale, politique ou 
territoriale), dans un ordre décroissant d'encapsulation, car tel est en effet le modèle que les Aith 
Waryaghar donnent de leur propre systéme ; et nous verrons plus loin que des deux principes "classiques" 
qui sous-tendent les systèmes segmentaires, à savoir ceux de l'équilibre et de l'opposition entre les 
segments, la prépondérance en pays Aith Waryaghar est résolument accordée à ce dernier principe. Mais il 
faut commencer par prendre en compte d'autres facteurs. 


Tous les systèmes segmentaires rifains, y compris celui des Aith Waryaghar, sont basés sur le 
principe des clans hétérogènes plutôt que sur celui de l'ascendance commune, comme nous l'avons vu au 
chapitre 2. Si la suggestion de Caro Baroja selon laquelle la densité de la population est inversement liée à 
la densité du système lignager?” peut être discutée pour les tribus rifaines centrales, il est clair que la tribu 
rifaine ou dhagbitch (et les tribus de la zone nord en général) représente une adaptation spécialisée du 
concept généralisé de gabila arabe à un environnement montagneux. Les tribus paysannes sédentaires de 
l'Atlas occidental, de la vallée du Souss et de l'Anti-Atlas présentent également le même type de réponse 
adaptative. Le Rif et le Souss sont tous deux de « vieilles régions humaines »,3”8 et l'hétérogénéité frappante 
de la composition clanique des tribus concernées y contribue au moins en partie. Cependant, cette 
hétérogénéité des clans n'enlève rien à leur caractère segmentaire, mais s'y conforme. 


Dans ce contexte, il est utile d'examiner les pourcentages de lignages et de clans autochtones au 
sein des six tribus classées comme "rifaines centrales". Ces lignages et ces clans sont toujours reconnus 
comme "étrangers" (¢barraniyen, sing. abarrani) parce que leurs ancêtres sont venus de l'extérieur, même si 
ce n'était que d'une autre tribu rifaine centrale limitrophe. Le pourcentage moyen d'autochtones dans 
l'ensemble du Rif central est de 49%. Chez les Ibuqquyen, il est de 42%, soit légèrement inférieur à la 


376 E. L. Peters Op-cit. 1967. 

377 Julio Caro Baroja, Estudios Mogrebies, Madrid, LD.E.A., 1957, p. 146. 

378 René Raynal, "Quelques Aperçus Géographiques sur l'Evolution des Régions Humaines du Maroc," Hespéris, 1-2, 1952, 
extrait, pp. 1-16. 
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moyenne. Aith 'Ammarth, qui se réfère à des lignages venus de tout le Rif pour combler un vide territorial 
et qui reconnait donc explicitement une origine non locale intégrale, affiche un pourcentage de 31%, ce 
qui est nettement inférieur à la moyenne?” Le pourcentage pour les Igzennayen n'est que de 32%. Axt 
Touzine présente un pourcentage légèrement plus élevé de 55%, ce qui est supérieur à la moyenne. Le 
pourcentage des Themsaman est nettement plus élevé (78 %), ce qui est nettement supérieur a la 
moyenne. Les Aith Waryaghar présentent un pourcentage de 58%, ce qui est également supérieur a la 
moyenne. Les chiffres pour les Aith Waryaghar sont représentatifs de la région et sont basés sur une 
analyse approfondie des documents généalogiques et lignagers disponibles. Les autres chiffres, a 
l'exception de ceux concernant les Aith 'Ammarth, sont basés sur des examens succincts des traditions 
liées a des lignages ou a des clans individuels. 


Les chiffres ci-dessus se réfèrent à ce que nous appelons les "agnats politiques" plutôt qu'aux 
agnats consanguins proprement dits. Cela signifie qu'ils se réfèrent aux lignages locaux et à leurs membres, 
plutôt qu'aux lignages "étrangers" et à leurs membres. Les chiffres concernant les membres consanguins 
agnatiques réels seraient, bien entendu, plus élevés. Il serait utile de ventiler les mêmes catégories au sein 
des Aith Waryaghar sur la base des clans et des sous-clans. Cela permettrait également de révéler des 
disparités intéressantes entre les clans des montagnes et ceux de la plaine. 


379 Compte tenu des traditions locales en matière d'origine, on pourrait s'attendre à 0 % dans le cas d'Aith 'Ammarth 
> 
sur la base du nom, mais il s'agit là d'une exagération de la situation. 
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TABLEAU 10.1 


LA FRÉQUENCE DES LIGNAGES LOCAUX PAR RAPPORT AUX LIGNAGES "ÉTRANGERS" 
DANS LE "CINQUIEME", LE "CLAN" ET LE "SOUS-CLAN". 


j Totals “Fifth” Clan Subclan Percentages 
I A. Aith Yusif 
w' Ari: 1) Aith Ughir Izan 69 
2) Isrihan 34 
3) Aith Turirth 65° 
Clan A 56 
B. Aith ‘Ari: 1) Tigarth 73 
2) Imhawren 50 
3) Aith r-‘Abbas 50 
4) Timarzga 100 
Clan B d 68 
Fifth I 62 
Il C. Aith ‘Abdallah: 1) Aith ‘Aru Musa 60 
2) Aith Tmajurth 71 
Clan C 66 
Fifth Il 66 
IH D. Aith Bu “True” 
‘Ayyash: 1) Aith Bu ‘Ayyash 
a) Izakiren 0 
b) Aith Tfarwin 96 
c) Isufiyen and 
. ` Aith Ta‘a 60 
d) Aith Bu 
Khrif 22 
45 
2) Aith ‘Adhiya: 
a-1) “True” 
Aith Bu 
Qiyadhen 89 
a-2) ar-Rabdha 78 
84 
b) Ighmiren 35 
c) Imnudh 13 
d) Thazurakhth 31 
41 
Clan D 43 
Fifth IH 4a 


380 


380 Dans le cas des Aith Tourirth, à titre de simple indicateur de l'écart dans le sens mentionné précédemment, entre 
l'appartenance "politique" et l'appartenance consanguine aux lignages agnatiques, ce dernier chiffre, représentant les 
hommes adultes qui vivent et sont domiciliés sur le territoire de leur lignage respectif, s'élève à 82 %. 
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TABLEAU 10.1 (suite) 


Totals © “Fifth” Clan = Subclan Percentages 
IV E. Aith Hadhifa: “True” 
1) Aith Hadhifa 
a) Aith Bu Jdat .… 100 
b) Iraqragen 98 
99 
2) Aith ‘Arus and 
[‘akkiyen: 
a) Aith ‘Arus 98 
b) l'akkiyen 100 
99 o 
Clan E ' - 99 
Fifth IV ; 99 
V F. Imrabdhen: ` 1) Imrabdhen 
n-Waddai 0 
2) Imrabdhen 
n-Dara 0 
Clan F < 0 o 
Fifth V 0 
Sub-Clans 62 | 
Clans 59 
Fifths 54 
Aith Waryaghar : | 58 


Par conséquent, les lignages "étrangers" et/ou les accrétions de sous-clans et de clans s'élèvent à 
42 % pour la tribu dans son ensemble.**! 


UNE VERSION PSEUDO-KHALDOUNIENNE. 


Comme laffirment certains informateurs, Ibn Khaldoun voudrait que les tribus rifaines des Bni 


Waryaghal, Gzennaya, Marnissa, Bni Slitan (?) et Bni Znassen soient toutes " sœurs " et qu'elles soient 


toutes amazighes Senhaja. Les premiers ancêtres de toutes ces tribus, y compris les Aith Waryaghar et les 
Igzennayen, étaient tous les fils d'un certain Mglata, compagnon d’un Amazigh nommé Tattouft. Il est 
possible, prétend l'un de ces informateurs, que ce Melata ait été le fils de Tattouft, mais "on ne le sait pas 
avec cettitude".3%8 Le même informateur fait cependant remarquer que ceux qui affirment que ces tribus 
sont amazighes plaident en faveur de ce détail généalogique, tandis que ceux qui optent pour une origine 
yéménite ou arabe disent que Mglata n'était qu'un des compagnons de Tattouft. En fait, la question est 


381 Dans deux publications antérieures (Hart, 1965 et 1970), l'auteur a évalué ces chiffres à 56% et 44% 
respectivement. La faible différence entre les deux valeurs n'est pas statistiquement significative. 

382 Un autre informateur a également déclaré que les Aith 'Ammarth appartenaient à la même catégorie en raison de 
eut pourcentage quasi nul de lignées locales. Ce fait confirme l'argument de Berque selon lequel les noms "vieux 
berbères" tels que Senhaja, Masmouda ou Zenata ne sont que des " toponymes " qui n'ont qu'une faible signification 
structurelle ou fonctionnelle. Nous pensons que même leur valeur historique est discutable, car elle tend à occulter 
es véritables questions qui se posent. Les noms mentionnés dans le texte n’ont aucun sens pour les Rifains 
d'aujourd'hui et ne peuvent être considérés que comme des vestiges médiévaux. Selon une autre source, les 
descendants de Mglata (y compris les Aith Waryaghar et les Igzennayen) et ceux de Marnissa viendraient des 
Nafzawa du sud de la Tunisie. Cela pourrait être interprété comme un argument en faveur d'une plus grande unité 
maghrébine dans le contexte moderne. Cf. Pierre Moreau, "Des Lacs de Sel aux Chaos de Sable ; Le Pays des Nefzaouas" 
(Publications de l'Institut de Belles Lettres Arabes, No. 11, Tunis : Imprimerie Bascone et Muscat, 1947), page 76. 
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plutôt académique, bien que Tattouft (ou Yettouft) évoque la tribu rifaine occidentale d'Aith Yettouft - ou 
Bni Yettouft. La tradition concernant la localisation des terres du clan Aith 'Abdellah à Jbel Hmam ne 
peut étre vérifiée. Cependant, le méme informateur qui a fourni cette information a déclaré que le clan 
Aith 'Abdellah a acheté à la tribu Aith Yettouft toutes les terres allant d'Aith 'Ammarth jusqu'à la rive est 
de la rivière Ghis. Toutefois, il convient de signaler que l'intégration de lignages étrangers et le 
renforcement des alliances politiques sont manifestes dans le fait que les lignages des clans Aith 'Abdellah 
et Aith Hdhifa, qui ne possédaient pas a l'origine de terres 4 Jbel Hmam, avaient toujours droit a leur part 
du hag du clan ou de la tribu ou à l'amende en cas de meurtre. Il est paradoxal, mais typique à bien des 
égards, que chez les Aith 'Abdellah, un lignage prétende provenir de la tribu "arabe" des Bni Oulid sur le 
fleuve Wargha et ait des droits de collecte de haq avec ses pairs. En outre, deux communautés portant le 
même nom, Thariwin à Aith 'Abdellah et Thariwin au sein du clan Acht 'Assem de la tribu Igzennayen, se 
revendiquent l'une de l'autre, sans peut-être s'en rendre compte.** Les traditions d'origine réciproque sont 
courantes dans la région. Il est impossible de déterminer l'exactitude de ces affirmations. Ibeqqouyen et 
Aith 'Ammarth ont des traditions réciproques particulièrement fortes, chaque segment affirmant être 
"issu" de l'autre. 


UNE VERSION RELATIVE AUX "COMPAGNONS DU PROPHÈTE". 


Cette version a été fournie par feu Qaid r-Haj Haddou n-Mouh Amezzyan d'Aith Bou 'Ayyach, et 
l'idée est que chacun des "cing cinquièmes" ou hams khmas d'Aith Waryaghar se voit attribuer un ancêtre 
arabe spécifique et éponyme, originaire d'Arabie, qui, dans chaque cas, est censé remonter aux premiers 
temps de l'Islam. Comme le savent tous ceux qui étudient l'histoire de l'Afrique du Nord, les 
communautés amazighes ont tendance à revendiquer une ascendance arabe afin de se valoriser 
socialement. Ce phénomène n'est pas unique et a été observé dans diverses régions. Il est important de 
noter que cette tradition peut être considérée comme encore plus apocryphe que la tradition pseudo- 
khaldounienne à propos des Senhaja. Cependant, on peut supposer qu'elle a gagné en crédibilité et en 
actualité grâce à l'islamisation précoce du Rif central par les Salihides de la cité-royaume de Nakour, qui 
étaient eux-mêmes des Himyarites du Yémen.55 


Le texte postule que le "cinquième" groupe actuel, composé des clans "frères" d'Aith Youssef w-'Ari 
et d'Aith 'Ari, est collectivement connu sous le nom d'Aith Khattab. Il suggère qu'ils descendent d'Omar 
b. al-Khattab, le deuxième des califes " vertueux " de l'Islam après la mort du Prophète, et que c'est là leur 
lignée notable. Ici aussi, bien sûr, se trouve l'explication du patronyme al-Khattabi d'Abdelkrim. Il n'est un 
secret pour personne qu'Abdelkrim lui-même a constamment plaidé en faveur de ses origines "hijazi" et 
"arabes "385 , mais ses affirmations n'ont pas été entièrement corroborées sur le plan généalogique. 
Certains informateurs ont placé le "cinquième" (et le clan) d’Aith 'Abdellah dans cette même catégorie 
d'ascendance des Aith Khattab, mais d'autres ont émis des doutes à ce sujet ou n'étaient pas sûrs. 


383 Coon (1931) cite une tradition qui lie les communautés d'Izekrithen d'Acht 'Assem d’Igzennayen et celle d'Aïth 
Zekri d'Aith 'Abdellah d’Aith Waryaghar. Selon la tradition, il y a plus de cinq siècles, deux hommes, fils ou 
descendants du saint Sidi bou Zekri de Meknès, se sont rendus au nord dans le Rif et plus précisément à Jbel Hmam. 
Pour décider où irait chacun des deux, ils résolurent la question en allumant deux feux. Chacun s'installa là où la 
fumée de son propre feu dérivait. L'un d'eux se dirigea vers le sud, chez les Igzennayen, et devint l'ancêtre des 
Izekrithen, tandis que l'autre se dirigea vers le nord, chez les Aith Waryaghar, et devint l'ancêtre des Aith Zekri. 

384 [ls sont plutôt des amazighs de la tribu Nefza. Information revue et corrigée depuis la rédaction de l'ouvrage de 
Hart. 

385 Une déclaration qui lui est attribuée à ce sujet se trouve dans les Mémoires d'Abd el-Krim de J. Roger-Mathieu 
(1927), p. 55. Cependant, les Oulad Si Mohammed b. 'Abdelkrim mentionnés dans le texte n'étaient pas originaires 
du Hedjaz, mais de la tribu voisine d'Igzennayen, où ce lignage possède encore des propriétés documentées. Les Aith 
Waryaghar reconnaissent à juste titre le rôle d'Abdelkrim dans leur histoire en tant que za'im et woujahid, plutôt que 
comme le chérif mineur que lui attribuent ses origines Igzennayen. 


330 


Le Qaid Haddou a cependant postulé que le "cinquième" d’Aith 'Abdellah descend de Sidi 'Abdellah 
ben Ja'far, qui, bien qu'il ait été un vrai personnage historique dans les premiers temps de l'Arabie 
islamique, n'a peut-être pas été un compagnon du Prophète. Et le "cinquième" d’Aith Hdhifa (regroupant 
non seulement le clan du même nom mais aussi les deux sous-clans territorialement discontinus d’Aith 
'Arous86 et d'T'ak-kiven), pareillement, se réclamerait de Sidi Hodhaifa ben al-Yamani, incontestablement 
un personnage des débuts de l'Islam, l'un des généraux arabes d'Omar ibn al-Khattab dans ses guerres 
contre les Perses.387 Néanmoins, le professeur Philip Hitti a précisé que ni Abdellah b. Ja'far ni Hodhaifa 
b. al Yamani n'avaient jamais eu, à sa connaissance, de liens avec l'Afrique du Nord.%# Et le prétendu 
ancêtre du "cinquième" clan d’Aith Bou 'Ayyach, Sidi Kou'aich, est un individu auquel je n'ai trouvé 
absolument aucune référence. Étant donné que 'aich et 'ayyach sont tous les deux dérivés de la même 
racine arabe ("vivre", dans son sens premier), dans ce cas, il ne semble pas exagéré de suggérer qu'un 
personnage mythique a été créé de toutes pièces comme un " prête-nom " commode, pour utiliser le terme 
de Robertson Smith, afin de correspondre aux idées préconçues de mon informateur en matière de 
généalogie et de favoriser la continuité linéaire dont Peters parle dans sa préface à l'ouvrage de Robertson 
Smith.58° 


Les antécédents du "cinquième" (et clan) des Imrabdben, qui, comme l'indique leur nom en arabe 
rifanisé, sont un groupe mourabitique intrusif et semi-saint% dont les points de définition et de fission sont 
respectivement Sidi Ibrahim al-A'raj (enterré à Fès) et Sidi 'Aissa b. "Abd al-Krim (enterré dans la Zawith 
n-Sidi 'Aissa qui porte son nom, sur le territoire d'Imrabdhen en pays Aith Waryaghar), sont d'un tout 
autre ordre : leur prétention au statut de chorfa Idrissides, bien que généalogiquement fondée, n'est 
fondamentalement pas étayée par d'autres éléments, non généalogiques. Les questions de structure et de 
fonction des lignages ou clans saints sont des cas particuliers, qui méritent une attention spéciale, et leur 
cas n'est en aucun cas comparable à celui des clans non maraboutiques susmentionnés. 


LES TRADITIONS MONTAGNARDES : JBEL HMAM COMME POINT D'ORIGINE. 


La signification du nom tribal "Peuple de Waryaghar" n'est connue d'aucun informateur. Toutefois, 
certains l'associent à trois toponymes de Jbel Hmam, une grande ligne de montagnes située dans la partie 
méridionale du territoire tribal. Ces toponymes sont Dhawragh ou Thawragh, qui se trouveraient soit à 


386 Les Aith 'Arous de la région de Waryaghar ne sont pas certains de leur lien avec la tribu Jbala des Bni 'Arous, ni 
de la raison de leur nom ou surnom arabe 'arous, qui signifie "jeune marié". Les Aith Tourirth et les Timarzga 
accusent leurs voisins d'être des ayyawen n-troumith, ce qui signifie "petits-fils d'une femme chrétienne", une 
appellation qui les exaspère. Cependant, un rapport de l'intervention espagnole daté du 25 avril 1939 indique qu'ils 
descendent des Bni 'Arous des Jbala. Il est à préciser qu'aucun d'entre eux ne pourra jamais se rendre sur la tombe du 
grand saint Jebli Moulay 'Abd al-Salam b. Selon la légende, leur ancêtre aurait assassiné Mchich, ce qui l'aurait 
contraint à s'enfuir de chez lui, maudit des moindres saints et rejeté par les moindres tribus. Selon la tradition, 
lorsqu'un homme issu d'Aith Waryaghar se rend chez les Bni 'Arous pour effectuer un pèlerinage sur la tombe de 
Moulay 'Abd al-Salam, on lui pose des questions sur son clan. S'il appartient aux Aith 'Arous, il sera lapidé à mort. 
Cette pratique repose sur la croyance que les Aith Arous sont responsables de la mort de Moulay Abd al-Salam. Il est 
important de noter que ces informations sont présentées de manière objective et sans parti pris ! 

387 Carl Brockelmann, History of the Islamic Peoples, traduction anglaise par Joem Carmichael et Moshe Perlmann, New 
York: Capricorn Books, 1960, p. 58. 

388 Communication personnelle, 1954. 

389 W, Robertson Smith, Kinship and Marriage in Early Arabia, Boston : Beacon Press Paperbacks BP 233, 1963, 
chapitre I et préface de la même édition par E. L. Peters, p.v. Bou 'Ayyach pourrait éventuellement provenir de 
dba'ayyachth, "mèche de cheveux", dans ce cas ; porteur d'une mèche de cheveux ; mais dhajettoyth et dhamzourth sont 
les termes courants pour décrire l'ancienne mèche de cheveux rifaine chez les Aith Waryaghar ; dha'ayyachth, par 
contre, est utilisé par les Igzennayen. 

30 J'utilise ce terme de préférence à la forme dérivée française "maraboutique", qui a envahi toute la littérature sur 
l'islam nord-africain, car il se trouve que la forme arabe originale est considérablement plus précise au niveau du sens 
que son équivalent français aujourd'hui utilisé à toutes les sauces. 
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Isrihan d'Aith Youssef w-'Ari, soit près de r-Maqsouridh de Timarzga ; Iwraghen d'Aith Youssef de 
Timarzga ; et Adbrar ou-Waryaghar (montagne de Waryaghat") d'Aith 'Arous. Awragh est un adjectif rifain 
et amazigh en général qui signifie "jaune". Certains informateurs pensent que cela est lié à la croyance des 
Aith Waryaghar selon laquelle le massif de Jbel Hmam est riche en gisements d'or et d'argent, bien que 
cette croyance ne soit pas étayée par la géologie. 


L'aspect crucial ici est le lien indéniable et indissociable entre le nom tribal, sous toutes ses formes, et 
le Jbel Hmam. En effet, le Jbel Hmam est le territoire ancestral du peuple Waryaghar. La "montagne des 
colombes" est sans aucun doute à l'origine du nom de la tribu et le point de départ d'une migration 
progressive vers le nord qui s'est déroulée sur un millénaire, sur une distance de 60 à 70 kilomètres en 
direction de la plaine, de la baie d'Al-Hoceima et de la Méditerranée. Le Bab Bni Waryaghal, également 
connu sous le nom de porte d’Aith Waryaghar, est mentionné dans les premières chroniques arabes 
comme étant la porte sud ou sud-ouest de Madinat al-Nakour, menant à Jbel Hmam. L'ancienneté du nom 
tribal explique pourquoi les informateurs actuels ne peuvent que deviner sa signification. Les 
conséquences structurelles de la migration ont entraîné une discontinuité territoriale marquée et une 
duplication des groupes lignagers et claniques d’Aith Waryaghar à l'intérieur et sur l'ensemble du territoire 
tribal. Les traditions d'origine rapportées aujourd'hui par les informateurs sont vagues, confuses et 
incomplètes, mais indiquent sans exception que Jbel Hmam est l'Urheimat (la patrie d’origine) des Aith 
Waryaghar. 


Selon deux traditions, le Jbel Hmam était habité avant les premiers occupants Aith Waryaghar. L'une 
de ces traditions précise que les premiers habitants étaient des Soussis qui y auraient laissé des trésors 
enfouis, ce qui pourrait expliquer certaines des légendes populaires sur les gisements d'or. Les Soussis 
auraient été chassés par un épais brouillard qui aurait duré sept jours.%’! Selon une autre tradition, les 
personnes qui auraient aidé le brouillard à chasser les Soussis étaient connues sous le nom d'Imwarzgiven. Ils 
seraient les ancêtres de l'actuel sous-clan des Timarzga. Un homme nommé Ari, de la tribu d'Ibdharsen du 
Rif oriental, a fini par épouser une jeune veuve de la tribu d'Imarzgiwen. La veuve avait déjà eu un fils 
nommé Ayyachi de son premier mari, d'où le nom de clan Aith Bou 'Ayyach. Ari et la veuve ont eu trois 
autres fils nommés Youssef, Ari et Abdellah, d'où les noms de clan Aith Youssef w-'Ari, Aith 'Ari (w-'Ati, 
sous-entendu) et Aith 'Abdellah (w-'Ari, encore sous-entendu). 


Bien que cette tradition particulière ne mentionne pas d'ancêtre pour le clan des Aith Hdhifa, ni pour 
leurs "frères" des Aith 'Arous, elle établit le fait, reconnu par la plupart des Aith Waryaghar, que les Aith 
Youssef ou-'Ari et les Aith ‘Ari sont des clans frères, tout comme les Aith 'Abdellah. Cela confère à ces 
trois groupes un degré de parenté plus étroit entre eux qu'avec les Aith Bou 'Ayyach qui, selon une autre 
tradition, sont les "frères" des Aith Hdhifa et des Aith 'Arous. La tradition susmentionnée implique 
également un lien matrilatéral entre les groupes susmentionnés et les Imarzgiwen ou Timarzga, par 
l'intermédiaire de leur mère. C'est une implication que je n'ai pas trouvée ailleurs, car dans d'autres 
traditions, les Timarzga sont considérés comme les "frères" et les alliés à Jbel Hmam des Aith 'Ari dans la 
plaine, tandis que les Aith Tourirth sont également considérés comme les "frères" et les alliés à Jbel 
Hmam des Aith Youssef w-'Ari dans la plaine. Les clans des montagnes et des plaines reconnaissent que 
les Aith Tourirth et les Aith Youssef w-'Ari, ainsi que les Timarzga et les Aith 'Ari, remontent tous à un 
ancêtre commun, Amrabedh Bou M'awiya. Bou M'awiya est enterré à ‘Ain Zouhra dans la tribu 
d'Ibdharsen à l'est, qui est également l'origine supposée de ‘Ari, l'ancêtre des Aith Youssef w-'Ari. On 
pense que 'Ari était un descendant de Bou M'awiya. Deux autres descendants de Bou M'awiya, nommés 


31 Pour des traditions similaires dans le Senhaja Srair et le Ghamra, voir Caro Baroja, op. cit. 1957, p. 147. Dans un 
sens, une telle tradition n'est peut-être pas si exagérée, car j'ai moi-même fait l'expérience d'un brouillard très dense 
sur tout le littoral et les montagnes du nord du Maroc. Il convient également de souligner que les Amazighs du Souss 
ont toujours eu, dans tout le Maroc, une réputation de sorciers et de révélateurs de trésors enfouis, bien avant qu'ils 
ne commencent à découvrir leurs talents cachés d'épiciers urbains. 
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‘Amar (membre d'Aith Youssef w-'Ari) et 1 Yazid (membre d'Aith 'Ari), seraient à l'origine des sous-clans 
d'Aith Tourirth et de Timarzga,*°? respectivement, comme le montre la fig. 10.1. 


La fig. 10.3 donne un aperçu de la segmentation des Aith Waryaghar. Cependant, les AITH 
KHATTAB, qui constituent le groupe le plus important auquel se réfère les Aith Waryaghar, sont 
constitués des clans et sous-clans énumérés dans la fig. 10.1 ci-dessus. Selon la tradition des "compagnons 
du prophète", ce groupe remonte à Omar b. al-Khattab. Toutefois, il convient de noter qu'Amrabedh Bou 
M'awiya, s'il est enterré au bon endroit, pourrait être plus proche du point de fission." 


I: AMRABIT BU M‘'AWIYA 
(buried in ‘Ain Zuhra, Ibdharsen) 
| 
| 
I 
| 
IT: ‘ARI 
(who went to the Jbil Hmam) 


mM | 
Il: YUSIF ‘ARI ‘ABDALLAH 
W-‘ARI (W-‘ARI) (W-‘ARI) 
ee el | a EN, | 
IV: ‘AMAR AITH YUSIF AITH ‘ARI L-YAZID AITH ‘ABDALLAF 
W-‘ARI 1 
| 
l 
l 
V: AITH ‘AMAR or i SAʻID 
AITH TURIRTH | 
l 
| 
| | 
VI: RAHHU 
VIT: TIMARZGA 


Fig. 10.1 : La généalogie des Aith Khattab. 


Cette collectivité n'est que l'une des deux plus vastes du pays Aith Waryaghar, l'autre étant celle 
@AITH BOU 'AYYACH, "demi-fréres" d’ AITH KHATTAB. Sans autre allusion ici à Sidi Kou'aich ou à 
Sidi Hodhaifa b. al-Yamani, ils se considèrent comme suit : 


Le «cinquième » des Imrabdben, bien que semi-saint et intrusif, n'entre dans aucun des cadres 
généalogiques susmentionnés. Ces cadres ne concernent que les "vrais" clans Aith Waryaghar, ceux qui 
possèdent des terres à Jbel Hmam. 


D'autres traditions d'origine de nature non généalogique complètent les deux mentionnées ci- 
dessus en mettant l'accent sur l'aspect des accrétions et des groupes qui remplissent un territoire que l'on 


372 Les lignages Timarzga seraient originaires d'un lieu appelé Bou Ya'aich, où se trouve actuellement la mosquée du 
vendredi des Timarzga. Selon une tradition, le point d'origine des Timarzga est Azrou nr-Absen. 

33 La encore, les noms de Bou M'awiya et de l-Yazid rappellent très étrangement ceux des deux premiers califes 
omeyyades de Damas : Mou'awiya b. Abi Soufiane (qui régna de 661 à 680 après J.-C.) et son fils l-Yazid (qui régna 
de 680 à 683 après J.-C.). C'était peut-être une erreur tactique de ma part de rappeler ce fait aux informateurs 
montagnards d'Aith Tourirth et de Timarzga, car ils ont sauté sur l'occasion en disant que ces personnages célèbres 
du passé musulman étaient exactement les individus dont ils étaient eux-mêmes les descendants, et que j'avais été très 
malin de le remarquer ! Inutile de dire qu'il n'était pas question de retracer la relation généalogique exacte, pas plus 
qu'entre l'ensemble des Aith Khattab et "Omar b. al-Khattab ! Ce n'est qu'un exemple de plus de l'éternel appétit des 
Amazighs pour les illustres ancêtres arabes. 
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croyait auparavant vide. L'une de ces traditions affirme que les six premiers individus qui se sont installés 
dans ce qui est aujourd'hui le territoire tribal des Aith Waryaghar venaient d'un endroit situé 
immédiatement au sud, probablement de ce qui est aujourd'hui le territoire d'Igzennayen. Comme cette 
tradition provient d'informateurs de la plaine, chacun des noms des six individus correspond à un lignage, 
une communauté locale ou un sous-clan de la plaine. Cela valide leur ascendance géographique dans la 
plaine, r-Oudha, à partir de Jbel Hmam, plutôt qu'une ascendance généalogique. Tous occupent des terres 
dans le territoire très discontinu du "cinquième" des Aith Youssef w-'Ari/Aith 'Ari, comme suit : 


AITH BU ‘AYYASH (1) 


—| 


AITH BU ‘AYYASH (2) AITH HADHIFA (1) 
AITH BU ‘AYYASH (3) AITH *ADHIYA AITH HADHIFA AITH  l'AKKIYEN 
(2) ARUS 


Fig. 10.2 : La généalogie des Aith Bou 'Ayyach. 


1- Abd r-Moumen est associé à la lignée de Dharwa n-'Abd r-Moumen, également connue sous le nom 
de "fils d'Abd r-Moumen". Ils sont établis dans la communauté d'Aith Hichem et sont 
généalogiquement rattachés à la lignée plus large d'Izefzafen du sous-clan d'Aith Oughir Izan 
d'Aith Youssef w-'Ari. La terre d'Abd r-Moumen s'étendait à l'origine d'Aith Hichem à la mer. 

2- Achchouyi ou Ichchou : assimilé au lignage d'Ichchouyen, situé dans la communauté d'Ikatchoumen 
supérieurs ([katchoumen n-Dara') du sous-clan Isrihan d'Aith Youssef w-'Ari. Le lignage Ichchouyen 
est l'un des six lignages du pays Aith Waryaghar, les cinq autres étant ceux d'Aith Bou 'Ayyach,** 
tous se réclamant d'Aith Ya'ra, la dynastie mérinide ; ses branches d'Tjarrayen et d'Iyehyathen, en 
particulier, se réclament d'Ichchon. 

3- Amzouri où Amour : assimilé à la localité d'Imzouren, aujourd'hui poste un administratif et le plus 
grand marché rural en pays Aith Waryaghar. Imzouren est une agglomération composite du point 
de vue de l'appartenance clanique de ses habitants, mais on y rencontre des éléments provenant 
d'Aith Youssef w-'Ari, d'Aith 'Ari et d'Imrabdhen, avec une prédominance de ces derniers. Le 
territoire d'Amzouri s'étendait à l'origine du marché du lundi des Aith Bou 'Ayyach jusqu'à la mer. 

4- Ambawr : assimilé au sous-clan d'Imhawren appartenant aux Aith ‘Ari (encore une fois discontinu, 
puisqu'il possède des noyaux supérieurs et inférieurs). 

5-  Agamrawi : est associé à la communauté locale d'Aith Qamra, qui est également hétérogène. Elle 
comprend des éléments de groupes lignagers issus d'Aith Youssef w-'Ari, d'Aith Hdhifa et 
d'Imrabdhen, ce dernier étant le plus répandu. 

6- Am'arou : est un sous-clan des Aith Youssef w-'Ari, rattaché généalogiquement au lignage plus 
large des Aith Oujdir (c'est-à-dire Ajdir) des Aith Oughir Izan. Il est associé au lignage discontinu 
et dupliqué d'Im'arwen, situé à la fois à Isrihan chez les Aith Youssef w-'Ari et à Tafrasth chez les 
Aith ‘Ari. 


34 Le Qaid r-Haj Haddou des Aith Bou 'Ayyach m'a fourni des informations sur les cinq autres lignées mérinides : la 
sienne, celle des Aith Wazghar dans la communauté des Aith Bou Khref des "vrais" Aith Bou 'Ayyach (c) ; celle des 
Aith Bou Setta, également 4 Aith Bou Khref, mais rattachée aux Aith 'Adhiya ; celui des Issi'arithen ("ceux de Si 
'Ali") à Mnoudh, également issu d'Aith 'Adhiya ; et ceux d'Aith Tizi et d'Aith Fars à Ighmiren, toujours issu d'Aith 
'Adhiya. Ichchou (de l’Arabe Youssef) est encore un nom amazigh courant au Moyen Atlas et chez les Ait ‘Atta. 
Cependant, en pays Aith Waryaghar, il n'est présent que dans les noms de lignage Ichchouyen et Aith Ichchou, dans 
la communauté locale d'Imnouch (Mnoudh ?), dans le sous-clan Aith 'Adhiya des Aith Bou 'Ayyach (b). 
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Il est important de préciser qu'il existe deux versions de la légende précitée. L'une ne mentionne que 
cinq hommes (‘Abd r-Moumen, Achchouyi ou Ichchou, Amzouri ou Amzour, Amhawr et Aqamrawi) et 
l'autre seulement quatre (Abd r-Moumen, Achchouyi ou Ichchou, Amzouri ou Amzour et Am'arou). 
Aucune des deux versions n'inclut les six hommes, mais dans ce cas, le fait de les combiner n'est pas 
préjudiciable. 


Il est important de noter que tous ces hommes ont hérité ou acheté des terres dans les environs de la 
plaine d'Al-Hoceima. Abd r-Moumen a acquis des terres à Azghar (Aith Youssef w-'Ari), Aith Hichem 
(Imrabdhen) et Ajdir (Aith Youssef w-'Ari), en plus de ses propres terres héritées juste au sud des deux 
premières communautés. Am'arou a hérité de terres juste au sud d'Aith Mhand ou-Yehya (Aith Youssef 
w-'Ari), de Tafrasth (Aith 'Ari) et d'Imejjoudhen*> (Aith 'Ari), mais il a acquis des terres supplémentaires 
dans chacune de ces communautés en les achetant. Toutes les terres qu'il a acquises à Swani (Aith 'Ari et 
Imrabdhen) ont été achetées. La moitié des terres d'Amzour ou d'Amzouri à Aith Moussa w-'Amar (Aith 
'Ari) a été héritée et l'autre moitié a été achetée. En revanche, toutes les terres situées au nord à r-'Azib 
Imzouren (Imrabdhen) et à Bou Menqad (Aith 'Ari) ont été achetées. Achchouyi ou Ichchou a hérité de 
terres à Ikatchoumen (Aïth Youssef w-'Ari), mais a acheté des terres supplémentaires au nord dans les 
communautés Aith Bou 'Ayyach voisines de Bou Srama, Izakiren et Ighmiren. 


Les noms des clans prédominants ont été mis entre parenthéses aprés chaque communauté 
mentionnée dans le paragraphe précédent. Ceci pour donner une idée de la complexité de la question de la 
prolifération des lignages et du régime foncier dans la plaine d'Al-Hoceima et ce jusqu'à aujourd'hui. Ces 
complications impliquent un entrecroisement incessant de terres et de lignages jusqu'à une discontinuité 
totale, et ce dès le début de l'histoire des Aith Waryaghar. Cependant, il est possible d'observer une 
continuité dans les toponymes 4 travers une autre tradition. Les habitants d'Ajdir, dans la plaine, seraient 
originaires de Dhajdirth, dans le Jbel Hmam. Il convient de préciser que le nom masculin d'Ajdir implique 
une plus grande taille que le nom féminin de Dhajdirth. 


Une autre tradition relevant de la même catégorie est fournie par un informateur d'Ikatchoumen (Aith 
Youssef w-'Ari : cf. lignée Ichchouyen, ci-dessus). Les Ikatchoumen descendraient d'un ancêtre nommé 
Akatchoum, originaire d'Azrou Adgechchar dans la région d'Igzennayen. Après une augmentation 
significative de la population au fil du temps, les habitants du Haut Ikatchoumen, dans les contreforts 
nord du Jbel Hmam, sont descendus vers la plaine. En conséquence, toutes les lignées du Haut 
Ikatchoumen ont été dupliquées dans ce qui est devenu la communauté du Bas Ikatchoumen (JÆafchoumen 
n-Wadday). Le lignage l'arrassen est l'un des plus anciens lignages d'Aith Youssef w-'Ari historiquement 
connus à Dhajdirth, Jbel Hmam. Cette situation est similaire à celle des Aith Oujdir. La lignée des Aith 
Mhand ou-Yehya dans les montagnes s'est séparée pour former une enclave distincte, non seulement dans 
la plaine mais aussi au bord de la mer (pour les Aith Youssef w-'Ari). Il en est de même pour les lignages 
Aith Bou Menqad5% et Iswiqen (pour les Aith 'Ari) et pour les lignages Ighmiren et Izakiren (pour les Aith 
Bou 'Ayyach). Le lignage Aith Oufaran d’Aith Tourirth a également été touché par ce phénomène. Son 
origine remonte à Dhoufatch, situé en amont d'Arba' Tourirth, le long du fleuve Nkour. Plus tard, un 
noyau distinct s'est établi dans la communauté de Tazourakhth à Aith Bou 'Ayyach. La liste n'est pas 
exhaustive. Par exemple, dans le cas d'Izakiren, ils ont acheté au lignage Ijarrayen d'Ikatchoumen toutes les 
basses terres qu'ils possèdent actuellement et qui s'étendent du marché des femmes du vendredi à 
Souftoura (a la limite de la jma'th entre Izakiren et Ighmiren) jusqu'à la plaine. Le lignage d'Aith Bou 
Srama d'Izakiren, également originaire d’Ibdharsen (aucun des lignages d'Izakiren n'étant local ou 
autochtone), a également acheté ses terres aux Ijarrayen. Les groupes Ikatchoumen possédaient toutes les 


35 Ce nom peut être étymologiquement lié au nom du lignage d'Imijat in l-'Ass des Aith Tourirth, dont l'ancêtre a 
quitté sa terre de Hibir d'Acht 'Assem chez les Igzennayen pour acheter des terres sur le territoire d'Aith Waryaghar. 
Il est possible qu'Am'arou soit originaire de Thajdirth d’Isriban à Jbel Hmam, où se trouvent aujourd'hui ses 
descendants des Im'arwen des hautes terres. 

39% Le lignage d'Aith Bou Menqadh est composé non pas de deux mais de trois groupes distincts, tous 
territorialement séparés les uns par rapport aux autres : un groupe supérieur, un groupe moyen et un groupe 
inférieur. 
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terres de la plaine où se trouve l'actuel aéroport d'Al-Hoceima (Laga abari). Ces terres ont été achetées par 
les lignées Aith Moussa w-'Amar et Aith Bou Menqad (toutes deux issues d’Aith 'Ari) et par celles 
d'Izakiren. Les clans d'Aith 'Abdellah et d'Aith Hdhifa, qui résident actuellement respectivement à l'ouest 
et au sud-ouest du pays Aith Waryaghar, ainsi que leurs territoires adjacents, résidaient auparavant 
uniquement dans la région de Jbel Hmam. En se déplaçant vers le nord-est, les Aith 'Abdellah ont acheté à 
la tribu d'Aith Yettouft toutes les terres situées à l'ouest de la rivière Ghis. 


Par conséquent, outre la discontinuité et la duplication des groupes lignagers, un deuxième principe 
concernant le mouvement des lignages d'Aith Waryaghar dans leur course progressive vers le nord en 
direction de la mer implique, comme le montrent clairement les exemples ci-dessus, l'achat de terres par 
un ou plusieurs lignages d'Aith A à un ou plusieurs lignages d'Aith B. Comme l’affirment les Aith 
Waryaghar eux-mêmes, à cette époque, la terre était abondante et les gens étaient peu nombreux. Un 
informateur a méme ajouté que le pays Aith Waryaghar a été vidé et rempli pas moins de trois fois par des 
vagues successives de personnes se déplaçant lentement dans une direction générale du sud vers le nord, 
depuis le Jbel Hmam, et peut-être aussi depuis la montagne d'Azrou Aqechchar située à Igzennayen, 
jusqu'à r-Oudha ou la plaine. Chaque fois qu'il se vidait, le territoire tribal se transformait en ghaba ou 
maquis, et ce jusqu'au dernier mouvement. Néanmoins, le méme informateur a également estimé qu'il y 
avait probablement beaucoup plus d'ancêtres de lignages discontinus et dupliqués qui avaient quitté leurs 
propres clans ou tribus en tant qu'idhriben ou exilés suite aux querelles de sang, que simplement en tant 
que potentiels acquéreurs de terres dans d'autres localités voisines. En effet, les descendants des idhriben 
du pays Aith Waryaghar se retrouvent aussi loin que Tanger, où la plupart d'entre eux, ne voulant pas 
révéler le fait qu'ils avaient tué quelqu’un chez eux, ont tout simplement été engloutis au fil du temps par 
les populations urbaines de leur nouvel lieu de résidence. Il n'est pas non plus exclu que le ‘Av originel, 
qui s'est rendu chez les Imarzgiwen a Jbel Hmam en quittant son domicile d'origine chez les Ibdharsen, 
l'ait fait parce qu'il avait tué quelqu'un dans cette région et qu'il échappait à la vengeance des agnats de ces 
derniers. 


Le sous-clan Aith Tourirth d'Aith Youssef w-'Ari dans les montagnes a acheté aux Igzennayen la 
moitié sud de leur territoire actuel. Par conséquent, seuls les sous-clans des Timarzga (des Aith 'Ari) et des 
Aith 'Arous (des Aith Hdhifa) occupent actuellement les terres tribales originelles des Aith Waryaghar 
dans le Jbel Hmam. Cependant, le Jbel Hmam présente une complexité beaucoup plus grande en termes 
de régime foncier et de filiations lignagères par rapport à la plaine. Cette complexité est probablement le 
résultat du détachement progressif et de l'expansion vers le nord de segments importants des clans 
concernés, qui se sont éloignés de leur patrie montagneuse d'origine. 


Le clan Imrabdben est intrusif et complique encore la situation. La discontinuité territoriale et la 
duplication sont plus prononcées chez eux que chez les autres clans laïcs. Cela est probablement dû au fait 
que les Imrabdben ont reçu les terres restantes après que l'expansion vers le nord des autres clans ait été soit 
en cours, soit achevée. 


Il est important de mentionner qu'en 1889-1890, une maison a été construite dans la plaine par Haj 
Haddou w-'Aissa, un amghar d'Aith ‘Ari qui est devenu par la suite le gaid gouyad ("qaid des qaids") de tous 
les Aith Waryaghar. Il s'agit de la première maison construite dans la région. Avant cette date, la plaine 
n'abritait que des habitations éparses utilisées uniquement à des fins agricoles liées à l'irrigation. En 1908, 
la deuxième maison a été construite par Haj Haddou Tahir, également issu d'Aith "Ari, suite à l'invasion 
infructueuse du pays Aith Waryaghar par Bou Hmara. Après la fin de la guerre, en 1926, des maisons ont 
commencé à apparaître dans toute la plaine et, en 1962, le schéma de peuplement de la plaine a été 
perturbé davantage par la création du complexe hôtelier d’Al-Hoceima (club méditerranée). 
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LA TRIBU : L’'ENTITÉ ET LA SOMME DE SES PARTIES 


Les Rifains désignent la tribu sous le nom de dhagbitch, qui est la plus grande unité sociale ou 
sociopolitique du Rif. L'une de ces unités est Aith Waryaghar, qui est de loin la plus grande de la région. 
Les huit autres unités voisines varient en taille, en population et en degré de segmentation. Chaque tribu 
possède sa propre identité et il existe des comportements identifiables et stéréotypés qui sont considérés 
comme caractéristiques de chacune des dhigebbar (pluriel de dhaqbitch) °° 


Les Rifains désignent le processus de segmentation par le terme "division" ou "battou". Avant 
d'analyser chaque unité de la séquence segmentaire (dhaqbitch, khoms, ar-rba', dchar, dharfiqth, jajgou et 
noubeth), il est important de souligner deux points essentiels qui peuvent paraître contradictoires mais qui 
sont en fait complémentaires. 3% Il est évident que les Aith Waryaghar se considèrent comme un groupe 
cohérent, uni par une idéologie de la parenté. Leur solidarité segmentaire est particulièrement forte face 
aux menaces extérieures. Les niveaux de segmentation qu'ils utilisent pour se différencier ne sont pas fixes 
et peuvent être fluides. 


Lorsqu'on examine une société segmentaire dans son ensemble, il est important de savoir si sa 
structure formelle est "monolithique" ou "polylithique". Il s'agit de l'équilibre entre l'action corporative et 
l'autonomie des segments. La réponse à cette question dépend entièrement de la situation, en particulier 
dans le cas des Aith Waryaghar, où les segments des niveaux supérieurs, qu'ils soient appelés khmas ou 
clans r-ourbou', sont souvent aussi importants que des tribus entières dans d'autres parties de la région, tant 
en termes de taille que de territoire. L'autonomie des clans Aith Waryaghar par rapport à l'ensemble de la 
tribu est soulignée par le fait que chacun d’eux possède son propre marché et ses propres membres du 
conseil, ainsi que son propre corps politique. Cela met en évidence la structure conventionnelle de la tribu 
et l'importance de l'identité individuelle des clans au sein de celle-ci. En effet, cette autonomie des clans a 
été renforcée après l’occupation coloniale, car les autorités du protectorat espagnol, sur proposition et 
recommandation du colonel Emilio Blanco Izaga en 1934-1935, ont divisé le pays Aith Waryaghar en trois 
"caidatos" ou territoires contrôlés par trois qaids de rang égal, alors que de 1926 à 1934, tous les Aith 
Waryaghar étaient sous l'autorité d'un seul gaid qouyad ou qaid supérieur, Sriman r-Khattabi d'Ajdir, un 
ennemi juré d'Abdelkrim : 1) I Outa, située au nord, qui comprend les plaines du nord d'Aith Youssef w- 
'Ari/Aith 'Ari et Imrabdhen ; 2) le Haut Ghis, situé au sud-ouest, qui comprend Aith 'Abdellah et Aith 
Hdhifa ; et 3) le Nkour, situé au sud-est, qui comprend Aith Bou 'Ayyach et les sous-clans montagneux de 
Jbel Hmam, à savoir Aith Tourirth, Timarzga, et Aith 'Arous. L'identification au groupe chez les Aith 
Waryaghar s'est tellement relachée qu'un montagnard peut dire d'un habitant des plaines qu'il appartient a 
la "tribu du bas", et l'habitant des plaines peut de la même façon traiter le montagnard comme appartenant 
à la "tribu du haut". (Il existe même des surnoms péjoratifs comme les 47#h Bon Dhekhsaith, "les gens de la 
courge ", utilisés par les montagnards pour désigner les habitants des plaines, et l'aflonchen, qui signifie "fils 
de 'Allouch", un terme utilisé par les habitants des plaines pour désigner les montagnards les traitant de 
bouseux à la mentalité paysanne). Depuis l'indépendance, cette division administrative a subi 
d'importantes modifications, notamment la création d'Aith Bou 'Ayyach en tant qu'entité administrative 


37 Les Ibeqqouyen sont "indignes de confiance", les Igzennayen sont "courageux mais imprévisibles", les Aith 
"Ammarth" sont des "bouseux", les Themsaman sont "intelligents mais sournois" Quant aux Axt Touzine, ils sont 
parfois méprisés en raison de la présence de certains groupes professionnels de basse classe au sein de leur tribu, ce 
qui a conduit à une perception négative de la tribu dans son ensemble aux yeux de certains Aith Waryaghar. Les gens 
de Targuist, es Aith Mazdoui et toutes les tribus situées à l'ouest sont collectivement appelés "Jbala" et sont 
considérés comme hors normes. Les Aith Waryaghar, en revanche, incarnent les meilleures qualités du caractère 
tifain, notamment le courage, l'honnêteté, la sobriété, la générosité, l'hospitalité et le sens de la pudeur. Ils 
reconnaissent cependant qu'ils sont très jaloux et possessifs, qu'ils sont querelleurs et qu'ils se laissent facilement 
emporter. 

398 A la manière de la célèbre remarque de Montagnes sur les alliances /ff qui incarnent et projettent sur le terrain les 
deux tendances opposées et complémentaires de la vie amazighe : l'esprit d'association et le goût de la discorde. Cf. 
Montagne, Les Berbères et le Makhzen, 1930, p. 216. 
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distincte au sein du "Cercle des Beni Ouriaghel". Le siège du Cercle des Beni Ouriaghel est à présent situé 
dans l'ancienne maison d'Abdelkrim à Ajdir, comme c'était le cas à l'époque espagnole. 


Concernant l'action collective, il est essentiel de se reporter à l'histoire pour déterminer ce qui s'est 
passé lors de crises majeures. Les Aith Waryaghar se sont unis à trois reprises au cours de leur histoire 
pour résister aux invasions de leur territoire par des étrangers. Il s'agit des cas suivants (1) en 1908, contre 
le prétendant au trône marocain, Bou Hmara ; (2) en 1921-1926, lorsqu'ils ont formé le noyau dur de la 
résistance d'Abdelkrim contre l'Espagne et la France ; et (3) en 1958-1959, lorsqu'ils ont résisté à l'invasion 
de l'armée royale marocaine lors du soulèvement le plus grave depuis l'indépendance du Maroc. Les deux 
premiers cas ont impliqué plus de groupes tribaux que les seuls Aith Waryaghar. Selon certains 
informateurs, les Aith 'Ammarth les ont aidés et encouragés 4 mettre en déroute la cavalerie de Bou 
Hmara en 1908. La guerre menée par Abdelkrim a mobilisé non seulement toutes les tribus rifaines, mais 
aussi la quasi-totalité des tribus du nord du Maroc et quelques tribus voisines au sud du Rif, contre deux 
armées européennes. 


LE CADRE SEGMENTAIRE ET LE FACTEUR ONOMASTIQUE : LA 
PRÉDOMINANCE ET LE CARACTÈRE RÉCESSIF DES NOMS DE SEGMENTS 


Avant d'aborder les unités segmentaires d'Aith Waryaghar dans l'ordre décroissant, il est nécessaire de 
faire une présentation globale du cadre segmentaire de la tribu. En outre, nous examinerons les 
implications des noms de segments en relation avec le phénomène de prédominance et de récessivité, 
auquel nous avons déjà fait référence. Cela permettra de mieux comprendre la discussion ultérieure sur les 
unités segmentaires.31° 


Ce cadre segmentaire global peut être schématisé comme suit : 


La section suivante traite de la segmentation plus poussée des groupes claniques au niveau II. Tout 
d'abord, il convient de noter que le niveau II, appelé "super clan" sur la fig. 10.340 , n'est qu'une 
reconstruction historique selon certains des informateurs les plus âgés. Cependant, avant d'entrer dans le 
vif du sujet, il est important d'aborder plusieurs points essentiels. Son importance structurelle est minime 
et il n'a aucune signification fonctionnelle. Au niveau II, Aith Khattab et Aith Bou ‘'Ayyach 
représenteraient le point de bifurcation entre les descendants des demi-frères supposés, selon de vieux 
informateurs. Le clan Imrabdben est marqué d'une ligne en pointillé pour indiquer son caractère intrusif sur 
le territoire de la tribu. Les revendications de légitimité généalogique de ce clan seront discutées plus loin 
dans ce chapitre. 


39 Cf. David M. Hart, "Clan, Lignage et Communauté Locale dans une Tribu Rifaine," Revue de Géographie du Maroc, No. 
7, 1965, pp. 25-33, and "Segmentary Systems and the Role of "Five Fifths" in Tribal Morocco" Revue de l'Occident Musulman 
et de la Meditérrannée, HI, 1, 1967, pp. 65-95. 

400 On pourrait éventuellement soutenir qu'il s'agit en fait de "phratries". Je suis sceptique quant au terme "phratrie", 
tant à ce niveau qu'au niveau III, et préfère Ahoms ou "cinquième" pour deux raisons : ce dernier terme est à la fois 
structurellement et fonctionnellement beaucoup plus descriptif de l'unité en question, et le terme "phratrie" a trop de 
connotations amérindiennes dans la littérature anthropologique. Même si une "phratrie" peut être un ensemble de 
clans apparentés ou même non apparentés, ceux-ci sont généralement liés entre eux par des principes de non- 
appartenance. Entre les clans membres des Aith Khattab et ceux des Aith Bou 'Ayyach, le lien de "fraternité", pour 
lâche, conventionnel et sentimental qu'il soit, n'en est pas moins fréquemment invoqué. On est tenté de le comparer 
avec le "mode dogmatique de segmentation" de Cunnison chez les Arabes Baggara du Soudan : cf. Ian Cunnison, 
Baggara Arabs, Oxford University Press, 1966, pp. 188 et suiv. 
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Level I AITH WARYAGHAR 


(Tribe) — 
Level IT AITH KHATTAB AITH BU ‘AYYASH (a) eÀ 
(Superclan) . \ 
\ 
Level IH ‘ARI \ 
(Clan) \ 
\ 
1 
AITH YUSIF AITH ‘ARI AITH AITH BU (b) AITH IMRABDHEN 
W-‘ARI ‘ABDALLAH ‘AYYASH HADHIFA 
en D QU. 4 Nee eee NF 


(1) i (2) (3) (4) (5) 


Fig. 10.3 : La tribu, le super clan et le clan. 


C'est au niveau III que les unités qui sont aujourd'hui significatives commencent à émerger, et les 
chiffres (1), (2), (3), (4) et (5) marquent les hams khmas ou "cinq cinquièmes" (sing. khoms, cinquième") 
de l'ensemble des Aith Waryaghar. Les chiffres (1) à (4) sont autochtones et "nés sur place", tandis que (5) 
est intrusif. À la lumière de cela, et à la lumière de la discontinuité et de la duplication de ces mêmes 
segments primaires sur l'ensemble du territoire tribal, il semblerait que le dispositif de "super clan" au 
niveau II ait servi principalement à mettre en évidence la revendication de primauté que chacun de ces 
deux grands agrégats claniques met implicitement en avant, en opposition l'un à l'autre et en opposition 
aux Imrabdben, en vertu d'une descendance (sans doute) largement fictive d'ancêtres communs supposés 
qui se sont avérés être des demi-fréres. Ce qui précède suggère également que (1) et (2) de l'agrégat Aith 
Khattab sont plus "frères" l'un pour l'autre qu'ils ne le sont pour (3) et (4) de l'agrégat Aith Bou 'Ayyach 
(1), et que ces deux derniers sont, à leur tour, plus "frères" l'un pour l'autre qu'ils ne le sont pour (1) ou 


(2). 


On rappellera que par "clan", on entend les unités nommées dont les membres disent ou laissent 
entendre qu'ils descendent tous d'un individu donné ou qu'ils sont originaires d'un lieu donné, sans 
pouvoir en aucune façon retracer cette ascendance de manière généalogique, étape par étape. Par "sous 
clan", nous entendons les deux ou plus grandes unités nommées au sein du clan, tel qu'il est défini ici, 
pour lesquelles il en va exactement de même. Dans les deux cas, il s'agit de : X est notre ancêtre dans le 
lignage patrilatéral (ou : nous venons tous de l'endroit Y), mais nous ne pouvons pas le prouver. Compte 
tenu de ce fait, la seule différence entre les deux unités est une différence de taille, car le sous clan est bien 
sûr encapsulé dans le clan. En rifain, il n'y a pas de distinction terminologique entre les deux unités, qui 
sont toutes deux désignées par ar-rba', pl. r-ourbou'. En fait, c'est une caractéristique très remarquable non 
seulement de la structure sociale rifaine, mais de la structure sociale des groupes tribaux marocains en 
général, qu'il y a considérablement plus de niveaux de segmentation présents qu'il n'y a de termes dans la 
langue vernaculaire pour les couvrir - un fait qui souligne la fluidité de l'ensemble du système. 


Une autre considération concernant le cadre segmentaire global est le fait que le Khoms (1) au 
niveau III contient deux unités claniques contre une seule dans chacun des clans (ou bas) (2), (3), (4) et 
(5). On verra plus loin que cela a de fortes répercussions non seulement sur la discontinuité territoriale et 
la duplication des unités claniques et sous-claniques, mais aussi sur la répartition tribale des amendes 
imposées aux meurtriers par le conseil et sur le double système factionnel global de l'alliance /ff (auquel, il 
faut l'ajouter, les " super clans " du niveau II ne correspondent pas). On peut également remarquer que les 
deux clans composant le (1) sont des Aith Khattab " plus purs" que le (2), et que le (3), comme Aith Bou 
"Ayyach (a), est à nouveau, par définition, un "plus pur" Aith Bou 'Ayyach que le (4), comme l'inventaire 
des origines des clans l'a montré. Bien que les revendications concernant les origines islamiques et arabes 
péninsulaires soient considérées comme apocryphes, elles servent à redéfinir chaque groupe clanique en 
fonction de ses propres termes et de son propre nom, plutôt qu'en fonction des noms des autres. Cela 
élimine également toute possibilité d'ascendance commune pour les cinq hmas, ce qui est partiellement en 


339 


contradiction avec la tradition de descendance de tous les clans, à l'exception des Imrabdhen, à partir de 
demi-frères. 


Un autre élément à prendre en ligne de compte est l'existence, au niveau II du" super clan ", d'un 
grand ensemble clanique appelé Aith Bou 'Ayyach (a) et, au niveau III du clan ou du &homs, de l'unité (3) 
qui en fait partie et qui a été désignée comme Aith Bou 'Ayyach (b). En outre, pour anticiper l'analyse qui 
suit, les Aith Bou 'Ayyach (b) au niveau III, (3), se subdivisent à nouveau au niveau IV en deux sous-clans: 
Aith Bou 'Ayyach (c) et Aith 'Adhiya. Comment se fait-il qu'un nom, celui d'Aith Bou 'Ayyach, soit 
conservé à deux, voire trois niveaux consécutifs de segmentation, et que l'autre, celui d'Aith 'Adhiya, 
n'apparaisse qu'au niveau le plus bas ? Ce problème de dénomination des segments est assez fréquent dans 
les systèmes tribaux marocains et nous l'avons désigné, en empruntant à la génétique deux termes 
courants, comme la prédominance et le caractère récessif des noms de clans ou de segments. C'est aussi 
une situation qui est particulièrement susceptible de se produire dans les groupes tribaux dont les clans ou 
segments présentent un degré marqué de discontinuité territoriale et de duplication, comme c'est le cas ici. 
Il ne s'agit cependant en aucun cas d'un système de classement et il convient de préciser d'emblée que la 
"prédominance " d'Aith Bou 'Ayyach à différents niveaux, par opposition au caractère " récessif " d'Aith 
'Adhiya, est purement onomastique et n'a rien de politique. De même, les Aith Hdhifa (b) ou les "vrais" 
Aith Hdhifa sont " prédominants " par rapport aux "récessifs" Aith 'Arous et I 'akkiyen ; les Aith Youssef 
w-'Ari(b) ou les "vrais" Aith Youssef w-'Ari sont "prédominants" par rapport aux Aith Tourirth ; et les 
Aith 'Ari (b) ou les "vrais" Aith ‘Ari sont "prédominants" par rapport au sous-clan "récessif" des 
Timarzga. Le phénomène n'est pas non plus lié à une éventuelle supériorité numérique ou à une 
supériorité sur le plan de la puissance militaire de la part du groupe " prédominant ". En effet, le caractère 
hautement égalitaire et extrêmement compétitif de la société Aith Waryaghar est tel que les clans et sous- 
clans "récessifs" ont souvent essayé de dominer les clans et sous-clans " prédominants ", ainsi que, bien 
sûr, l'inverse, comme la discussion sur le système d'alliance du /ff (dans le chapitre 12) le montrera 
clairement. 


Les hypothèses qui sous-tendent ce phénomène de domination et de récessivité de la 
dénomination me semblent résider ailleurs. Blanco et Gellner ont également abordé le problème, et les 
références pertinentes sont les suivantes : 


Les clans d'une tribu ne sont pas nés de l'accumulation des /a'#hs ou communautés locales. Au 
contraire, les tribus qui s'installaient sur de nouveaux territoires comptaient déjà trois, quatre ou 
cinq clans dans leur état nomade antérieur, et les nouvelles terres étaient réparties équitablement 
(Blanco, traduit) .401 


Lorsqu'une tribu migre vers un nouveau territoire ou le conquiert, toutes ses forces sont 
mobilisées. Par conséquent, chaque segment est représenté et reçoit une part du butin du nouveau 
territoire. Cela signifie que les anciens "segments supérieurs" représentent des groupes 
relativement petits dans la nouvelle région. Ils finissent par être connus sous le nom de l'endroit et 
ajoutent effectivement un nouveau segment. Par ailleurs, l'un des anciens segments supérieurs 
peut en venir à les couvrir tous dans le nouveau lieu, ce qui fait que les autres noms de niveau 
supérieur précédents descendent d'un cran ou d'un niveau par rapport à lui (Gellner).402 


Ces deux observations commencent par s'attaquer à la racine du problème, chacune à sa manière. 
Le postulat de Blanco d'une condition "nomade" préalable peut, pour notre propos, être ignoré, tout 
comme l'hypothèse implicite de Gellner, formulée par la suite avec plus de force (et à mon avis, à tort) par 


401 Emilio Blanco Izaga, Conferencia Sobre Derecho Consuetudinario Rifeño, manuscrits, 1935. Les remarques de Blanco 
s'appliquent clairement, dans le contexte de son travail, aux Aïth Waryaghar. 

402 Ernest Gellner, communication personnelle, 13 septembre 1960, et Saints of the Atlas, Londres : Weidenfeld and 
Nicolson, 1969, p.58. Les remarques de Gellner s'appliquent spécifiquement aux groupes Ait 'Atta, Ait Yafelman et 
Ait Sokhman du Moyen-Atlas. 
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Sahlins, selon laquelle un système de lignages segmentaires ne peut être maintenu qu'à travers une 
expansion prédatrice. Mais le reste des deux hypothèses semble valide. Il est tout à fait exact que les Aith 
Waryaghar, tout agriculteurs sédentaires qu'ils soient, se sont étendus vers le nord depuis le Jbel Hmam 
jusqu'à la plaine et la mer ; mais le territoire disponible pour leur expansion était en fait restreint, et 
l'expansion elle-même a été des plus graduelles, durant probablement 500 à 1 000 ans. Dans ces 
conditions, elle ne peut guère être qualifiée de "prédatrice", malgré d'autres actions des Aith Waryaghar qui 
méritent assurément ce qualificatif. On peut supposer que l’émirat et la Cité de Nakour avaient déjà été 
rasés pat les Almoravides lorsque l'expansion des Aith Waryaghar vers le nord a commencé, et à ma 
connaissance, il n'y avait pas d'autres populations dans la plaine capables de s'opposer à l'avancée des Aith 
Waryaghar - à part d'autres Aith Waryaghar qui auraient pu être déjà établis au pied des collines. 


Dans le cadre de cette argumentation, les tribus voisines n'ont guère d'importance, car toutes les 
tribus du Rif central ont pu conserver à peu près les mêmes positions territoriales les unes par rapport aux 
autres au cours du dernier millénaire : Néanmoins, Blanco fait ici encore des observations pertinentes : 


Une caractéristique unique de la société rifaine est l'élasticité des limites territoriales de ses unités 
sociales. Par exemple, un individu ou une famille peut acquérir une terre dans une autre tribu sans 
que son propre clan ne s'approprie le territoire précédemment occupé, qui reste fixe. Lorsque les 
terres d'un individu ou d'un groupe de parents qui se modifient sont adjacentes, la jma'th, le clan 
ou la tribu, ou plutôt son aire d'extension ou sa juridiction réelle suit une variation analogue, 
amélioration ou retranchement, augmentation ou perte, avancée ou recul, selon le cas. De tels 
événements peuvent donner lieu à des querelles et à des altercations. Dans la région 
d'Ibeqqouyen, la population locale a constaté que ses voisins de l'est, les Aith Waryaghar, 
achetaient progressivement toutes les terres de premier choix autour du cours moyen de la rivière 
Boham, ce qui l'a amenée à s'opposer à leur vendre davantage de terres. L'élasticité territoriale des 
tribus est maintenue par une vigilance constante sur leurs terres, et est également enracinée dans 
l'ancien concept familial d'opposition à tout ce qui pourrait l'affaiblir. En conséquence, les terres 
reviennent souvent à leur tribu d'origine par abandon, acquisition ou échange, malgré l'absence de 
modifications significatives. L'élasticité tend à diminuer lorsque les frontières tribales et naturelles 
se chevauchent, comme dans les cours moyen et supérieur de la rivière Nkour, qui sépare les 
tribus d'Axt Touzine et d'Aith Waryaghar. Cependant, ce jeu de propriétés a encore influencé de 
nombreuses frontières tribales et a défini celle-ci.404 


Si l'on exclut l'accueil et l'intégration de groupes lignagers étrangers par accrétion et par scission 
de leurs propres tribus, il ne peut y avoir qu'une seule réponse pour expliquer non seulement la 
prédominance et la récessivité des noms de clans, mais aussi la discontinuité territoriale et la duplication 
des unités claniques sur le terrain : Il s'agit de ce que j'appelle un mouvement à la "saute-mouton". Des 
éléments de chaque clan se sont détachés de leur noyau initial à différents moments, dans le Jbel Hmam, 
pour " bondir " sur des éléments similaires ou des segments d'autres clans plus bas dans la vallée, et 
s'établir encore en aval ; puis le processus peut se répéter une deuxième, une troisième ou même une 
quatrième fois, en fonction de la disponibilité de niches écologiques individuelles au sein du territoire 
tribal. 


C'est ainsi que les clans d'Aith Youssef w-'Ari et ceux d'Aith ‘Ari, qui appartiennent tous deux aux 
mêmes Æhows, bien que placés dans des “ffs opposés, possèdent chacun pas moins de cinq blocs de 
territoire distincts, allant des montagnes jusqu'à la mer, et tous situés en pays Aith Waryaghar. Dans un 
premier temps, les quatre blocs du nord peuvent être désignés comme les "vrais" Aith Youssef w-'Ari, 
tandis que le cinquième bloc de Jbel Hmam peut être désigné comme Aith Tourirth. Dans un deuxième 


403 Marshall D. Sahlins, "The Segmentary Lineage: An Organization of Predatory Expansion", American Anthropologist, Vol. 
63, No. 2, Part 1, 1961, pp. 322-345. Pour un point de vue différent, cf. I. M. Lewis, "Problems in the Comparative Study 
of Unilineal Descent", in Michael Banton, Ed. The Relevance of Models for Social Anthropology, ASA Monographs No. 1, 
London: Tavistock, 1965, pp. 87-112. La théorie de Sahlins ne tient pas compte des tribus sédentaires établies de 
longue date, comme celles du Rif, qui ont toujours eu une organisation segmentaire. 

404 E. Blanco Izaga, manuscrits, op. cit. 1935. La traduction a été réalisée par l’auteur. 
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temps, les quatre blocs du nord peuvent être désignés comme les "vrais" Aith 'Ari, et le cinquième bloc de 
Jbel Hmam peut être désigné comme Timarzga. Le khoms des Aith Hdhifa est plus homogène 
territorialement que celui des Aith Youssef w-'Ari/Aith 'Ari. Toutefois, cette homogénéité ne concerne 
que les "vrais" Aith Hdhifa (b). Les sous-clans discontinus des Aith 'Arous et d'l'akkiyen entretiennent 
avec le "vrai" Aith Hdhifa (b) la méme relation que celle des Aith Tourirth et des Timarzga avec les "vrais" 
Aith Youssef w-'Ari (b) et les "vrais" Aith 'Ari (b), respectivement. Le bloc de territoires khoms le plus 
homogène est celui d'Aith 'Abdellah, qui n'a qu'une seule communauté locale (l'ayyaden) en dehors du 
groupe principal. Le boms des "vrais" Aith Bou 'Ayyach (b) est presque aussi homogènes territorialement 
que celui des Aith 'Abdellah, mais deux communautés locales (Igar w-Anou et Ighmiren w-Oudhrar) du 
sous-clan des Aith 'Adhiya sont séparées spatialement du corps principal de ces derniers. Un lignage 
d'Aith 'Adhiya (Aith Bou Setta) s'est infiltré sur le territoire du sous-clan des Aith Bou 'Ayyach (c) et de la 
communauté locale des Aith Bou Khref. Le khoms des Imrabdhen est un groupe semi-saint et intrusif qui 
présente le plus haut degré de discontinuité entre tous. Ses éléments constitutifs sont pris en sandwich 
dans le territoire laissé par les autres "cinquièmes". Le territoire des clans laïcs est parsemé d'une pléthore 
de groupes lignagers individuels, affiliés à l'un ou l'autre des clans susmentionnés, en des points 
stratégiques répartis sur toute la longueur et la largeur du Haut et du Bas Imrabdhen. Les lignages 
dispersés sont symptomatiques des relations de ce "cinquième" avec les membres laïcs des quatre autres 
"cinquièmes". 


LES "CINQ CINQUIÈMES" D'AITH WARYAGHAR. 


Nous avons discuté ailleurs#5 de ce qui me semble être les postulats sous-jacents à tout système 
tribal et segmentaire bien défini au Maroc dont les membres invoquent un principe d'organisation 
supérieur, le khams khmas, ou "cinq cinquièmes". Comme ce mode de structuration tribale, ou peut-être de 
restructuration, est assez fréquent dans les grands groupes tribaux marocains, il apparaît comme une 
contribution spécifiquement marocaine et amazighe aux systèmes segmentaires. Avant d'aborder le 
phénomène en détail pour les Aith Waryaghar, deux points doivent être abordés : Premièrement, cette 
forme de structure tribale a toujours une fonction correspondante, qui peut varier considérablement d'une 
tribu à l'autre. Deuxièmement, cette forme de structure tribale est généralement considérée comme un 
nœud fondamental d'articulation entre des clans territorialement discontinus et/ou dupliqués au sein d'une 
tribu détentrice. Par conséquent, il permet non seulement une action collective au sein de la collectivité, 
mais sert également de contrepoids à d'autres sources de division dans le cadre sociopolitique plus large de 
la tribu. En pays Aith Waryaghar, ces sources de division ont atteint un niveau sans précédent, qui n'est 
probablement égalé nulle part ailleurs au Maroc. 


Interrogés sur la segmentation de leur tribu, les vieux informateurs Aith Waryaghar répondent 
généralement par la phrase "Nechnin g-Aith Waryaghar gharnagh khams khmas", qui se traduit par "Nous, les 


Aith Waryaghar, sommes divisés en cing "cinquièmes"" 


. Cette déclaration donne un aperçu du modèle de 
société des Aith Waryaghar. Il est encore utilisé aujourd'hui, même si le concept de khams khmas n'est plus 
d'actualité. La mobilisation des Aith Waryaghar lors du soulèvement de 1958-1959 contre le gouvernement 
marocain n'a pas suivi le modèle des bams khmas, mais plutôt celui des "bureaux" administratifs 


modernes. Les Aith Waryaghar sont divisés en cinq unités principales, chacune d'entre elles ayant une 


405 Cf. Hart (1967). Selon l'article de Lionel Galand "Les Quinquegentanei" paru dans le Bulletin de l'Archéologie 
Algérienne (1970), le phénomène structurel des "cing cinquièmes" dans les Quinquegentanei, qui se réfère aux "cing 
clans" des montagnes du Djurjura en Algérie, remonte à une époque et à une origine assez anciennes. Ces clans ont 
résisté avec succès à la pénétration romaine dans ce qui est aujourd'hui la Kabylie pendant une grande partie du Ille 
siècle après J.-C. Les inscriptions n'ont conservé que leur nom latin, tandis que le nom amazigh d'origine a 
malheureusement été perdu. Le sujet est également abordé pour la Kabylie par S. A. Boulifa dans Le Djurdjura à 
Travers l'Histoire : Organisation et Indépendance des Zouaoua (Grande Kabylie), Alger : J. Bringau, 1925, pages 12-15. 
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force égale. Ces unités sont désignées par les lettres (1), (2), (3), (4) et (5), comme le montre la fig. 10.3. 
Deuxièmement, chaque khos constitue un cinquième de l'ensemble. La force totale des cinq "cinquièmes" 
est une source importante de fierté tribale et d'estime de soi dans le langage segmentaire. Les remarques 
dérogatoires sur les tribus voisines qui n'ont pas l'avantage d'être organisées de cette manière sont assez 
courantes : la notion de "cinq cinquièmes" possède en effet sa propre idéologie, qui n'obéit pas 
nécessairement à des règles logiques. Troisièmement, les #mgharen (sing. amghar), ou membres du conseil 
des aitharbi'in, le conseil et le corps politique, lors de leur réunion hebdomadaire, ou agraw, au marché, 
imposent des amendes (haq "droit", "raison") à un meurtrier ; idéalement, ces amendes sont divisées en 
cinq parts égales entre les membres du conseil de chaque "cinquième". Les lignes de collecte et de 
distribution des amendes devraient donc idéalement suivre celles de la segmentation, et chez les Aith 
Waryaghar, c'est la fonction spécifique de l'organisation en Ahams khmas. La raison de ces amendes était de 
maintenir la paix pendant le jour du marché, qui était le seul jour de répit de la violence habituelle, des 
meurtres et des querelles de sang. 


Les "cing cinquiémes" d'Aith Waryaghar, donc, sont les suivants : 


Dans une précédente analyse consacrée aux propos de Robert Montagne sur la structure 
sociopolitique des Aith Waryaghar,’® j'ai relevé la justesse de ses observations. Montagne a fait observer à 
juste titre que chaque "cinquième" dispose d'un territoire principal dans les montagnes et d'enclaves dans 
la plaine, ou vice-versa. En outre, il a indiqué que les Imrabdhen formaient un "cinquiéme 
supplémentaire" dispersé sur l'ensemble du territoire tribal. L'analyse qui suit se concentre sur la 
répartition spatiale des "cinquièmes" d'Aith Waryaghar par rapport aux principes de discontinuité 
territoriale et de duplication ou de reproduction territoriale au niveau du clan et du sous-clan. En outre, le 
degré de correspondance et de chevauchement entre le clan et le "cinquième" sera exploré. L'observation 


de Coon sur le paradoxe apparent d'un "cinquième" qui est une unité plus grande qu'un "quatrième" est 


" AN 


évidente en rifain et en arabe marocain, où le sens littéral de "*ba" est "quatrième".#7 La répartition 


spatiale est liée à la sous-segmentation des "cinquièmes" en unités claniques et sous-claniques : 


Levell AITH WARYAGHAR 


Level I] V-- ~ Ne oT Te 
AITH YUSIF AITH AITH `S *ÂITH BU AITH Ù IMRABDHEN 
W-'ARI ‘ARI ‘ABDALLAH ‘AYYASH HADHIFA 
A A M ~ EE 
Khums 1 Khums 2 Khums 3 Khums 4 Khums 5 


Fig. 10.4: Les Khams Khmas d'Aith Waryaghar. 


Dans les graphiques 10.4 et 10.5, les lignes pleines représentent les connexions segmentaires avec 
les "vrais" cinquièmes, clans et sous-clans d'Aith Waryaghar. La ligne pointillée menant aux Imrabdhen 


406 Cf. David M. Hart, "Clan, Lineage, Local Community and Feud in a Rifian Tribe", dans Louise E. Sweet, Peoples and 
Cultures of the Middle East: An Anthropological Reader, 2 Vols, New York: Natural History Press, 1970, Vol. 2, pp. 
3-75. Le passage mentionné par R. Montagne se trouve dans Les Berbères et le Makbzen, op. cit. 1930, note 2, pp. 175- 
176. 

407 Coon, op. cit. 1931, note 2, p. 91. 
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(Khoms 5) dans le graphique 10.4 indique qu'il s'agit d'un groupe intrusif. Par ailleurs, dans le même 
schéma, les deux demi-cercles pointillés regroupant les Khas (1) et (2) et ceux regroupant les Khas (3) et 
(4) indiquent que les membres de chacune de ces paires de khas ou" cinquièmes " ressentent un lien de 
parenté affectif plus important entre eux qu'avec ceux de l'autre paire. Dans le graphique 10.5, les lignes en 
pointillé ont une fonction similaire, mais pas identique, dans les Amas (1) et (4). Elles soulignent la grande 
distance spatiale et structurelle entre les Aith Tourirth et les deux autres "vrais" sous-clans d'Aith Youssef 
w-'Ari. Il en va de même pour les Timarzga par rapport aux trois autres "vrais" sous-clans d'Aith 'Ari au 
Khoms (1). Dans le Khoms (4), il en va de même au niveau III pour les Aith 'Arous et les I'akkiyen, à la fois 
pat rapport aux "vrais" sous-clans d'Aith Hdhifa mais aussi entre eux. Ainsi, dans le cas du Khoms (1), il 
serait tout à fait légitime de qualifier le niveau II d'Aith Youssef w-'Ari (a) et d'Aith ‘Ari (a), et dans le cas 
du niveau III, Aith Oughir Izan et Isrihan seraient regroupés sous Aith Youssef w-'Ari (b), et Dhigarth, 
Imhawren et Aith r-'Abbas sous Aith ‘Ari (b) ; dans le Khoms (4), le niveau II pourrait devenir Aith Hdhifa 
(a), tandis que Aith Bou Jdat et Iraqragen, conjointement, pourraient devenir Aith Hdhifa (b) au niveau 
III. Enfin, dans le Khoms (3), la dénomination Aith Bou 'Ayyach "(a) ou (b)" au niveau IL et celle d'Aith 
Bou 'Ayyach "(b) ou (c)" au niveau III, vise simplement à montrer que le "super clan" présumé d’Aith Bou 
"Ayyach (a), au niveau I, peut être inclus ou exclu, selon le cas et en fonction du contexte. Voir la carte de 
l'aire clanique (carte V) pour une clarification de ces aspects territoriaux. 


En dehors du rôle de la structure des "cinquièmes" dans la répartition des amendes pour meurtre, 
c'est l'aspect territorial du phénomène des hams khmas qui est crucial : la discontinuité territoriale évoquée 
par Montagne.*8 Les divisions territoriales ont tendance à recouper les divisions géographiques, comme 
dans beaucoup d'autres tribus marocaines ; mais elles le font, en pays Aith Waryaghar, d'une manière assez 
spéciale. La question de la discontinuité et de la duplication des clans et sous-clans sur une base territoriale 
est à présent abordée. Cette caractéristique n'est présente que chez les Aith Waryaghar parmi toutes les 
tribus rifaines, comme Montagne l'a souligné à juste titre. I] n'est pas certain que ce phénomène soit 
propre aux Aith Waryaghar dans l'ensemble du Maroc septentrional. Cependant, ils sont certainement 
uniques dans le Rif central en raison de ce phénomène à double face. 


408 Montagne, op. cit. 1930, note 2, pp. 175-6. Le bref mais clair et prometteur exposé de Montagne sur la structure 
sociale des Aith Waryaghar est relégué à une note de bas de page, tandis que son analyse erronée des systèmes 
d'alliance rifains occupe une part importante du texte (Hart, op. cit., 1970, pp. 13-45). 
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KHUMS I 


L. H (Clan): AITH YUSIF AITH ‘ARI 
W-‘ARI 
L. IU (Subclan): | 
AITH UGHIR ISRIHAN AITH TIGARTH IMHAWREN AITH TIMARZ 
IZAN TURIRTH R-‘ABBAS 
KHUMS 2 
L. II (Clan): AITH ‘ABDALLAH 
i - 
L. II (Subclan): AITH ‘ARU AITH TMAJURTH 
MUSA 
KHUMS 3 
L. If (Clan): AITH BU ‘AYYASH (a) or (b) 
| 
L. HI (Subclan): AITH BU ‘AYYASH AITH ‘ADHIYA 
(b) or (c) 
L. II (Clan): KHUMS 4 


AITH HADHIFA 


L. IH (Subclan): | 


AITH BU JDAT ; IRAQRAQEN AITH ‘ARUS I'AKKIYEN 
KHUMS 5 
L. II (Clan): IMRABDHEN (intrusive, and ‘‘saintly’’) 
L. IH (Subclan): 
IMRABDHEN N-DARA l IMRABDHEN N-WADDAI 
(Upper Imrabdhen) (Lower Imrabdhen) 


Fig. 10.5 : Les Khams Khmas des Aith Waryaghar, avec les sous-clans constitutifs. 
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CLAN AREAS 


i IZIMMUREN 
ore YUSIF W. ARI : 


4 


pee sony LS 


IMRABDHEN TRUGUTH Si 


TAGHIDHITH 


. AITH ‘ABDALLA 


i AITH 
AITH wv SOMIYA 


‘ABDALLAH 


AB Hy 


IMRABDHEN 


IMRABDHEN 


AIT Si 
: HADHIFA ressens 


IGHARBIYEN 


TA ‘BAN ` 


SAIHR- 7 
HASAIN © 


YINN SA ‘ID 


NU RURIE i ASHT YUNIS kA 


ASHT 'ASIM 


IMZDURAR 


Aith 
Waryäghor 


hurish k 


AITH ‘ARI 
| ‘AKKIYEN 


2 AITH YUSIF W-'ARI 


4 IMRABDHEN 


Carte V : Carte de la zone clanique des six tribus du Rif central. 
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QABILA OF AITH WARYAGHAR NEAN SEA 


TRADITIONAL SEGMENTATION AND TERRITORIAL SYSTEM site RRA 
(Derived from Col. Emilio Blanco Izaga ) M 
Fifth Clan Subctan 
BAY OF 

1 Ha Yûsif w- ‘Art [T] (A) Aith Türirth AL-HUSAIMA 
1 

2 (77/1 Aith ‘art EZ (B) Timarzga 

Aith ‘Adhiya 

; (of aith bü ‘Ayyash) Ibugqquyen 


Aith ba ‘Ayyôsh 
(of aith ba ‘Ayyash) 


3 5 HH Imrdbdhen 
4 6 Aith Abdalléh 


E3 (c)Aith ‘Ards 
5 7 Aith Hadifa 

ES] Ath Hoa E3 (D) l'Akktyen 
0 


5 10km 


4 


Igzinnayen 


Aith Ammarth 


Carte VI : Blanco Carte 1 (1934) 
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KEY TO BLANCO MAPS, 1934 (Map VI, and Maps VIII through 
XI1}*—TRADITIONAL SEGMENTARY AND TERRITORIAL 
SYSTEM OF THE AITH WARYAGHAR (Derived from EMILIO 
BLANCO IZAGA) 


N.B. Numbers of “fifths” and clans correspond to those num- 
bered 1-5 and 1-7 respectively, on the legend of the maps, 
while nos. 1-88 represent local communities. 


1—" FIFTH” OF AITH YUSIF W-’ARI/AITH ‘ARI 
(1)—CLAN OF AITH YUSIF W-‘ARI 
1. lzifzafen 
2. Ajdir: Aith ‘Aru ‘Aisa, Aith Misa‘ud u-Yusif, Aith Zara’ 
3. Azghar 
4. Aith Mhand u-Yihya of the Plain 
(2)—CLAN OF AITH ‘ARI 
5. Tafrasth 
6. Aith Musa w-’Amar 
7. Imjjudhen 
8. Tigarth 
3—"' FIFTH” OF IMRABDHEN 
(1)—CLAN OF IMRABDHEN 
9. Aith Hishim 
10. Aith Misa‘ud 
11. Aith Qamra 
12. Idardushen 
13. Ifasiyen, Aith Brahim, Aith ‘Amar u-Bukar, Aith Yusif 
5—" FIFTH” OF AITH HADHIFA 
(7)—CLAN OF AITH HADHIFA 
14(D). Subclan of l'AKKIYEN 
2—" FIFTH” OF AITH BU ‘AYYASH 
ee OF “TRUE” AITH BU ‘AYYASH 
15. Izakiren 
16. Aith Tfarwin 
17. Isufiyen 
18. Aith “Tarwin (again) 
19. Aith T: 
20. iriyanen. 
21. Aith Bu Khrif 
(3)—CLAN OF AITH 'ADHIYA 
22. Ighmiren 
23. Ajdir Bu Qiyadhen 
24. Imnudh 
25. Aith Bu Qiyadhen (r-Rabda) 
26. Tazurakhth: Aith ‘Aisa, Aith Ruqman 
—"'FIFTH” OF AITH YUSIF W-’ARI/AITH ‘ARI 
(1)—CLAN OF AITH YUSIF W-’ARI 
27. Aith Buham 
—“FIFTH” OF AITH YUSIF W-’ARI/AITH ‘ARI 
(2)—CLAN OF AITH ‘ARI 
28. Aith Dawud 
4—" FIFTH” OF AITH ‘ABDALLAH 
eo OF AITH ‘ABDALLAH 
9. Tazaghin 
. Aith Zkri 
. Imarnisen 
. Tizi ‘Ayyash 
. lbunharen 
. Bu Khalifa (Aith Ziyyan) 
. Iqanniyen 
. Ikiddaben 
. Ugrishen 
. Dahar n-Zimmurth 
. Thariwin 
. Bu Sarah (Bu Salah) 
. Aith Sa'id 
. Aith Dris 
. Bu Zdur (Tigarth ‘Ari) 
. thwahwahiyen 
. Thirkuzin (Tilkuzin) 
. Thimkiliwin 
. Marrui 


1 


1 


*The key for Blanco maps 1-6 (Map VI and Maps VIII through 
XII) appears only once with Blanco Map 1 (Map VI). 


3—"FIFTH'" OF IMRABDHEN 
(5)—CLAN OF IMRABDHEN 
48. Bu Ghardain 
49. Zawith n-Sidi ‘Aisa (Zawiya Sidi ‘Aisa) 
4—"FIFTH” OF AITH ‘ABDALLAH 
SITEN OF AITH ‘ABDALLAH 
l'ayyaden 
1—"FIETH” OF THE AITH YUSIF W-’ARI/AITH ‘ARI 
(1)—CLAN OF AITH YUSIF W-‘ARI 
51. Thamasind n-Waddai (Lower Thamasind) 
(2)—CLAN OF AITH ‘ARI 
52. Bu Mingad 
3—" FIFTH” OF IMRABDHEN 
(5)—CLAN OF IMRABDHEN 
53. Aith r-Oadi 
54. Aith ‘Aziz 
55. Aith r-Qadi (again), l’athmanen 
1—“FIFTH” OF AITH YUSIF W-‘ARI/AITH ‘ARI 
(2)—CLAN OF AITH ‘ARI 
56. Thamasind n-Dara (Upper Thamasind) 
57. Iswigen 
(1)—CLAN OF AITH YUSIF W-‘ARI 
58. Aghridh (Aghlid} 
59. Aïth Mhand u-Yihya of the Mountains 
60. ‘Arnuq 
A Isrihan 
Ikattshumen (Ikultumen) 
“BIRTH OF AITH BU ‘AYYASH 
(3)—CLAN OF AITH ‘ADHIYA 
63. Ighmiren (again) 
64. Igar w-Anu 
5—"'FIFTH” OF AITH HADHIFA 
(7)—CLAN OF AITH HADHIFA 
(C)—Subclan of AITH ‘ARUS 
(C) 65. Bu Sa‘ida 
(C) 66. Ajith Tigarth (or simply Tigarth) 
(C) 66a. Aith u-Maru (or simply Maru): 
shade” 
(C) 67. Aith u- -Sammar (or simply Sammar): “people of 
the sun” 
(C) 68. Ajith Juhra 
1—"FIFTH” OF AITH YUSIF W- ARAITH ‘ARI 
(1)—CLAN OF AITH YUSIF W-’ARI 
(A)—Subclan of AITH TURIRTH 
(A) 69. Aith ‘Amar 
(A) 70. Thizimmurin 
(A) 71. Thigzirin 
(A) 72. Bulma, lgnan, I-’Ass 
(2)—CLAN OF AITH ‘ARI 
(B)—Subclan of TIMARZGA 
(B) 73. r-Maqsuridh 
(B) 74. Bu Ma'dan 
(B) 75. Thafsasth (Tfsast) 
(B) 76. Aith Yusif 
3—“FIFTH” OF IMRABDHEN 
(5)—CLAN OF IMRABDEN 
77. Kammun 
5—” FIFTH” OF AITH HADHIFA 
(7)—CLAN OF “TRUE” AITH HADHIFA 
78. Mishkur 
79. Ihadduthen 
80. Iharunen 
81. Thizimmurin 
3—"FIFTH” OF IMRABDHEN 
(5)—CLAN OF IMRABDHEN 
82. Thamarkatt (Tamarkalt) 
5—" FIFTH” OF AITH HADHIFA 
(7)—CLAN OF AITH HADHIFA 
83. Bihban 
84. Aghzar ‘Aisa 
85. Bashkra 
86. Aith ‘Amar u-Sa‘id 
87. Zawith n-Sidi ‘Abd r-Qadar (Zawiya Sidi ‘Abd |-Qadir) 
3—"FIFTH” OF IMRABDHEN 
(5)—CLAN OF IMRABDHEN 
88. izarrugen 


2— 


“people of the 


* La clé pour les cartes Blanco 1 à 6 (carte VI et cartes VIII à XII) n’apparait qu’une seule fois avec la carte Blanco 1 


(carte VI). 


Une comparaison peut étre faite entre la carte des clans et des communautés locales de 1934 
d'Emilio Blanco (carte VI, Blanco 1) et la carte des aires claniques (carte V). Dans le clan Aith Youssef w- 
‘Ari (Khoms 1), les sous-clans Aith Oughir Izan et Isrihan sont considérés comme plus proches l'un de 


l'autre que l'un ou l'autre du sous-clan Aith Tourirth. Cela explique la ligne en pointillé menant à ce dernier 
dans la fig. 10.5. Cependant, le clan Aith Youssef w-'Ari compte au moins cing territoires non contigus 
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lorsqu'il est déployé sur le terrain:4 (1) un au nord, où les communautés locales d'Ajdir, Azghar et 
Izefzafen relèvent des Aith Oughir Izan, mais où la communauté des Aith Mhand Ou-Yehya de la plaine ( 
duplication dans la plaine du noyau originel des Aith Mhand ou-Yehya de la Montagne) est, bien que ce 
soit un lignage étranger, associée aux Isrihan ; (2) un plus petit, au sud-ouest, Boham, rattaché aux Aith 
Oughir Izan, qui comprend également, en bon lignage composite, un lignage du nom d'Isrihan n- Boham ; 
(3) Dhmasind inférieur (Dhmasind n-Waddai), située juste au nord du centre du territoire tribal et rattaché 
aux Aith Oughir Izan ; (4) le bloc Isrihan sur le versant nord de Jbel Hmam, comprenant les "vrais" 
Isrihan - ou Isrihan (b), le bloc lui-même étant Isrihan (a) - et deux communautés étrangères, Aith Mhand 
ou-Yehya de la Montagne (comme indiqué précédemment) et Aghridh, qui sont rattachées au sous-clan 
Isrihan, ou Isrihan (a), tandis qu'une autre communauté (locale celle-là), 'Arnouq, est rattachée au sous- 
clan Aith Oughir Izan ; et (5) Aith Tourirth, à l'extrême sud-est, à Jbel Hmam, qui constitue une entité 
unique et plus ou moins homogène, même si certains de ses lignages, dont l'un des principaux (Imijjat, 
dans la communauté de l-'Ass, dont le fondateur est venu de l'autre côté de la frontière tribale, 
d’Igzennayen), sont étrangers. 


Dans le clan Aith 'Ari (également connu sous le nom de Khoms 1), l'histoire est similaire à celle 
d'Aith Youssef w-'Ari. Il existe également plusieurs autres lignages qui, selon la tradition, sont issus de 
tribus rifaines voisines ou proches. Les sous-clans Aith ‘Ari de Dhigarth, Imhawren et Aith r-'Abbas, 
également connus comme les "vrais" Aith ‘Ari, se considèrent plus proches les uns des autres que des 
Timarzga. C'est pourquoi une ligne en pointillé mène aux Timarzga sur la fig. 10.5. Il existe cinq blocs de 
territoire distincts : (1) un bloc septentrional, stratégiquement orienté vers les communautés 
septentrionales d'Aith Youssef w-'Ari, dans lequel la communauté de Dhigarth (b) est rattachée au sous- 
clan du même nom, dans ce contexte Dhigarth (a), où ceux de Dhafrasth ("terre cultivée loin de la 
maison") et Imejjoudhen sont rattachés aux Imhawren, et où celui d'Aith Moussa w-'Amar (encore une 
fois, le plus souvent des "étrangers", selon l'interprétation locale de ce mot) est rattaché aux Aith r-'Abbas; 
(3) Dhmasind supérieure (Dhmasind n-Dara’), pratiquement au centre du territoire tribal et affilié au sous- 
clan de Dhigarth; (4) Iswigen (une fois de plus, des étrangers), sur le versant nord de Jbel Hmam (mais 
dupliqué en tant que lignage dans la communauté d'Aith Moussa w-'Amar dans la plaine), et associé à Aith 
t-'Abbas ; et (5) Timarzga, formant un solide bloc homogène d'origine Aith Waryaghar entièrement locale, 
et dispersé autour de la crête de Jbel Hmam. Le point culminant de ces derniers, à Sidi Bou Khiyar, se 
trouve juste au-dessus d'une des communautés locales de Timarzga, Bou Ma'dan. Un groupe lignager du 
clan Aith 'Ari, les Aith Dawoud, résident aujourd'hui totalement en dehors du territoire clanique : bien 
qu'affiliés ou descendants du sous-clan de Dhigarth, ses membres sont domiciliés sur le territoire clanique 


d'Aith 'Abdellah. 


Les clans d'Aith Youssef w-'Ari et d'Aith 'Ari (Khows 1) présentent une dispersion et une 
recombinaison extrêmes, qui ne sont surpassées que par le clan Imrabdhen (Khows 5). Le clan Aith 
"Abdellah (Khoms 2) est nettement plus homogène. Les communautés locales occidentales de ce clan 
comprennent Thariwin (qui signifie "sources"), Aith Zekri, Aith Sa'id et Bou Jnan (qui sont tous des 
"étrangers" venus d'Igzennayen), Iqanniyen (qui signifie "lapins"), Ouqrichen et Imarnissen (qui sont tous 
locaux et autochtones). Ces communautés sont affiliées au sous-clan des Aith 'Arou Moussa. En revanche, 
la plupart des communautés de l'est, plus proches du Jbel Hmam, comme Aith Ziyyan, Ibounharen, Tizi 
'Ayyach, Tazaghin, Dahar n-dhzemmourth, Aith Driss, Bou Sarah, Bou Zdour, Ihwahwahiyen, 
Thimkiliwin, Thirkouzin, et Marroui (bien que la plupart des lignages des deux dernières communautés - 
encore une fois des "étrangers" provenant de la tribu voisine d'Aith 'Ammarth), sont affiliés au sous-clan 
d'Aith Tmajourth. Il n'existe qu'une seule petite communauté-enclave du clan Aith 'Abdellah, l'ayyaden, 
située en dehors du groupe principal, et qui est affiliée au sous-clan d'Aith 'Arou Moussa. 


409 La notion de " diffusion sur le terrain" est due à Laura Bohannan, " A Genealogical Charter", Africa, XXII, 4, 1952, 
pp. 301-315, et " Political Aspects of Tiv Social Organization ", dans John Middleton et David Tait, Eds, Tribes Without 
Rulers, Londres : Routledge and Kegan Paul, 1958, pp. 33-66. Cependant, nous ne pouvons pas déterminer si ces cing 
territoires, que ce soit dans le cas d'Aith Youssef w-'Ari ou dans celui d'Aith 'Ari, sont liés à l'existence des "cing 
cinquièmes". Toute similitude à cet égard entre les ordres segmentaires/ territoriaux supérieurs et inférieurs n'est que 
pure coïncidence. 
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Le clan des Aith Bou 'Ayyach (Khoms 3), le plus important de la tribu (et méme le plus important 
comparé à d'autres tribus entières du Rif) présente la même homogénéité territoriale que celui d'Aith 
'Abdellah, mais en tant que "cinquième" il partage une caractéristique importante avec les Aith Youssef w- 
'Ari/Aith ‘Ari (Khoms 1, dont les positions dans les doubles factions des /f5 se reflétaient également dans 
l'opposition entre les Aith Tourirth et les Timarzga) : ses deux sous-clans des "vrais" Aith Bou 'Ayyach (b) 
ou (c) et des Aith 'Adhiya étaient implacablement hostiles les uns envers les autres. La ligne de 
démarcation qui les sépare sur la carte VI (carte I de Blanco) est donc très marquée pour en témoigner. 


"étrangers"), Iriyanen (partiellement 


Parmi les communautés locales de ce clan, Izakiren (tous des 
étrangers"), Aith Tfarwin (entièrement local), Issoufiyen (à nouveau tous des étrangers"), et Aith Bou 
Khref (partiellement étrangers") sont affiliés aux , "vrais" Aith Bou 'Ayyach (b) ou (c) ; Ighmiren (ou 
"Ghmara", largement "étranger", avec des communautés dispersées dans la montagne et dans la plaine), 
Igar w-Anou ("champ du puits", largement local), Mnoudh et les divers groupes des lignages d’Aith 'Aissa 
et Aith Rouqman de Tazourakhth (tous, encore une fois, largement "étrangers") sont rattachés au sous- 
clan d’Aith 'Adhiya. Deux des communautés locales qui font partie de ce sous-clan, Ighmiren de la 
montagne (Ighmiren Oudhrar) et Igar w-Anou, sont séparées de leur corps principal, tandis qu'un lignage, les 
Aith Bou Setta, s'est même infiltré sur le territoire des "vrais" Aith Bou 'Ayyach (b) ou (c), en se fixant 
dans la communauté des Aith Bou Khref. Comme a Ighmiren de la plaine et comme a Ikatchoumen des 
Aith Youssef w-'Ari (Khoms 1), ce lignage et d'autres lignages de ces dernières communautés se réclament 
des Mérinides. 


Le clan d’Aith Hdhifa (constituant plus de la moitié du Khoms 4)*'° est intéressant dans la mesure 
où il présente à la fois une homogénéité et une dispersion. Les deux sous-clans d’Aith Bou Jdat et 
d’Iragragen ("grenouilles" ?) forment le clan des "vrais" Aith Hdhifa (b). Au premier sous-clan 
appartiennent les communautés de Bou Jdat (b) - il faut souligner la prédominance onomastique de ce 
nom -, Mechkour, Ihaddouthen, Bihban, Aghzar 'Aissa ("rivière de 'Aissa") ; au second, Iharounen 
(dupliqué dans le sous-clan d’Aith 'Arous), Dhizemmourin, Bachkra, Yen n 'Amar ou-Sa'id, et les lignages 
de Zawith n-Sidi ‘Abd r-Qadar qui ne sont pas des lignages Imrabdhen (de même pour ceux de Bachkra). 
Tous sont d'origine entièrement locale. Là encore, le sous-clan d’Aith 'Arous et son sous-clan " frère " et 
dérivé d’l'akkiyen occupent la même position par rapport aux " vrais " Aith Hdhifa (b) que ceux des Aith 
Tourirth et des Timarzga par rapport aux " vrais " Aith Youssef w-'Ari (b) et aux " vrais " Aith 'Ari (b) 
(Khoms 1), respectivement (cf. Fig. 10.5), à une différence près : ils appartenaient tous au même système 
factionnel global, ou /f. l'akkiyen, qui sont "issus" des Aith 'Arous, sont, territorialement, encore plus 
disjoints de ces derniers que ces derniers ne le sont à leur tour des "vrais" Aith Hdhifa (b) de la montagne, 
dont ils sont eux-mêmes "issus". 


Chez les Aith 'Arous, également, il n'y a qu'un ou deux lignages "étrangers" ; le reste, comme il se 
doit puisque c'est sur leur territoire que se trouve le Dabar Waryaghar, la montagne Waryaghar, est 
autochtone. Il en est de même pour la plupart des lignages d'Aith Tourirth et tous ceux de Timarzga 
(Khoms 1) ; c'est peut-être dans ces trois sous-clans montagnards, les groupes pivots de Jbel Hmam, que 
l'essence de la structure sociale d'Aith Waryaghar se manifeste le plus clairement. Il est certainement vrai 
que les membres de chacun de ces trois groupes peuvent, en règle générale, donner des descriptions plus 
claires de leurs sous-clans respectifs que ceux de n'importe lequel des clans de la plaine. J'ai même entendu 
des montagnards de ces sous-clans affirmer que les "cinq cinquièmes" d'Aith Waryaghar sont : Aith 
Tourirth, Timarzga, Aith 'Arous, Aith Youssef w-'Ari et Aith ‘Ari. Lorsque, par exemple, on leur rappelle 
l'existence des Aith Bou 'Ayyach ou des Aith Hdhifa ou des Aith 'Abdellah, ils haussent les épaules et 
affirment qu'il s'agit tout bonnement "d'autres clans" ou "d'autres cinquièmes", ajoutant souvent une 
référence peu flatteuse aux habitants des plaines en général.#11 


#10 I] s'agit d'un " cinquième " à part entière d'Aith Waryaghar, et en aucun cas d'un " cinquième " fictif, comme le 
suggère Coon de façon quelque peu maladroite. Cf. Coon, op. cit. 1931, pp. 106-107. 

#1 Des "erreurs" similaires sont également commises "délibérément" par d'autres Aith Waryaghar afin de préserver 
d'autres modèles segmentaires. Les Aith Youssef w-'Ari des basses terres, par exemple, qui ont deux sous-clans 
(excluant les Aith Tourirth des hautes terres qui sont discontinus) affirment de façon catégorique que leurs voisins 
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Il sera utile ici de faire une ou deux remarques à propos des noms de certains segments d'Aith 
Waryaghar, aux différents niveaux supérieurs évoqués plus haut. Tous les noms de clans, à l'exception de 
celui d’Imrabdben (qui décrit un statut), sont des noms d'ancêtres individuels présumés auxquels, bien 
entendu, aucune ascension ne peut être réellement attribuée. I] en va de même pour tous les noms de 
sous-clans du niveau III, où il n'y a naturellement toujours pas de trace d'ancêtres ; et à ce niveau, des 
noms descriptifs ou ascriptifs, ainsi que de simples toponymes, font leur apparition. Voici quelques 
exemples des premiers : Aith Oughir Izan (étymologie très incertaine*!2), Iraqraqen, Aith 'Arous (" gens du 


marié " 


: ils réfutent vivement l'allégation de leurs voisins Aith Tourirth et Timarzga selon laquelle ils 
auraient eu une grand-mère chrétienne), et Timarzga (probablement de Imarzgiwen, " gens amers "). Des 
exemples de la seconde catégorie sont les suivants : Dhigarth, Aith Tmajourth et Aith Tourirth ("gens de 
la colline"). Au niveau du dchar ou de la communauté locale, cependant, les toponymes en viennent à 
prédominer sur les anthroponymes dans une proportion de presque deux pour un. Comme presque toutes 
les particularités géographiques du pays Aith Waryaghar sont dotées d'un nom, les groupes de lignages 
vivant dans ces localités sont presque automatiquement appelés Aith, "peuple (de)", suivi du nom du lieu 
en question. Au niveau inférieur, celui du groupe lignager localisé, dhafigth, les anthroponymes contenant le 
nom d'un ancêtre lignager qui peut être retracé généalogiquement commencent à dominer. La 


prédominance onomastique et la récessivité ont été pleinement prises en compte. 


Les Aith Waryaghar affirment être originaires de Jbel Hmam et avoir progressivement migré vers 
la plaine et la Méditerranée au nord. La duplication des communautés locales du sud vers le nord étaye 
leur argument. Les clans d'Aith Youssef w-'Ari et d'Aith 'Ari ( réunis dans le Khoms 1), tous deux présents 
en blocs territoriaux depuis la frontière montagneuse du sud jusqu'à la frontière maritime du nord, sont 
organisés en parallèle tout au long de l'aire tribale dans leur distribution territoriale; les clans d'Aith 
'Abdellah (Khoms 2) et d'Aith Bou 'Ayyach (Khoms 3), respectivement sur les marches médiane ouest et 
médiane est, se complètent également ; et au sud-ouest, le clan d'Aith Hdhifa (Khoms 4) et leurs "frères" 
(oumathen) des sous-clans d'Aith 'Arous à Jbel Hmam et d'T'akkiyen en bordure de la plaine (tous deux, à 
nouveau, Khoms 4), comblent encore d'autres lacunes. Il s'agit en quelque sorte d'un patchwork, qui n'est 
cependant pas dépourvu d'un ordre et d'une logique internes. 


Cependant, le défi reste d'intégrer les Imrabdhen (Khoms 5), qui constituent un "cinquième" tout à 
fait intrusif, dans un scénario où environ 42 % des groupes lignagers actuels sont classés comme 
"étrangers" (ce pourcentage inclut les Imrabdhen ; sans eux, le ratio des lignages étrangers serait ramené à 
31%). Il est important de noter que ces lignages sont considérés comme "étrangers", même s'ils résident 
localement depuis des générations. En outre, la plupart d'entre eux proviennent de tribus limitrophes des 
Aith Waryaghar ou situées dans d'autres parties du Rif. Cette formation lâche des tribus est basée sur le 
principe d'organisation de clans hétérogènes. Il est important de noter que ce n'est pas seulement le cas 
dans le Rif, mais aussi dans de nombreuses autres régions du Maroc. Les clans sont très diversifiés, car ils 
sont infiltrés par des apports étrangers, et la descendance d'ancêtres communs est en grande partie fictive. 
Dans le cas d'Aith Waryaghar, les anthroponymes de clans et de sous-clans servent avant tout 
d'instrument de classification pratique. Il est important de préciser que ces groupements sont hétérogènes, 
ce qui est à la fois démontrable et indéniable. Les Rifains étiquettent les gens et les choses, souvent avec 
des termes péjoratifs. Le nœud montagneux de Jbel Hmam domine la zone tribale physiquement et dans 


des Aith 'Ari ont également deux sous-clans (c'est-à-dire Imhawren et Aith r-'Abbas, et excluant les Aith Tourirth des 
hautes terres qui sont discontinus). Afin que les Aith 'Ari correspondent au "modèle" des Aith Youssef w-'Ari selon 
lequel chaque clan ou sous-clan d’Aith Waryaghar ne fait l’objet que d’une fission binaire. Les Aith 'Ari, quant à eux, 
affirment tout aussi catégoriquement qu'ils constituent une exception au modèle susmentionné et qu'ils sont divisés 
non pas en deux mais en trois sous-clans (Imhawren, Aith r-'Abbas et Dhigarth, en excluant à nouveau Timarzga). 
En outre, dans les hautes terres, les informateurs Timarzga ont divisé leurs voisins d'Aith Tourirth en deux sous- 
clans (Aith 'Amar et Aith Oughzar, "les gens de la rivière"), alors que cela ne correspond pas au modèle de lignage 
d'Aith Tourirth. Les deux groupes ont des avis divergents. 

412 Il pourrait s'agir de "gens de la crête (sommet) des mouches", bien que certains informateurs aient suggéré que 
Aith Oughir Izan est une contraction de Aith Oughir ou-Mizan, ce qui transformerait le sens en "gens du bras (qui 
tient la) balance". Le nom est extrêmement ancien et toute reconstitution étymologique est donc une pure 
supposition. Cela démontre, une fois de plus, que les noms survivent souvent 4 leur signification d'origine. 
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les souvenirs collectifs de la tribu concernant les origines "historiques" ultimes. Il constitue le fondement 
du mythe global des origines. 


LE "CINQUIEME" D'IMRABDHEN. 


Montagne fait référence au fait que les "marabouts" forment un Æhows supplémentaire dispersé 
sur l'ensemble du territoire tribal.4!3 Ceux qu'il qualifie - sans doute - de " marabouts " sont le cinquième et 
dernier khoms, les Imrabdben. Comme nous l'avons vu plus haut, cette dénomination correspond à 
l'attribution d'un statut.*!4 


Le clan d'Imrabdben (Khoms 5) en pays Aith Waryaghar est segmenté en deux sous-clans, avec une 


discontinuité territoriale entre les deux que l'on peut considérer aujourd'hui comme la norme chez les Aith 


y " 


Waryaghar : Imrabdhen" supérieurs " et Imrabdhen" inférieurs ". Ce facteur territorial, par opposition au 
facteur généalogique, est implicite dans leurs dénominations. Au sous-clan des Imrabdhen supérieurs sont 
associées les communautés locales d'Aith ‘Aziz, Aith r-Qadi et Aith Zawith n-Sidi 'Aissa (Sidi 'Aissa b. Sidi 
'Abdelkrim étant le point de fission de la généalogie totale des lwrabdhen). En marge de ce groupe, on 
trouve les communautés locales d'Aith Kammoun, située entre les clans d'Aith 'Abdellah et d'Aith Hdhifa; 
Izarouqen, située à la frontière nord du clan d'Aith 'Abdellah ; Bou Ghardayen, située à l'intérieur du clan 
d'Aith 'Abdellah ; les lignages spécifiquement Imrabdhen d'Aith Zawith n-Sidi 'Abd r-Qadar, entre Aith 
Hdhifa et Timarzga, au sud-ouest de Jbel Hmam ; et Bachkra, au sein d'Aith Hdhifa. Au sous-clan des 
Imrabdben inférieurs sont rattachées les communautés d’Aith Brahim, Igarroudhen, Aith Zawith n-Sidi 
Youssef, appelé "Zawith inférieure" par opposition à Zawith n-Sidi 'Aissa, "Zawith supérieure", bien que 
le pays Aith Waryaghar ne comporte pas de véritables zawiyas fonctionnant comme des loges pour des 
ordres religieux musulmans. Les autres communautés du Bas Imrabdhen sont Aith Mess'oud, Aith 'Amar 
ou-Cha'ib, Ifassiyen ("ceux de Fès"), Idardouchen, Aith 'Amar ou-Boukar, et Imrabdhen d'Aith Hichem, 
dont le plus important est le lignage d'Iziqiwen, descendant de Sidi Mhand ou-Moussa (inhumé a Aith 
Hichem), et possédant des ramifications aussi bien à Swani au bord de la méditerranéenne, qu'à Tachtiwin, 
près de Marroui à Aith 'Abdellah. La dernière communauté du Bas Imrabdben est celle d'Aith Qamra. 


En plus de ces deux sous-clans, il existe de petites poches d'Imrabdhen disséminées à travers le pays 
Aith Waryaghar et au-delà, certaines associées à un sous-clan et d'autres à l'autre. Les plus importants de 
ces groupes Imrabdhen sont les lignages de Dharwa n-Sidi r-Haj Mess'oud, qui descendent des Aith 
Kammoun et sont localisés dans la communauté d'Aith 'Arou Moussa dans le sous-clan d’Aith Tourirth. 
(2) Les Imrabdhen de Marroui chez les Aith 'Abdellah se rattachent aux Aith Zawith n-Sidi 'Aissa. (3) 
Iqanniyen, également a Aith 'Abdellah, sont apparentés aux Aith 'Amar ou-Boukar. (4) Les Aith Zawith n- 
Sidi 'Abd r-Qadar et (5) Izigiwen n-Sidi Mhand ou-Moussa d'Aith Hichem, comme mentionné plus haut. 
Les lignages (1) et (5), qui seront discutés plus loin, sont les plus intéressants. 


La généalogie entière des Imrabdhen est présentée dans l'annexe III, mais les caractéristiques les 
plus saillantes de cette généalogie seront discutées ici. Le point central de la généalogie est que les 
Imrabdben prétendent être des chorfa Idrissides et peuvent en fait remonter jusqu'à la fille du Prophète, 
Fatima, par l'intermédiaire de 'Abdeslam b. Mchich#l5 et des sultans Idris I et II. Mais ces trois 
personnages se situent à des points généalogiques qui dépassent même le point de définition des Imrabdhen, 
sans parler de leur point de fission. Dans la généalogie globale des chorfa Idrissides, ce point de définition, 


43 Montagne, op. cit. 1930, pp. 175-176, note 2. 

414 Twrabdben est la forme plurielle rifaine de l'arabe mrabet, qui désigne tout saint homme n'entrant pas dans la 
catégorie des chorfa (descendants du prophète Mohammed) ; comme indiqué au chapitre 7, en rifain, imrabdhen 
désigne indistinctement les vrais chorfa et les mrabten, la distinction étant pourtant connue des Rifains eux-mêmes. 
415 I] mourut en 1227-28 et fut enterré chez les Bni 'Arous des Jbala. 
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a distinguer du point de fission proprement dit, se situe 4 27 générations de la fille du Prophéte, au niveau 
d'un certain Sidi Ibrahim al-A'raj, également connu sous le nom de "Le boiteux".416 


Le point de fission pour les Imrabdhen ne s'est toutefois produit que huit générations plus tard (et 
35 générations à partir du Prophète) avec Sidi 'Abd al-Krim b. Sidi ‘Abd al-'Aziz. Tous les Imrabdhen 
actuels descendent de ses deux fils, Sidi Ya'qoub b. 'Abd al-Krim et Sidi 'Aissa-b. ‘Abd al-Krim. De ces 
deux fils, le plus jeune, Sidi 'Aissa, est le plus important en termes de prolifération lignagère. Seuls les 
Imrabdhen de Zawith n-Sidi 'Aissa, qui ne sont pas les descendants de Sidi 'Aissa mais assurent seulement 
l'administration de son tombeau, et les descendants de Sidi Hmed Marroui, dans le territoire clanique des 
Aith 'Abdellah, descendent du frère aîné Sidi Ya'qoub, enterré à Izakiren ou-Sasnou dans la communauté 
d'Ireyanen, chez les Aith Bou 'Ayyach. Tous les autres Imrabdben sont issus de la lignée de Sidi 'Aissa, le 
frère cadet, qui est enterré dans la zaouïa qui porte son nom. Ces deux frères ont été les premiers 
Imrabdhen à être enterrés sur le territoire d’Aith Waryaghar. Leur père, Sidi 'Abdelkrim, est enterré à 
Thiqqith d’Ibeqqouyen. Cependant, je n'ai pu recueillir aucune tradition à leur sujet, ce qui témoigne du 
manque de clarté à leur sujet. Renisio{l? rapporte quelques légendes mineures sur Sidi 'Aissa, mais elles ne 
le présentent pas comme un saint remarquable. C'était un homme très pieux, mais pas un faiseur de 
miracles. 


Cependant, si Maldonado a raison, il est intéressant de remarquer que Sidi Abd al-'Aziz b. al- 
"Abbas, le grand-père de Sidi 'Aissa (enterré à Fès), est crédité par la légende d'avoir donné son nom à Jbel 
Hmam. Il était lui-même surnommé |-Ghalbzouti, d'où le sobriquet Ighalbzouriyen souvent attribué aux 


416 Cf. 'Abd al-Haqq al-Badissi, a/-Magsad ach-Charif, wa -Manza' l-Latif, fi Dhikr Solaha' r-Rif ("Vie des Saints du Rif”), 
traduit par G.-S. Colin, Archives Marocaines, XXVI, Paris : Honoré Champion, 1926, pp. 105-109, 201-202, etc. 
Colin. Sidi Ibrahim al-A'raj était issu du clan des "Banou Yammalak" (aujourd'hui inexistant, et ce nom, qui serait 
péjoratif, n'a en tout cas pas survécu) "dans la tribu des Banou Waryaghal". Cette tradition - qui donne aussi le nom 
complet du saint, Abou Ibrahim Ishaq b. Mathar al-Waryaghli - lui attribue, en fait, une origine locale qui ne cadre 
pas avec deux traditions que j'ai recueillies, l'une disant qu'il est passé de Ceuta au Rif, et l'autre, qu'il y est arrivé en 
provenance de Fès, ville vers laquelle il était venu auparavant depuis le Souss, en passant par Marrakech. Il a dû 
passer quelque temps à Fès, puisqu'il y est enterré. Quoi qu'il en soit, il fut certainement le premier saint dans le 
périmètre du pays Aith Waryaghar, et il aurait fondé la Zawiyat al-Qolla à Bou Malek, sur les rives du fleuve Ghis, 
dans ce qui est aujourd'hui la communauté d'Idardouchen. Les récits divergent également quant à sa claudication : 
une tradition veut qu'il se soit cassé la jambe en tombant de cheval, tandis que le Maqsad attribue cette blessure à une 
attaque de bandits, alors qu'il étudiait paisiblement le Coran à Sidrata, dans la plaine de Tadla. Le seul point sur lequel 
la tradition locale et le Maqsad s'accordent est qu'il mourut et fut enterré à Fès, devant la porte Bab I-Guissa ; mais le 
Magsad donne la date de sa mort comme étant 1284-85 après J.-C., alors qu'une hypothétique inscription funéraire la 
situe un peu plus tard, en 1322 après J.-C. Quant à l'homme lui-même, dont la tombe modeste se trouve bien à 
l'extérieur de Bab 1-Guissa à Fès, le Maqsad le dépeint comme un Rifain à part entière, autoritaire, obstiné et irascible, 
un homme qui "donnait autant qu'il recevait” et qui pouvait tenir tête aux sultans avec un regard et des manières 
inébranlables. Il ne fait guère de doute qu'en ce sens, il a établi un excellent précédent pour la tradition des Imrabdben 
querelleurs qui allaient lui succéder. Il convient de mentionner un autre point qui ressort clairement de la traduction 
du Magsad réalisée par Colin. Il s'agit du fait que, sur la base d'une comparaison à l'échelle marocaine, la grande 
majorité des saints dont traite cet ouvrage très intéressant se caractérisent par un manque de clarté extrême. Al- 
Badissi a compilé cet ouvrage à une époque où la mystique soufie et l'hagiolâtrie gagnaient du terrain dans tout le 
Maroc, à une époque où les exploits thaumaturgiques des saints de toutes sortes étaient tous relatés assidüment par 
des hommes de moindre importance dans de volumineux recueils rédigés en arabe littéraire. Mais : sur un total de 
quelque 48 saints dont les " biographies " sont données dans le texte, Colin n'a pu en identifier que 18, en rapport 
avec le Maroc septentrional du XXe siécle ; et sur les 30 autres, 12 ont été répertoriés comme ayant été enterrés dans 
des localités aujourd'hui en ruine ou profondément transformées (3 à Ceuta, 8 à Badis et un à al-Mazamma). Et un 
seul des 48 saints (ni Sidi Ibrahim al-A'raj, ni le tout premier saint dont traite le Maqsad, Abou Dawoud Mouzahim, 
connu aujourd'hui sous le nom de Sidi Bou Dawoud et censé être l'ancêtre de la lignée Aith Bou Dawoud à 
Themsaman, où il est mort en 1182-83 de notre ère et où il est enterré) est expressément répertorié comme un charif. 
Colin ajoute que cela ne veut pas dire que les 47 autres n'étaient pas des chorfa, mais cela souligne la nature 
essentiellement opaque des saints rifains. Les Imrabdben d’Aïth Waryaghar ne font pas exception à cette règle. 

#7 A, Renisio, Etude sur les Dialectes berbères des Beni Iznassen, du Rif et du Sanhaja de Serair, Paris : Leroux, 1932, pp. 225- 
227. Les trois fils attribués à Sidi 'Aissa dans ces traditions ne correspondent d'ailleurs ni en nom ni en nombre à 
ceux de mes propres généalogies. 
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Imrabdben. Ce nom proviendrait d'une ruine située dans le massif, Ighil Mansour, où il aurait vécu. Lorsque 
sa maison fut abandonnée, elle devint un nid de colombes (hmam).418 


Un autre fait important de la généalogie Imrabdhen est qu'elle recoupe les territoires des sous-clans 
supérieurs et inférieurs. Comme nous l'avons déjà mentionné, il n'y a que deux groupes lignagers qui 
descendent de Sidi Ya'qoub : l'un établi dans chez les Imrabdhen supérieurs (Zawith n-Sidi 'Aissa) et 
l'autre chez les Aith 'Abdellah. Tous les autres groupes, qu'ils soient originaires des régions supérieures ou 
inférieures ou de poches excentriques, descendent de Sidi 'Aissa. Sidi 'Aissa est donc le véritable point de 
fission généalogique. 


La généalogie, telle que je l'ai reconstituée en 1954-1955 avec l'aide de nombreux informateurs et 
de plusieurs généalogies contradictoires en arabe, est remarquablement cohérente. Cela peut paraitre 
surprenant étant donné que les ancêtres des Imrabdben sont relativement peu connus. Cependant, une 
analyse ultérieure démontrera que ce n'est pas le cas. 


Tout d'abord, il est important de rappeler que la généalogie ne doit pas être confondue avec 
l'histoire et qu'un arbre généalogique ne doit pas être considéré comme un document historique. Les 
généalogies ne peuvent être utilisées pour reconstituer des périodes historiques que si elles sont étayées par 
des preuves provenant d'autres domaines. Les généalogies marocaines sont utilisées pour valider le statut 
de sainteté d'un clan ou d'une lignée donnée en le reliant au passé culturel marocain et islamique. Les 
Imrabdhen d'Aith Waryaghar, ou du moins 9,6 % d'entre eux, sont similaires aux "gardiens de la culture" de 
Peters dans les villages musulmans chiites du Sud-Liban.#1° 


Lors d'une transmission essentiellement orale d'événements ou de généalogies, seuls les 
événements importants convenus par les personnes concernées sont mémorisés, tandis que les autres sont 
oubliés. Il peut en résulter un télescopage de l'histoire et un raccourcissement des généalogies au fil du 
temps, en particulier à des moments peu pertinents d'un point de vue structurel. Malgré l'utilisation 
possible de ce que Robertson Smith appelait des noms "factices", qui servaient souvent de rembourrage 
généalogique aux niveaux supérieurs des généalogies arabes anciennes.42 D'après mes propres calculs, en 
termes de générations écoulées depuis le prophète Mohammad jusqu'à aujourd'hui, la généalogie 
d'Imrabdben semble être trop superficielle durant deux bons siècles.#21 


Cette relative superficialité est un facteur beaucoup plus marqué dans certaines autres généalogies 
amazighes de lignages saints dans d'autres régions du Maroc.#? Elle n'est cependant nullement assimilable 
à des falsifications généalogiques ou à des spoliations, et supposer sur cette base que c'est le cas, c'est se 
méprendre complètement sur la nature du problème. Celui-ci réside dans l'acceptation manifeste ou 
latente des hommes saints en général en tant que tels par les populations tribales laïques qui les entourent. 
Gellner a suggéré, #3 à juste titre selon moi, qu'en ce sens, la Vox Dei est en réalité une Vox Populi- et la 


418 Eduardo Maldonado Vazquez, pseudonyme Et-Tabyi (tabji, "artilleur"), "Los de Imerabten", dans Retazos de Historia 
Marroquí, Tetuán: Instituto General Franco, 1955, pp. 65-70. Maldonado ajoute que le nom d'Ighalbzouriyen figure 
sur plusieurs documents d'Imrabdhen conservés dans les coffres des anciens, ce qui semble très probable, car Emilio 
Blanco Izaga (La Ley Rifena : Los Canones Rifeños Comentados, Ceuta : Imprenta Imperio, 1939, p.15) le cite comme le 
nom d'un saint homme médiateur dans un conflit interlignager au sein du bas Imrabdhen, dans un qanoun daté du 
27 décembre 1916. 

4 E, L. Peters, "Aspects of Rank and Status Among Muslims in a Lebanese Village", dans Julian Pitt-Rivers, Ed: Mouton, 
1963, pp. 159-200. 

420 W., Robertson Smith, Kinship and Marriage in Early Arabia, Boston : Beacon Press Paperbacks BP 233, 1963, pp. 10- 
12 et suiv. ; cf. également la préface à la même édition de cet ouvrage par E. L. Peters, pp. iii-iv. 

421 Il en est ainsi même si l'on calcule au rythme de 25-30 ans par génération, une estimation généreuse si l'on 
considère que l'âge moyen des jeunes hommes d'Aith Waryaghar au moment du mariage ne dépasse pas 17-18 ans ; 
mais il y a aussi le facteur des naissances de filles non mariées précédant celles des fils, et celui d'autres fils nés plus 
tard dans la vie de leurs pères à la suite de mariages en série ou de mariages polygynes. 

422 Cf. Ernest Gellner, Saints of the Atlas, Londres: Weidenfeld and Nicolson, 1969. 

43 Ernest Gellner, "Concepts and Society", Transactions of the Fifth World Congress of Sociology, Washington, D.C., 
vol. I, 1962, pp. 153-183. Le concept qui sous-tend les données de Gellner est également valable pour nos 
Imrabdhen du Pays Aith Waryaghar. 
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majeure partie des quatre autres "cinquièmes" d'Aith Waryaghar considèrent en effet les Imrabdben comme 
une entité quelque peu distincte d'eux-mêmes. 


Les Imrabdhen revendiquent une généalogie "sainte", qui est étayée par leur généalogie telle qu'elle 
figure à l'annexe III. Cependant, cette revendication se heurte à des objections importantes, qui sont 
toutes de nature extra-généalogique. Ces objections, énumérées ci-après, ne sont pas nécessairement 
classées par ordre d'importance : 


1- L'objection mentionnée dans le Maqsad, les "Vies des saints du Rif" d'al Badissi, selon 
laquelle un seul des trente saints rifains identifiables répertoriés dans cet ouvrage - et 
certainement pas Sidi Ibrahim al-A'raj - était un vrai charif digne de ce nom. 

2- Comme seule une très petite minorité, environ 9,6 %, est considérée comme plus "sainte" que 
le reste, se pose la question de séparer le blé de la paille. 

3- Les Imrabdben d'Aith Waryaghar revendiquent un droit à une part annuelle des dons au 
soundoug d'Idris II à Fès, mais ils n'ont jamais exercé ce droit. Contrairement aux "vraies" 
Chorfa Idrissiyin, comme les Chorfa n-Sidi Hand ou-Moussa du clan Acht 'Arou 'Aissa dans 
la tribu voisine d'Igzennayen. Leur explication selon laquelle "Fès est trop loin" semble peu 
convaincante, car les chorfa n-Sidi Hand ou-Moussa ne sont qu'à 40-50 km de Fès, 
contrairement à nos Imrabdhen, et les Marocains, en général, sont très mobiles. 

4- L'existence d'un très intéressant dahir ou décret du sultan, signé par Moulay Mohammed ben 
"Abdellah, daté de 1771-72 A.D., et cité par Maldonado,** qui (a) exempte les Imrabdhen, ainsi 
que le reste des Aith Waryaghar, du paiement des impôts au gouvernement central ; (b) 
légitimise leur descendance, à travers la signature et le sceau, de Sidi Ibrahim al-A'raj ; et (c) 
exhorte implicitement les populations environnantes à les traiter comme des chorfa - ce qui 
implique, si l'on lit entre les lignes, que certains d'entre eux ne sont peut-être que des mrabten 
et que certaines parties de leur généalogie ont peut-être été habilement falsifiées - bien que ce 
dernier point soit douteux. 

5- Les Imrabdhen du Waryaghar partagent une tradition collective généralisée concernant Sidi 
Ibrahim al-A'raj, Sidi 'Abdelkrim ben Sidi "Abd al-'Aziz, et l'installation des Imrabdhen sur le 
territoire d’Aith Waryaghar. Cependant, à quelques exceptions près, la mythologie des saints 
individuels fait cruellement défaut. Les chorfa authentiques sont souvent associés à des 
traditions concernant leur capacité à guérir et à accomplir des miracles. 

6- Enfin, le fait que le saint le plus important de la tribu, Sidi Bou Khiyar, ne fasse pas partie des 
Imrabdhen d’Aith Waryaghar, mais soit venu, soi-disant, de Tlemcen en Algérie, un endroit 
d'où, comme le disent les Rifains, les vrais aw/iya ou saints faiseurs de miracles sont tous 
originaires. 


Dans les paragraphes suivants, nous examinerons plus en détail les arguments mentionnés 
précédemment. La première objection, telle qu'elle figure dans le Maqsad, n'est pas étayée par des preuves 
appropriées, généalogiques ou autres, et n'est donc pas pertinente. La deuxième objection, en revanche, est 
valable. Lorsque l'on aborde la distinction "blé-paille", un critère crucial est la forme d'adresse utilisée. Il 
est important de déterminer quels sont les Imrabdhen auxquels on s'adresse en tant que Sidi, c'est-à-dire 
" 


"Mon Seigneur" ou " Messire 
8 
"Monsieur ", titre généralement donné à un fqih ou à toute personne alphabétisée en arabe, et quels sont 


, quels sont ceux auxquels on s'adresse en tant que Sv, c'est-à-dire 


ceux auxquels on s'adresse uniquement par leur nom, sans aucun titre.#% Ces derniers, représentants le 


424 Eduardo Maldonado Vazquez, "Los de Imerabten", op. cit. 1955, pp. 65-70. Cf. aussi le dahir un peu plus ancien, 
signé par le père de Moulay Mohammed, Moulay Abdellah, daté du 2 avril 1737, et cité à nouveau par Maldonado 
(op. cit., p. 50), qui confirme Sidi Moussa ou-Haddou dans son statut de saint parmi les montagnards d'Aïth 
Waryaghar. Sa tombe se trouve dans la communauté de Chagran, à Aith 'Arous. D'après les observations de 
Maldonado et mes propres données généalogiques, il ne semble pas avoir été l'un des Imrabdhen d’Aith Waryaghar. 
45 Selon les montagnards d'Aith Waryaghar, leurs voisins d'Igzennayen s'adressent à presque tout le monde en tant 
que $j Mouh, alors qu'entre eux, ils n'utilisent que le nom de l'individu, Mouh. Cela suggère un taux d'alphabétisation 
potentiellement plus élevé chez les Igzennayen que chez les Aith Waryaghar. 
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commun des mortels des Imrabdhen, forment la grande majorité du clan et du " 


cinquième ": 90,4 %. Ils 
s'habillent, ressemblent et agissent comme n'importe quel autre Ov Waryaghar, et ils se battent comme eux 
aussi, et férocement, bien que généralement entre eux plutôt qu'avec d'autres clans ou "cinquièmes". Il 
convient de mentionner qu'au sein du système d'alliance plus large du Lif} les Imrabdhen sont alliés aux 
Aith Youssef w-'Ari. Cela est dû au fait que Sidi Mhand ou Moussa (mort en 1838-1839), l'un de leurs 
membres les plus éminents et le fondateur de la lignée Iziqiwen à Aith Hichem, a épousé la fille de l'un des 


imgharen les plus influents de ce dernier clan. 


Le groupe Sż sert d'intermédiaire, tandis que le groupe Sidi comprend ceux qui possèdent la 
baraka, un pouvoir donné par Dieu d'accomplir des miracles au profit d'autrui, et le charisme qui en 
découle.#6 En 1965, il ne restait plus qu'un seul homme parmi les Aith Waryaghar qui était considéré 
comme possédant ces qualités. Il était membre de la lignée excentrique des Dharwa n-Sidi r-Haj Mess'oud 
et résidait à Aith Tourirth. Le groupe des $4 se prononce sur les différends entre clans ou entre lignées et 
observe les rituels religieux. Ils pratiquent généralement des mariages endogames et portent des habits et 
des turbans blancs (parfois verts pendant le Républik). En outre, Dharwa n-Sidi r-Haj Mess'oud et d'autres 
lignées " principales " présentent une division du travail et du pouvoir qui leur est propre. On pense que 
deux saints vivants de la même lignée ne possèdent pas la baraka en même temps. Si un saint possède la 
baraka, un autre, souvent de moindre importance, le plus souvent son frère, joue le rôle d'arbitre en cas de 
litige. Idéalement, le véritable détenteur de la baraka est libéré de toute préoccupation mondaine : il reste 
chez lui, prie, évite d'aller au marché, jeûne au-delà du mois de ramadan si nécessaire, accomplit ses actes 
miraculeux, et est en fait rarement vu par les gens du commun, tandis que son frère arbitre règle les litiges, 
offre à manger et du thé à ceux qui viennent le voir, et sert de médiateur entre le public laïc et son saint 
frère. Des deux principaux fils de Sidi r-Haj Mess'oud, par exemple, Sidi Mohand n-Sidi r-Haj Mess'oud 
était le détenteur de la baraka, tandis que son frère Sidi Hmed n-Sidi r-Haj Mess'oud agissait en qualité de 
premier amghar ou membre du conseil pour tous les Aith Tourirth (ainsi que pour les autres sous-clans 
dont les membres fréquentaient régulièrement le marché du mercredi de Tourirth) ; à ce titre, il recevait, 
pour lui tout seul, un cinquième de l'amende infligée pour meurtre sur le marché du mercredi. Sur d'autres 
marchés, il était d'usage d'indemniser de la même manière le "noyau" de la lignée des Imrabdhen résidant 
sur place. 


Si la baraka n'est détenue que par un seul membre d'une lignée sainte à la fois, alors que son frère 
arrange les conflits, négocie la paix après les querelles intertribales, et est en fait rémunéré pour ces 
services, comment se fait la sélection des individus qui possèdent la baraka, et comment la baraka est-elle 
transmise ? Selon les Aith Waryaghar, qu'ils soient saints ou laïcs, l'attribution de la baraka est influencée 
pat les tribus laïques environnantes, bien que seul Dieu sache vraiment à qui il la confère. En fin de 
compte, ce sont les membres de la tribu qui déterminent quel saint la possède et lequel ne la possède pas. 
Dans la lignée des Dharwa n-Sidi r-Haj Mess'oud, l'héritage et la transmission de la baraka suivent la ligne 
de primogéniture parmi les laïcs, même s'ils n'en sont pas conscients. En revanche, dans des lignées 
comme celle des Izigiwen, le transfert de la baraka peut sauter, passant d'un saint à son frère, puis à l'un 
des fils de ce dernier. Michaux-Bellaire a documenté un phénomène similaire pour les Chorfa de 
Wazzan.27 


26 L'article défini français " la " est utilisé pour modifier le mot " baraka ", en traduction littérale de l'arabe "Æbaraka" 
ou du Rifain " r-baraka ". Utiliser simplement "baraka" sans l'article impliquerait l'expression arabe marocaine et 
amazighe " assez " Gellner aborde brièvement le sujet dans " Concepts and Society " (1962), pp. 180-181. Cependant, la 
formulation classique reste celle d'Edward Westermarck dans "Rétual and Belief in Morocco", 2 volumes, Londres. La 
publication de Macmillan en 1926, volume I, pages 35-261, reste inégalée. L'utilisation de l'article défini implique que 
les Marocains considèrent la baraka comme une substance, ce qui est justifié. 

427 E, Michaux-Bellaire, dans Mission Scientifique au Maroc, Villes et Tribus du Maroc, tome IV ; Rabat et Sa Région : Le 
Gharb (Les Djebala), Paris : Ernest Leroux, 1918, pp. 236-254, plus les généalogies jointes en regard de la page 254, qui 
indiquent la transmission de la baraka. Dans le cas des Iziqiwen, les descendants de Sidi Mhand ou-Moussa, la baraka 
est passée de Sidi Mhand lui-même à son petit-fils Sidi Mess'oud n-Seddiq, puis au fils de ce dernier, Sidi Hmed Bou 
Rjila. De là, selon mon informateur, elle est revenue à l'oncle paternel de Sidi Hmed Bou Rjila, Sidi 'Abdssram, puis à 
son propre fils Sidi Mohand, au fils aîné de ce dernier, Sidi r-Haj 'Amar, et enfin au fils aîné de Sidi r-Haj "Amar, Sidi 
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Quant à l'objection (6) mentionnée plus haut, nous revenons sur un concept qui a déjà été discuté 
au chapitre 7 : le concept d'aliya' (singulier wal). Ce concept est similaire à celui de baraka, chorfa et 
mrabten qui le possèdent. Il est important de signaler que ces personnes sont considérées comme des 
saints appartenant à une catégorie spéciale. Ils sont recrutés parmi les chorfa ou les mrabten et possèdent 
une baraka abondante. Ils sont, ou ont été, tous des faiseurs de miracles et sont totalement apolitiques. 
Ces personnes représentent le plus haut niveau de l'hagiolatrie rifaine. Parmi tous les Imrabdben d’Aïth 
Waryaghar, seuls Sidi r-Haj Mess'oud et son fils aîné Sidi Mohand, qui détient la baraka, entrent dans cette 
catégorie. 


Pour conclure cette section, il convient de rappeler que Sidi Bou Khiyar et Sidi Hand ou Moussa 
sont reconnus comme de véritables charifs et awliya’s dans leurs territoires tribaux respectifs. Un pèlerinage 
annuel est effectué sur la tombe de Sidi Bou Khiyar la veille de la fête de l'Aid l-Kbir. Si les miracles de ces 
awliya' ont déjà été évoqués, il est important d'établir leur authenticité généalogique et/ou leur 
descendance. Sidi Bou Khiyar est décédé sans laisser de descendance. Cependant, le sous-clan Acht 'Arou 


'Aissa d’Igzennayen, qui serait composé de descendants de Sidi Hand ou-Moussa, reçoit automatiquement 


" " 


sa part annuelle des recettes de la " caisse " soundoug de Moulay Idris à Fès. Il convient de préciser 
qu'Abdelkrim est reconnu plutôt comme un combattant que comme un saint homme, bien qu'il puisse 
être issu de ce sous-clan. Malgré leur généalogie impeccable, les Imrabdhen d'Aith Waryaghar ne réclament 
pas de z/yara, contrairement aux imrabdhen (ou mrabten) selon l'opinion des Aith Waryaghar. Cela mérite 
d'être souligné car les véritables chorfa ne demandent pas de z#yara. En outre, les Imrabdhen avaient besoin 
du dahir d'un sultan pour légitimer leur statut. Pourquoi en était-il ainsi ? Parce qu'en fin de compte, la 
sélection et l'élection des saints dépendent des tribus laïques qui les entourent. Dans le cas présent, les 
membres laïcs d'Aith Waryaghar ont suffisamment rationalisé la situation pour que la plupart des 
Imrabdben présents parmi eux soient considérés comme autant de bons à rien collatéraux des Idrissides. De 
plus, le fait qu'ils soient nés dans le pays dépréciait encore leur valeur. Bien qu'ils possèdent une 
généalogie, ils manquent de traditions et, à quelques exceptions près, ils ne répondent pas aux normes 
requises. 


LE CLAN, LE SOUS-CLAN ET LA COMMUNAUTÉ LOCALE. 


Les Aith Waryaghar utilisent un seul terme, "ar-rba”", pour désigner à la fois ce que j'appelle "clan" 
et ce que j'appelle "sous-clan". Cela souligne la continuité entre les deux unités en termes de composition 
et le manque de rigidité du système segmentaire. La différence entre les deux n'est qu'une question de 
degré et non de nature.*# Le principe d'encapsulation intervient une fois de plus : les clans se combinent 


Mohand, nommé en l'honneur de son grand-père. Comme ce dernier était le frère aîné de mon informateur, il est 
possible qu'un certain intérêt personnel se soit mêlé à cette prétention à la "sainteté" - mais comme les données 
concernant Wazzan recueillies par Michaux-Bellaire montrent un degré égal de " sautillement ", il ne s'agit 
manifestement pas d'un simple cas isolé. Mais lorsque, comme dans le cas d'Aith "Aziz, le passage de la baraka se 
fait, littéralement et linéairement, jusqu'à votre propre informateur, il y a lieu de s'en méfier ! En suivant le point de 
vue de Westermarck sur l'héritabilité et la transférabilité de la baraka, nous comprenons qu'une fois qu'un charif l'a 
obtenue, elle peut être héritée par l'un de ses fils, quel que soit l'ordre de naissance. En outre, un charif peut 
transférer la baraka à l'un de ses serviteurs en lui crachant dans la bouche, en posant la main sur lui ou en le laissant 
manger les restes de son assiette. Selon Westermarck (1926), un mrabet ordinaire pouvait acquérir la baraka d'un 
saint charif ou d'un autre saint qu'il servait. La baraka acquise pouvait être transmise à ses descendants dans une 
certaine mesure. (Westermarck, op. cit., 1926, vol. I, p. 41. 

48 Le système segmentaire présente une certaine rigidité dans ses échafaudages, mais aussi une certaine fluidité dans 
ses interactions. La terminologie utilisée pour le décrire dans la langue vernaculaire et ses contextes soulignent cette 
fluidité. Cependant, cette fluidité a ses limites. Par exemple, un informateur des basses terres a reconnu les 
différences entre les deux catégories d'ar-rba' dans l'ordre segmentaire décroissant et a proposé le terme azgen n-ar-rba' 
pour désigner un sous-clan. Cependant, ce terme n'est pas couramment utilisé par d'autres. Parfois, lorsqu'il y a 
suffisamment d'autonomie ou de discontinuité entre un sous-clan et le corps plus large d'un "cinquième" ou l'un de 
ses clans constitutifs, des termes comme "ar-r'ayye/b" (signifiant "sujets" ou "peuple") peuvent être utilisés, bien que 
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pour former un "cinquième" ou boms, tandis que deux, trois et, dans un cas (Aith 'Ari), même quatre 
sous-clans se combinent pour former un clan. Le clan, de par sa nature méme, tend a présenter une 
discontinuité territoriale et une duplication moins extrêmes que le "cinquième", et le sous-clan tend a 
présenter ces mêmes caractéristiques encore moins. Cependant, même au sein du sous-clan, il existe 
encore des cas de discontinuité et de duplication. Ces problémes persistent dans l'ensemble de la 
communauté locale et méme au niveau du groupe lignager localisé. Le probléme de la discontinuité et de 
la duplication trouve son origine au niveau du lignage. 


Pour comprendre comment les cinq "cinquièmes" d'Aith Waryaghar sont segmentés en six clans 
et en environ dix-sept sous-clans,*? le lecteur est renvoyé aux fig. 10.4 et 10.5 de la section précédente. La 
carte VI contient les noms de toutes les communautés locales d’Aith Waryaghar. Bien que chaque clan 
contienne un certain nombre de communautés locales, il est plus exact de dire que chaque sous-clan les 
contient, compte tenu de l'ordre décroissant de segmentation. La différence entre le clan et le sous-clan est 
une différence de degré de segmentation. La fluidité du système et de sa terminologie est reflétée par le fait 
que si les Aith Tourirth sont un sous-clan composant et discontinu du premier des deux clans du 
"cinquième" d'Aith Youssef w-'Ari/Aith 'Ari, et que les Timarzga jouent le même rôle dans le second clan, 
chacun de ces deux groupes fonctionne comme un clan à part entière dans le contexte purement local des 
hautes terres de Jbel Hmam. Le sous-clan d'Aith 'Arous et la communauté locale d'Aith Bou Khref sont 
tous deux distincts du reste de leurs "cinquièmes" respectifs au sein d'Aith Hdhifa et d'Aith Bou 'Ayyach. 
Cependant, la communauté d'Aith Bou Khref n'est pas discontinue par rapport au reste de son 
"cinquième". Dans ce contexte particulier, ces quatre groupes, ainsi que les communautés voisines du clan 
Axt Tsafth d'Axt Touzine, partagent un marché commun connu sous le nom de marché du mercredi 
d'Aith Tourirth ou Souq /-Arba' Tawrirt. En remplaçant les Timarzga par un seul saint homme, Sidi Hmed 
n-Sidi r-Haj Mess'oud, nous disposons des cinq éléments nécessaires pour répartir équitablement l'amende 
(bag) en cas de meurtre commis sur le marché ou sur un chemin y menant ou en partant le jour de sa 
tenue. Selon les informateurs d'Aith Tourirth, le sous-clan Timarzga était exclu de la participation au baq 
du marché de Tawrirt parce que ses membres avaient déjà reçu leur part de l'amende baq sur un marché 
plus petit situé de l'autre côté de la frontière, dans la région d'Igzennayen. Certains informateurs Timarzga 
ont toutefois contesté cette affirmation. 


L'autonomie politique du clan dans le cadre segmentaire était largement due au marché commun 
qu'il partageait. Blanco note à juste titre que le clan était l'unité politique de base et que le souk du clan 
était considéré comme "le temple de la loi du clan".49° Bien que le marché dominical de Thissar, situé au 
centre du pays Aith Waryaghar, ait fonctionné comme un marché tribal à l'époque du Républik, ce n'était 
que dans un sens politique et non économique. Aujourd'hui, en raison de la croissance significative de la 
population depuis 1926, il serait impossible d'avoir un marché tribal similaire pour les Aith Waryaghar. Le 
déplacement du marché dominical de Thissar à Dhmasind après l’époque de la résistance rifaine, et la 
diminution subséquente de sa fréquentation, ont mis en évidence l'autonomie des clans. I] convient de 
souligner que l'autonomie des clans est également associée à l'autonomie des "cinquièmes", mais il est 
important de relever un autre facteur crucial du changement social. Le "cinquième" n'est plus une unité 
viable ou fonctionnelle depuis la fin de la guerre du Rif. Le marché était financé par les meurtres et les 
amendes hag qui s'ensuivaient. Lorsque les querelles ont été interdites et que les Aith Waryaghar ont rendu 
leurs armes, le support principal a été supprimé et la structure est devenue un simple vestige sentimental 
de ce qu'elle était auparavant. Il convient de rappeler que le concept des "cing cinquièmes" n'a pas été 
évoqué lors du soulèvement de 1958-59. 


ce ne soit pas l'usage courant. Ar-r'ayyeth peut également être un synonyme de ar-rba’, ce qui souligne la flexibilité de 
la terminologie et, dans une certaine mesure, des niveaux structurels de segmentation. Toutefois, il est possible que 
"ar-r'ayyeth" soit un terme administratif plutôt qu'un terme antérieur au Protectorat. Certains informateurs pensent 
qu'il est entré dans la structure après l'établissement du Protectorat espagnol. 

#29 Sur une base purement territoriale, on pourrait parler des dix (ou peut-être onze) clans suivants : Aith Youssef w- 
"Ari, Aith 'Ari, Aith Tourirth, Timarzga, Aith 'Arous, Aith Hdhifa (et peut-être l'akkiyen), Aith 'Abdellah, Aith Bou 
"Ayyach (b) ou (c), c'est-à-dire le "vrai" Aith Bou 'Ayyach, Aith 'Adhiya, et Imrabdhen. 

430 E. Blanco Izaga, op. cit. 1939, p. 20. 
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En 1965, un nouveau marché a été créé pour les Aith Youssef w-'Ari, les Aith 'Ari et les 
Imrabdhen inférieurs (et même certains Imrabdhen supérieurs) à Imzouren. Le marché est partagé à parts 
égales entre eux. Le marché précédent n'était pas viable économiquement. Le marché principal de Tawrirt, 
situé dans les hautes terres, est partagé entre les trois sous-clans des montagnes et les Axt Touzine voisins. 
Le clan le plus important, Aith Bou 'Ayyach, a toujours eu son propre marché situé entre Izakiren et 
Ighmiren dans la partie nord de la plaine du territoire du clan avant 1962, et a Mnoudh dans le centre-est 
de ce territoire depuis lors. La communauté d'Aith Bou Khref fréquente traditionnellement le marché de 
Tawrirt, plus proche d'elle. Quant aux Aith Youssef w-'Ari, Aith ‘Ari et Imrabdhen de la plaine, ils 
fréquentent le marché d'Aith Bou 'Ayyach, même s'il est aujourd'hui plus au sud qu'il ne l'était auparavant. 
L'idée principale est qu'un clan, tel que défini ci-dessus, comprend généralement plus d'un clan. Même 
pendant le Rapublik, tout montagnard pouvait librement se rendre sur un marché de la plaine, et vice versa, 
et était également libre de se déplacer sur n'importe quelle partie du territoire de la tribu. Ce n'est que 
lorsqu'une personne traversait le territoire d'une autre tribu, et non le marché de celle-ci, qu'elle devait 
payer dhazettat ou l'argent de la protection à l'un de ses membres influents, qui agissait alors comme son 
parrain pendant la durée de son séjour. 


Entre le sous-clan et la communauté locale, il existe, dans certains cas, un autre niveau 
segmentaire intermédiaire, que l'on peut, assez maladroitement, appeler "sous-sous-clan", mais qui n'est 
pas nommé. Il n'existe que dans les sous-clans montagnards d'Aith Tourirth, Timarzga et Aith 'Arous. Son 
existence dans ces sous-clans montre une fois de plus la fluidité de la terminologie rifaine pour les unités 
sociales, dans laquelle un terme spécifique peut servir pour plus d'un, ou même plusieurs, niveaux 
segmentaires à la fois, ce qui semble également être une caractéristique des tribus marocaines en général. 
Les Aith Tourirth, Timarzga et Aith 'Arous comportent chacun deux de ces "sous-sous-clans", qui dans ce 
contexte deviendraient le niveau segmentaire IV, selon les modalités suivantes : 


L. II: AITH TURIRTH 


L. IV: AITH UGHZAR®“ AITH ‘AMAR 


L. IH: TIMARZGA 


L. IV: AITH YUSIF AITH YIKHRIF 


L. IT: AITH ‘ARUS 


L. IV: AITH YIKKUR AITH YIKHRIF 


Fig. 10.6 : "Sous-sous-clans" des trois sous-clans de la montagne.**! 


#81 Aith Oughzar signifie "peuple de la rivière". Les autres "sous-sous-clans" énumérés ici revendiquent une 
descendance à partir d'un ancêtre commun supposé. Cependant, dans le cas d'Aith Tourirth, cette filiation traverse le 
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Bien que chacun de ces trois sous-clans possède deux "sous-sous-clans", l'importance de cette 
fission binaire est essentiellement géographique et territoriale plutôt que fonctionnelle en termes d'alliance 
et d'hostilité. Chez les Aith Tourirth, elle a également coupé à travers le système lignager, et chez les 
Timarzga, elle n'y correspondait pas tout a fait. Cependant, il avait une autre fonction interne en rapport 
avec la distribution des amendes haq pour meurtre au sein du sous-clan. Nous y reviendrons au chapitre 
11. 


Nous allons à présent aborder la communauté locale, que l'on appelle dhar (pl. dchour : Rif. ad- 
dchar, pl. r-adbchour) dans son sens purement physique. Ce terme désigne les maisons des membres de la 
communauté, ainsi que les terres appartenant collectivement à la communauté, sa mosquée, son cimetière 
et le tombeau du saint. Le terme dchar en arabe du Nord marocain correspond à dowwwar (douar en 
français) utilisé dans d'autres parties du pays et est généralement traduit par "village". Cependant, dans le 
Rif central, il n'y a pas de véritables villages. Au lieu de cela, les habitations individuelles sont dispersées 
dans le paysage érodé et déchiqueté. Cependant, le dchar reste une communauté localisée connue sous le 
nom de jma'th*2 , Les membres de cette communauté entretiennent principalement des relations directes 
et savent qui appartient à leur propre communauté, ainsi qu'aux communautés voisines qui peuvent se 
trouver à deux ou trois localités de distance. Si les individus ne les voient pas pendant la semaine, ils les 
rencontreront probablement au marché ou éventuellement pendant la prière de midi à la mosquée du 
vendredi la plus proche. Par le passé, il y avait généralement une mosquée du vendredi par sous-clan (par 
exemple une pour les Aith Tourirth, une pour les Timarzga et une pour les Aith 'Arous) pendant le 
KRipublik. Toutefois, en raison de la croissance démographique qui a suivi la fin de la guerre du Rif, il y a 
aujourd'hui deux, voire trois mosquées du vendredi par sous-clan. 


En d'autres termes, même si les communautés locales sont physiquement dispersées, toutes les 
personnes impliquées connaissent parfaitement les frontières sociales et savent qui appartient à qui, en 
plus de connaître les limites géographiques des terres communes entre les communautés. L'enquêteur 
n'acquiert une bonne maîtrise de ces connaissances qu'après un séjour prolongé dans une communauté 
d’Aith Waryaghar. De l'extérieur, même la mosquée du vendredi ressemble à une version plus grande 
d'une maison typique. Le seul élément distinctif est la présence d'un drapeau blanc flottant sur un long 
mât dans la cour. 


Avant d'évoquer certains des r-adhchour actuels des hautes terres, examinons le schéma d'un dchar 
purement hypothétique. 


La principale caractéristique d’un dchar est sa mosquée et son cimetière. Les tombes du cimetière 
ne sont pas placées au hasard ; au contraire, chaque lignage ou groupe de lignages partageant un territoire 
commun dispose de sa propre parcelle, séparée des autres. La dharfigth, le groupe lignager principal, est 
désigné par des chiffres romains sur la figure 10.7, tandis que les owjga (sing. jajgov) ou groupes lignagers 
secondaires ou sous-lignagers qu'il contient sont désignés par des chiffres arabes. La zone habitée par le 
groupe lignager primaire est appelée hommeth, que l'on peut traduire par " quartier ". Chaque carré 
représente sans équivoque une à cinq familles nucléaires de membres de sous-lignages. Lorsque le fils d'un 
homme se marie, il peut choisir en toute confiance de vivre dans la même maison que son père ou d'en 
construire une à proximité. Les maisons sont clairement identifiées par des cercles autour des blocs, avec 


système lignager, comme c'est le cas dans une certaine mesure (avec une correspondance incomplète) chez les 
Timarzga. L'existence d'un "sous-sous-clan" Aith Yekhref à Timarzga et les Aith 'Arous peut également être 
significative. Yekhref est un nom qui a une longue histoire dans les hautes terres d’Aith Waryaghar, ainsi que dans le 
Rif central. D'autres exemples incluent la lignée Aith Yekhref ou-Hand (des Aith Oughzar) chez les Aith Tourirth, la 
communauté Aith Bou 'Ayyach des Aith Bou Khref, la lignée Aith Yekhref w-'Amar (a Boham et ailleurs) des Aith 
Youssef w-'Ari de la plaine, et le clan de Yen n Sa'id ou-Yekhref chez les Aith 'Ammarth de l'ouest. 

42 Ima'th signifie "la collectivité". Selon la terminologie rifaine, il s'agit de tous les hommes adultes membres du dechar 
ou de la communauté locale, et pas seulement de l'assemblée des notables ou du conseil de la communauté. Cette 
méprise courante se retrouve dans la plupart des ouvrages français et espagnols consacrés au Maroc. 
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une distance minimale de 300 mètres entre elles. L'emplacement stratégique des buissons de cactus autour 
des maisons sert de mesure défensive et de préservation de l'isolement des femmes. Chaque groupe 
numéroté représente l'espace de vie du jajgou ou du sous-lignage, même s'il s'étend le long de la crête d'une 
montagne traversée par une vallée. Dans le Rif, les maisons sont généralement dispersées et éloignées les 
unes des autres, qu'elles soient individuelles ou groupées. Cela est dû à la rareté de l'eau et à l'importance 
accordée à l'intimité. Par conséquent, les familles étendues sont dispersées sur un vaste territoire. 


Plusieurs unités familiales patrilatérales élémentaires et/ou étendues, ou noubath, forment un jajgou, 
qui, bien qu'il s'agisse d'un sous-lignage, est conçu dans le présent contexte plutôt comme un véritable 
groupe de parenté résidentiel avec une descendance agnatique et une résidence patri- ou virilocale.#? Les 
éléments étrangers forment leurs propres /oujga naissants. Si nous remontons l'échelle segmentaire pour le 
moment, nous pouvons constater que plusieurs de ces voujga ou sous-lignages forment une dharfigth ou un 
groupe lignager primaire, qui est aussi dispersé sur le terrain que les zjoujga qui le composent souhaitent 
qu'il soit. Et plusieurs dharfigin (pl. de dharfigth) forment des dchar dispersés mais toujours bien localisés. 
Cette pluralité de dharfigin, lignages primaires d'un dchar donné, d'une communauté locale donnée, 
descendent ou non (le plus souvent ce dernier cas) d'un ancêtre commun dans le patrilignage, l'ancêtre du 
dchar en question. Au-dessus de ce niveau, dans une situation de clan ou de sous-clan ar-rba’, une telle 
traçabilité n'est plus possible, même si les lignages en question peuvent tous descendre de l'ancêtre 
supposé. Ainsi, outre le problème particulier des 
chapitre 11, nous avons aux niveaux supérieurs de la segmentation un système clanique, tandis qu'aux 


"cinq cinquièmes", sur lequel nous reviendrons au 


niveaux inférieurs nous avons un système lignager. C'est de ce dernier que nous parlerons en premier lieu. 
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Fig. 10.7 : Le dchar ou communauté locale. 


433 À Ajdir (Aith Youssef w-'Ari), il semble y avoir une unité intermédiaire entre le jajgou ou sous-lignage et la noubeth 
ou famille nucléaire. Cette unité est appelée dhakhand, diminutif de akham, qui signifie "pièce (d'une maison)". Pour 
des raisons pratiques, la dhakhand est une unité composée de tous les membres de la famille issus des deux 
générations immédiatement supérieures à celle d'Ego. À Ajdir, le jajgou proprement dit peut fissionner à partir de 
trois générations ou plus au-dessus d'Ego. Cela correspond à la forte densité de population d'Ajdir, la plus grande 
communauté locale d’Aith Waryaghar et l'une des plus hétérogènes aujourd'hui. La population était de 2511 habitants 
en 1960. 
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LE SYSTEME LIGNAGER. 


En rifain tel qu'il est parlé par les Aith Waryaghar, deux termes importants désignent un lignage 
ou un groupe de lignages organisé selon les principes de l'agnation. Ces termes sont dhoumat, qui signifie 
"fratrie ", et dharfigth (pluriel : dharfigin), qui désigne les sous-lignages ou groupes de sous-lignages 
encapsulés ou " imbriqués ". De même, jajgou (pluriel : voujga) désigne la même chose, mais à un niveau 
d'organisation inférieur. 


Comme pour les termes de parenté individuels, les termes de référence ont été énumérés plus 
haut. Les termes d'adresse, en revanche, sont aith, dharwa et yen, qui signifient respectivement "les gens 
(de)", "les fils (ou les enfants)" et "ceux (de)". Il existe également la forme masculine plurielle 1-x-7 du 
marqueur de lignage. Avec dharwa et yen, cette forme est presque exclusivement utilisée pour désigner des 
lignages nommés d'après un ancêtre commun, tels que... Iboutaharen, Ihammouthen et Iznagen qui sont 
des communautés d’Aith Toutirth. Dharwa Oufqir Azzougwagh et Dharwa n-Sidi r-Haj Mess'oud sont 
également installés à Aith Tourirth. En outre, on retrouve Yen n Hand w-'Abdellah à Aith Tourirth, Yen n 
"Ari Mqaddem à Timarzga, et Yen n 'Amar ou Sa'id à Aith Hdhifa. 


Ces noms peuvent également faire référence à un surnom ou à un attribut de l'ancêtre du 
lignage, #5 comme dans Dharwa Oufqir Azzougwagh ("fils du rouquin fqir ", c'est-à-dire un membre d'un 
ordre religieux, en l'occurrence les Derqawa), à Aith Tourirth, et dans les surnoms d'animaux tels que 


44 Le premier terme est probablement une rifanisation de la racine arabe 7-fg, pour "accompagner" et se référant ici 
peut-être à un groupe d'hommes qui agissent ensemble et qui se battent même ensemble, bien que la possibilité de 
métathèse de l’Ar. Mar. farga, "division, partie d’un tout, clan d’une tribu," ne doit pas être négligé. Le deuxième 
terme, qui semble avoir la signification primaire d’une branche ou des branches d’un seul légume de jardin (mais pas 
d’un arbre), par exemple, jajgou n-toumatich ou ijoujga n-batata, est purement rifain, et peut-être lié à jij (pl. fajjen), 
littéralement " cheville murale," mais aussi, métaphoriquement, "pénis" ; et en effet à Aith 'Ammarth et à Igzennayen 
c’est ce terme qui est employé pour désigner un sous-lignage, plutôt que jajgou qui semble être propre aux Aith 
Waryaghar. Et synonyme de jajgou, bien que pas si souvent utilisé, est azwar, pl. izouwran, "veine, racine", qui a de 
nouveau une signification secondaire de "pénis" : la référence procréative est évidente. Contrairement à laffirmation 
de Coon, le mot éghess dans le Rif n’a que la signification primaire de "os" et non celle secondaire de "lignage" comme 
chez les amazighs ailleurs au Maroc. (Coon, op. cit., 1931, p. 90. Sur la même page, il fait l’erreur supplémentaire de 
transcrire azwar, "veine", comme awar, pl. iwaren, et changeant ainsi son sens à celui de "mot.") Il est intéressant ici 
de souligner que dans le Souss et l’Anti-Atlas, afous, signifiant "main", a également le sens secondaire de "lignage", 
tandis que dans le Rif fous désigne exclusivement la "main". Les écrivains français ont été tentés de comparer les 
termes référentiels avec lesquels les Amazighs désignent leurs unités sociales à des parties du corps humain, compte 
tenu des significations primaires de certains des termes concernés. Certes, cela est valable dans le sens où ces unités 
font partie d’un tout, mais il semblerait de valeur douteuse de pousser l’analogie plus loin que cela. On pourrait 
également assimiler la notion de « cinq cinquièmes » avec les cinq doigts de la main, mais cela aussi est d’une utilité 
limitée, étant donné que toutes les mains ont cinq doigts, mais pas toutes les tribus marocaines sont organisées en 
« cing cinquièmes ». En outre, dans l’Anti-Atlas, où lanalogie de la main dans l’imagerie de lignage est répandue, le 
"cing cinquièmes" brille par son absence. Nous avons préféré expliquer les "cinq cinquièmes" sur des bases 
structurelles et fonctionnelles inhérentes dans chacun des trois cas types : Aith Waryaghar, Ait 'Atta et Doukkala. (Cf. 
Hart, op. cit., 1967, passim.) 

435 Les surnoms sont fréquents en pays Aith Waryaghar, mais moins que chez les Igzennayen. Les plus typiques, dont 
certains peuvent devenir des noms de lignage de type I-x-n, sont les suivants : agechchar," teigneux " ; azarqan," yeux 
bleus " ; achahbbar," blond" ; azzougwagh," roux " ; abarkan," teint foncé " ; abarqach," taches de rousseur " ; ahidbar, 
"boiteux " ; adbarghar," borgne, aveugle " ; adhebchour, "sourd" ; bou r-ehyan, "barbu" ; agnaw, "muet" ; et bou xermadh, 
"gaucher" (sans stigmate particulier, comme dans le Moyen Atlas). Akkouh et amezzyan, "plus jeune, cadet", sont des 
attributs plutôt que des surnoms, tout comme ameqran," aîné ", à condition qu'il y ait deux hommes portant le même 
nom dans le lignage. Tous ces termes ont leur équivalent féminin et, bien qu'aucun d'entre eux ne soit 
nécessairement considéré comme péjoratif, seuls ceux qui désignent le teint, la taille ou la pilosité faciale sont 
généralement utilisés pour s'adresser à quelqu'un. En revanche, je connais un homme qui s'adresse fréquemment à un 
jeune en l'appelant bou ribth, "péteur" ; c'est en ce sens que les surnoms constituent une forme de contrôle social (cf. 
R.T. Antoun, "On the Significance of Names in an Arab Village", Ethnology, VII, 2, 1968, pp. 158-170). 
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Ouchchannen, "chacals", qui ne renvoient à aucune qualité prétendument "totémique", mais à la ruse et à 
l'astuce de l'ancêtre du lignage.#6 


Ath, cependant, contrairement à dharwa et yen, peut préfixer soit le nom de l'ancêtre du lignage, 
soit un nom de lieu. Dans le premier cas, on peut citer (1) Aith Mhand ou-Sa'id, Aith 'Arou Moussa et 
Aith Yekhref ou-Hand, chez les Aith Tourirth ; (2) Aith Youssef, chez les Timarzga ; et (3) Aith Moussa 
ou- ‘Amar, chez les Aith ‘Ari. Des exemples de ce dernier sont (1) Aith Ousswir, du lieu Asswir, à Aith 
Tourirth, et (2) Aith Bou Medhhar, a Aith 'Arous. Ah peut également être préfixé au nom d'une 
communauté locale, comme dans (1) Ajdir et Aith Oujdir, au sein des Aith Youssef w-'Ari ; (2) 
Tazourakhth et Aith Zourakhth, chez les Aith Bou 'Ayyach ; (3) Marou, Sammar et Aith ou-Marou, Aith 
ou-Sammar ("gens du côté ombragé" et "gens du côté ensoleillé", respectivement), chez les Aith 'Arous ; 
et (4) Bou Ma'dan, r-Maqsouridh et Asrafil, et Aith Bou Ma'dan, Aith r-Maqsouridh et Aith Ousrafil, chez 
les Timarzga. Et naturellement, il peut être préfixé, et l'est très souvent, à des noms de clans et de sous- 
clans. Mais dans le cas du lignage, même s'il est préfixé à un nom de lieu plutôt qu'au nom de l'ancêtre du 
lignage, cela ne fait aucune différence en ce qui concerne la question vraiment cruciale : le lignage est le 
groupe de descendance unilinéaire maximal dans lequel la descendance à partir d'un ancêtre patrilinéaire 
ou agnatique commun peut effectivement être retracée, généalogiquement. C'est précisément à ce groupe 
que les Aith Waryaghar se réfèrent lorsqu'ils emploient le mot dharfigth. 


Les Aith Waryaghar conçoivent la dharfigth comme un groupe lignager plus large que le jajgou. 
Idéalement, il ne comprend que la lignée d'un fils ou éventuellement d'un petit-fils du fondateur-ancêtre 
de la lignée originelle, qui est le sommet de la lignée et dont le nom est inscrit dans le nom de la dharfigth. 
Tous ces individus, qui sont soit des fils, soit des petits-fils du fondateur, sont inclus dans la dharfigth. Par 
exemple, dans le cadre d'un jajgon, un homme peut avoir deux femmes, et chaque femme peut avoir quatre 
enfants. Parmi ces enfants, disons que quatre sont des filles qui se marient en dehors de la famille et 
appartiennent donc légalement aux dharfigin ou groupes lignagers de leurs maris. Lorsque les fils se 
marient, ils forment de nouvelles familles nucléaires au sein du jajgou, dont leur père est membre. Le jajgou 
porte généralement le nom du grand-père ou de l'arrière-grand-père disparu. 


Lors des premiers travaux sur le terrain en 1953, un informateur a décrit la dharfigth comme étant 
"toute la famille". Cela reflète avec précision les étapes générationnelles connues qui peuvent être tracées 
jusqu'à un ancêtre agnatique commun, et les ramifications patrilinéaires qui en résultent. Dans les 
collections généalogiques, seuls les noms des fils sont généralement indiqués, mais il est important 
d'inclure également les noms des filles. Pour garantir une structure claire et logique, il convient d'énumérer 
d'abord tous les fils par ordre décroissant d'âge, puis toutes les filles dans leur propre ordre décroissant. 


De même que le nombre de ces étapes, de l'Ego à l'ancêtre agnatique commun, varie d'un cas à 
l'autre, nous retrouvons la fluidité conceptuelle habituelle dans l'application du terme dharfigth. Ainsi, le 
processus continu impliqué ici peut être un processus d'éclatement, par la mort du fondateur-ancétre, ou 
pat le départ d'un ou plusieurs fils vers une autre localité, ou même par un quasi-anéantissement à la suite 
d'une vendetta ; ou encore ce processus peut être un processus de reformation. 


Il est intéressant de discuter ici des principes qui, à mon avis, sous-tendent la formation et la 
prolifération des lignages en Pays Aith Waryaghar. Ces processus sont les suivants : la segmentation, la 
fission, la fusion, la scission, la réception ou l'accrétion, la duplication, le fractionnement et l'attrition. 


1- La fission (R. amsebdhan, "ils se divisent") est le même processus que celui généralement envisagé 
par les anthropologues : deux ou plusieurs lignages collectifs sont formés à partir d'un seul, mais 
aucune action physique réelle n'a lieu. Un exemple parmi des centaines est celui des Dharwa n- 


436 I] existe des lignages portant ce nom chez les Aith Waryaghar (à Ajdir des Aith Youssef w-'Ari), chez les 
Igzennayen (a Iharrouchen des Acht 'Assem), chez les Themsaman et chez les Aith Sa'id ; une communauté locale 
d’Igzennayen est également appelée Thaghirasth ou Acht Tghirasth (clan des Acht Younes), "les gens de la 
panthère". Là encore, il n'y a rien de "totémique", puisque l'on dit simplement qu'une panthère a été aperçue dans les 
environs. 
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‘Amar Ouzzougwagh et Dharwa n-Mezzyan Ouzzougwagh à l-'Ass des Aith Tourirth : tous deux 
sont les descendants des deux fils du Fqir Azzougwagh. 

La fusion : la tendance opposée et complémentaire de la fission, le principe qui unit, à un niveau 
supérieur, deux lignages ou groupes qui peuvent être en opposition l'un par rapport à l'autre à un 
niveau inférieur. Ainsi, Dharwa n-'Amar Ouzzougwagh et Dharwa n-Mezzyan Ouzzougwagh, 
ainsi que Dharwa n-Mouh Akkouh Ouzzougwagh, deviennent tous Dharwa Oufqir Azzougwagh 


au niveau supérieur. 


" " " 


La scission : (R. iggouj, " il change de résidence " ou " il déménage ") : un processus 
particulièrement répandu dans la formation et la prolifération des lignages d’Aith Waryaghar. La 
scission se produit (ou s'est produite) lorsque, comme dans la fission, deux ou plusieurs lignages 
collectifs sont créés a partir d'un seul, mais avec cette différence qu'un déplacement physique vers 
un autre lieu doit avoir lieu de la part d'au moins l'un d'entre eux, ou d'un de ses membres, 
généralement vers un autre clan ou méme une autre tribu. Un schéma illustrera clairement la 


différence : 


A) FISSION 


Point of Fission: 
all of IV is subsumed 


under the name of 
ly 


B) SCISSION 


M1! 


Point of Scission: new locality 
but retention of old lineage name 


Fig. 10.8 : La fission et la scission 


Depuis l'établissement du protectorat, la croissance démographique et la pénurie croissante de 


terres disponibles se sont combinées pour mettre un terme à la scission du lignage, mais pendant le 
Ripubhik, elle permettait de diagnostiquer la structure sociale rifaine en général. Outre le fait que le groupe 
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déménage physiquement dans un nouveau lieu, une deuxième caractéristique essentielle de la scission de 
lignage est que le nom de l'ancien lignage est intégralement conservé dans la nouvelle localité ; une 
troisième est que le lignage qui fait scission conserve presque invariablement des droits résiduels sur les 
terres du territoire de son lignage de départ (sur lesquelles les membres du groupe qui fait scission peuvent 
revenir, s'ils le souhaitent, pour y cultiver des céréales). 


La cause la plus fréquente de la scission généralement admise par les Aith Waryaghar était le 
recours à l'exil, comme /dbriben, des meurtriers qui avaient commis leurs crimes sur les marchés ou sur les 
chemins y menant (bien que d'autres causes, comme le simple désir d'acheter de nouvelles terres ailleurs, 
aient également été invoquées à l'occasion). C'est précisément ce qui s'est passé dans le cas du Fair 
Azzougwagh lui-même, pour donner un exemple concret : originaire du lignage des Imijjat de la 
communauté locale de Hibir, dans la tribu d’Igzennayen, il avait tué un homme de la communauté voisine 
à la suite d'un conflit foncier et avait dû s'enfuir, vers 1850 ou peut-être un peu plus tôt. Il est arrivé en 
pays Aith Waryaghar, à Boulma d’Aith Tourirth, et a reçu une femme comme épouse. Quelque temps plus 
tard, il s'associa avec un jeune homme d'Aith 'Arou Moussa, et tous deux s'installèrent à l-'Ass, après avoir 
acheté les terres au lignage d’Ihammouthen. Les enfants du Fair étaient alors adolescents ou jeunes 
adultes, et il a "donné" sa fille en mariage à son partenaire, et lorsque ses fils se sont mariés, le lignage 
désormais " dépecé " des Imjjat nj-'Ass (les fils du Fqir Azzougwagh), par opposition aux premiers Imjjat 
de Hibir, a vu le jour. Malgré cela, les Imjjat nj-'Ass ont conservé des droits sur les terres ancestrales à 
Hibir, dont un cinquième leur appartient toujours, tandis que les quatre autres cinquièmes appartiennent 
au reste des Imjjat de Hibir. Les descendants de deux des fils du Fqir Azzougwagh, Mezzyan et Mouh 
Akkouh, reviennent encore régulièrement à Hibir pour y travailler la terre. 


4- L'accueil et l'accrétion d'une lignée ou d'un individu par ou au sein du nouveau groupe vers 
lequel l'émigration a eu lieu. C'est en quelque sorte le revers de la médaille de la scission. 

5- La discontinuité et la duplication : lorsque deux ou plusieurs groupes sociaux portant le même 
nom, généralement des lignages ou des communautés locales, existent dans deux ou plusieurs 
localités distinctes et discontinues ; il peut y avoir ou non une tradition particulière indiquant 
comment ou pourquoi une distance spatiale existe entre eux, mais lorsqu'une telle tradition existe, 
elle implique généralement une scission d'un groupe pour former l'autre. Les exemples 
intertribaux sont les suivants : (1) l'existence du lignage d’Aith Driss dans pas moins de sept tribus 
tifaines différentes, #7 (2) la duplication de lignages d'origines réciproques chez les Aith 'Ammarth 
et Ibeqqouyen, (3) l'existence de lignages nommés Aith Ziyyan chez les Aith 'Abdellah en pays 
Aith Waryaghar, chez les Acht Mhand d'Igzennayen, et chez les Axt Tsafth d'Axt Touzine (ces 
derniers étant supposés être le groupe d'origine) ; (4) la duplication de Thariwin dans le clan Acht 
'Assem chez les Igzennayen et chez les Aith 'Abdellah d’Aith Waryaghar, avec des traditions 
d'origine réciproque (c'est-a-dire que A dit qu'ils proviennent ou sont issus de B, tandis que B dit 
qu'ils proviennent ou sont issus de A), (5) le cas Imjjat, déjà mentionné dans la section "scission" 
ci-dessus ; et (6) les I'akkiyen d'Aith Waryaghar et le clan Axt 'Akki d'Axt Touzine.##8 Les 


437 Chez les Oulad Hammou d'Ibdharsen ou l-Mtalsa ; chez les Marnissa ; chez les Aith Sa'id : dans la communauté 
d'Imez'an, du clan de Trouggout, chez les Themsaman ; dans le clan Acht 'Arou 'Aissa d'Igzennayen ; dans la moitié 
du clan des Jj'ounen d'Aïth 'Ammarth ; et dans le sous-clan Aith Tmajourth d'Aith 'Abdellah, en pays Aith 
Waryaghar. 

*8 Bien que l'on pense généralement que les l'akkiyen se sont détachés des Aith 'Arous, une autre légende suggère un 
lien avec le clan Axt 'Akki d'Axt Touzine. A cet endroit de la frontière entre Aith Waryaghar et Axt Touzine, un chat 
sauvage est apparu, faisant fuir tout le monde tandis qu'il se léchait les babines dans différentes directions. Un groupe 
s'enfuit vers l'ouest et devint les l'akkiyen, la communauté de tailleurs et de bouchers d'Aith Waryaghar. L'autre 
groupe a fui vers l'est et est devenu les Axt 'Akki d'Axt Touzine. Enfin, un homme de ce dernier groupe se rendit à 
Ajdir, en pays Aith Waryaghar, et se renseigna pour savoir où se trouvaient les descendants de ceux qui s'étaient 
déplacés vers l'ouest, si tant est qu'ils existaient. On lui répondit qu'ils habitaient un peu au sud et en amont 
d'Imzouren, et il s'y rendit. C'était la période de l'Aïd s-Sghir, le "petit Aid" après la fin du Ramadan. Les gens étaient 
interrogés discrètement et, une fois qu'ils étaient certains que leur interlocuteur était l'un des leurs, ils sortaient leur 
nourriture et mangeaient en dehors de leur communauté locale. C'était la première fois dans l'histoire qu'ils agissaient 
de la sorte. Selon la tradition, les l'akkiyen ont continué à manger en dehors de leur communauté lors de l'Aid s- 
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exemples inter-claniques, pris ici uniquement chez les Aith Waryaghar, sont également nombreux: 
(1) Bou Mengad supérieur, moyen et inférieur chez les Aith ‘Ari, cette différenciation 
géographique et spatiale s'étant peut-être produite lors de l'expansion progressive des Aith 
Waryaghar vers le nord ; (2) Ighmiren supérieur et inférieur des Aith 'Adhiya (Aith Bou 'Ayyach), 
le groupe "supérieur" dans ce cas (comme dans celui de Bou Menqad, ci-dessus) étant 
probablement le groupe d'origine, étant donné la tradition généralisée d'une diffusion vers le nord 
à partir de Jbel Hmam ; (3) Ikatchoumen supérieur et inférieur d'Aith Youssef w-'Ari, pour la 
même raison ; et (4) Iswigen supérieur et inférieur d'Aith ‘Ari, toujours pour la même raison. Les 
exemples ci-dessus pourraient être multipliés à l'infini. Lorsque le lignage "supérieur" donne 
naissance au lignage "inférieur", on peut dire que les traditions d'origine sont unilatérales plutôt 
que réciproques, et unidirectionnelles plutôt que réciproques. Les traditions réciproques semblent 
être une conséquence de ce que Barnes a appelé "l'amnésie structurelle ",4°° et tous ces facteurs 
combinés contribuent fortement à l'hétérogénéité des clans et à l'accent mis sur la base territoriale 
plutôt que sur l'ascendance commune. Si les traditions sont réciproques, les informateurs des 
deux groupes concernés n'en sont généralement pas conscients ; en revanche, les informateurs 
sont presque toujours au courant des traditions unilatérales et unidirectionnelles. La scission, par 
opposition à la simple fission, est une constante dans le système lignager de la région, quelles que 
soient les raisons invoquées pour le déplacement, qui peuvent aller de la famine et de la pauvreté 
au désir d'obtenir des terres ailleurs, ou au fait d'être un exilé qui ne peut rentrer dans son pays à 
la suite d'une vendetta. En tant que tel, il a grandement contribué à la mobilité physique de ces 
tribus agricoles sédentaires. Elle les a aussi, à long terme, rendus plus conscients de la société 
nationale plus large à laquelle ils appartiennent. En particulier, elle a permis aux Rifains de toutes 
les tribus de connaître (1) les autres tribus rifaines, c'est-à-dire les uns les autres, (2) les tribus des 
Jbala-Ghmara-Senhaja Srair, et (3) les villes du nord. Enfin, elle a ouvert la voie à la migration de 
la main d'œuvre à laquelle les Rifains de presque toutes les tribus ont facilement eu recours après 
occupation de l'Algérie par les Français. 

Le fractionnement : par essence, le fractionnement n'est qu'une autre façon d'envisager la 
discontinuité et la duplication. Il est très fréquent dans les systèmes segmentaires rifains, et dans le 
système d'Aith Waryaghar en particulier. Il se produit lorsqu'un segment à un niveau donné, 
généralement inférieur, est divisé en deux ou en trois parties, chaque moitié ou tiers appartenant 
ou correspondant territorialement à un segment différent plus grand ou peut-être a une 
communauté plus importante au niveau supérieur. Ce phénomène est intimement lié à la base 
territoriale du système et constitue un autre fil conducteur du tissu social et structurel d’Aith 
Waryaghar. 

L'attrition : la décroissance, par opposition à la prolifération, d'un lignage au fil du temps - en 
quelque sorte, le revers de la médaille de l'accrétion. Nous allons maintenant examiner ces deux 
phénomènes structurels connexes. On pourrait commencer par comparer le rôle du lignage des 
Imjjat chez les Aith Tourirth avec celui de deux autres lignages du même sous-clan, les Iznagen et 
les Ihammouthen, au cours du siècle dernier. Les Imjjat descendent d'un "étranger" dont les fils, 
après avoir quitté le territoire d’Igzennayen, se sont alliés par mariage à un certain nombre de 
lignages locaux prestigieux, comme l'avait fait leur père. C'est ainsi qu'ils ont acquis une 
participation importante dans l'équilibre du pouvoir politique local, participation qui a réussi à 
rivaliser avec celle du lignage purement local de Dharwa nr-Haj Am'aouch (Yen n 'Arou Mess'oud 
des Yen n Hand ou-'Abdellah de Boulma). Cependant, cet enjeu a été considérablement affaibli 
lorsque le lignage Imjjat a éclaté en suivant la ligne de ses propres youjga naissants et que ses 


Sghir. Cela s'expliquerait par leur réticence à offrir l'hospitalité, même à leurs propres parents, lors d'occasions 
spéciales. 

49 J. A. Barnes, "The Collection of Genealogies", publié dans le Journal of the Rhodes-Livingstone Institute en 1947 (pp. 
48-55), a introduit le concept d'"attribut d'emboîtement" dans les systèmes segmentaires. Ce concept est approfondi 
dans son livre "Politics in a Changing Society : A Political History of the Fort Jameson Ngoni, " 2e édition, publié par 
Manchester University Press en 1967 (p. 49). Middleton et Tait font également référence au travail de Barnes dans 
leur livre "Cif", publié en 1958 (p. 7). 
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membres ont commencé à se quereller entre eux. En 1965, les Imjjat de l'Ass comptaient 14 
noubath, alors que dix ans plus tôt, en 1955, ils n'étaient que 10 noubath. Bien que les Iznagen soient 
eux aussi issus d'un lignage "étranger", et d’Igzennayen également, ils se sont établis à leur 
emplacement actuel, dans la communauté de Tigzirin, depuis bien plus longtemps que les Imijjat 
ne Pont fait à l-'Ass. Les Iznagen, cependant, étaient des " éleveurs de bétail " traditionnels dont 
les femmes avaient la réputation d’être particulièrement séduisantes et qui étaient ou devinrent 
alliés par le mariage de tous les lignages importants du sous-clan, y compris celui des Imjjat. Ils 
ont donc toujours été en marge du pouvoir politique et n'y ont jamais accédé, jusqu'à ce que, très 
récemment, après l'indépendance, l'un d'entre eux devienne cheikh, un poste qui, à l'époque 
espagnole, était occupé par un homme d'Imjjat. (Curieusement, les Imjjat et les Iznagen n'ont pas 
éprouvé de ressentiment perceptible à ce sujet, probablement parce qu'ils avaient tous deux, juste 
après le soulèvement de 1958-59, fait cause commune pour l'éviction d'un secrétaire de "bureau" 
de la lignée méprisée des Ihawtchen ; cet homme avait, en l'absence d'un vrai cheikh à l'époque, 
présumé occuper les fonctions de cheikh). La participation des Iznagen aux véritables querelles de 
sang avait été quasiment minime, alors que leur prolifération était optimale : 53 noubath en 1955. 
Le cas d'Iznagen est celui d'une prolifération extrême, alors que celui d'Imjjat est celui d'une 
prolifération plutôt freinée par des facteurs externes. En revanche, le cas d’Ihammouthen est celui 
d'une érosion extrême, d'autant plus marquée que ce lignage, considéré comme le plus ancien de 
la région, remonte, d'après les preuves documentaires, à 1797 au moins. En 1955, ils ne 
comptaient plus que 7 roubath : auparavant, l'un de leurs membres avait trouvé la mort de façon 
violente dans une affaire sentimentale aux mains d'un mari furieux, et en 1960, le nombre des 
noubath a été réduit à 6 suite à la mort du frère aîné de l'homme assassiné dans un accident 
d'automobile. D'autres aspects de l'attrition et de l'accrétion peuvent être signalés ici : 

a- L'un des phénomènes concomitants d'une lignée en expansion et en prolifération est 
une plus grande conscience de la profondeur généalogique, quelle que soit sa 
précision, par rapport à une lignée qui subit une attrition. En outre, une lignée en 
expansion ou en prolifération a tendance à marier ses femmes et à s'allier à d'autres 
lignées établies dans le clan ou le sous-clan. 

b- L'accrétion ne peut avoir lieu que s'il existe des terres disponibles dans la région du 
clan que le fondateur de la nouvelle lignée peut acheter. 

c- Une accrétion et une attrition peuvent se produire en fonction des circonstances, 
mais il est généralement possible de définir la raison de l'un ou l'autre de ces 
processus. 

d- L'accrétion ne doit pas être confondue avec la croissance naturelle. L'exemple de 
Mouh n-Haddou Mohand, qui est prolifique et produit de nombreux fils, n'est pas le 
même que le déclin de la lignée de son frère Sa'id n-Haddou Mohand. Il ne s'agit pas 
seulement d'un cas d'attrition, mais d'un cas d'extinction. L'accrétion se produit 
lorsqu'une personne considérée comme "étrangère" s'installe dans une communauté, 
se marie et fonde une famille. Quel que soit leur statut, même s'ils parviennent à une 
patticipation politique maximale, eux et leurs descendants sont toujours considérés 
comme des "naturalisés" en eux-mêmes et par leurs voisins. Il s'agit d'une manière de 
se souvenir de ses propres origines, sans aucun stigmate. Par ailleurs, dans ce 

contexte, que représentent les lignées " saintes " si ce n'est une forme spécialisée 
d'accrétion ? Elles n'ont pas toujours été présentes sur le territoire de la tribu ou du 
clan, mais elles ou leurs ancêtres ont été invités par des membres laïcs de la tribu. 

e- Les points de prolifération et/ou de dessiccation et d'attrition dans toute généalogie 
sont basés sur le fait que certains fils du fondateur-ancêtre de la lignée ont plus de fils 
que d'autres. La plupart des généalogies présentent une prolifération ou une attrition, 
voire les deux. L'uniformité ou la symétrie d'une généalogie, telle qu'elle est illustrée 
pat une organisation duale constante ou une fission binaire répétée, comme les 
informateurs d'Aith Youssef w-'Ari souhaiteraient l'imposer, est eo ipso "contre 
nature". Il semble que le groupe en question ait procédé à un réarrangement 
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structurel de la généalogie, peut-être dans le but de diviser les amendes ou de former 
des alliances, méme s'il ne le reconnait pas comme tel. Malgré son caractére 
"artificiel" dans ce contexte, le chiffre deux reste un choix confortable dans certains 
aspects de la pensée d'Aith Waryaghar. 

f- Si les traditions soutenant l'accrétion dans le clan ou la tribu A fournissent un point 
localisé ou une source d'origine, cela impliquerait généralement une scission 
antérieure dans le clan ou la tribu B. 

g- Enfin, il convient de souligner que 42 % de l'ensemble des lignages d’Aith Waryaghar 
sont considérés comme des lignages "étrangers", ce qui est légèrement inférieur a la 
moyenne du Rif central pour ce type de lignage. Cela montre le rôle considérable de 
l'accrétion dans la formation et la prolifération des lignages, la vente et l'achat de 
terres étant un facteur clé. Ce processus s'est probablement poursuivi jusqu'à 
Poccupation espagnole. Ce fait est un argument de poids en faveur de la base 
territoriale du système lignager. Les documents du lignage Imjjat attestent 
fréquemment que les individus s'identifient comme Igzennayen par leur origine et 
Aith Waryaghar par leur résidence (-Gzinnayi aslan, |-Waryaghli daran/ Stal Qi jal 
is él ) dl). En outre, si un membre laïc d'une tribu peut oublier le sommet de sa 
généalogie, il n'oublie jamais ses "origines". Par exemple, certains habitants d'Ajdir 
pensent qu'Abdelkrim est originaire d'Igzennayen, alors qu'il affirme lui-même que 
ses ancêtres sont originaires du Hijaz, en Arabie. Cela réintroduit la question de 
l'ambiguïté structurelle, où certains sont d'accord et d'autres pas, ce qui est un aspect 
important de l'organisation sociale de la région. 


Examinons à présent de plus près le sujet de la naturalisation. Une personne naturalisée est 
appelée ambajar. Cette personne peut quitter sa tribu ou son clan pour diverses raisons, telles que la 
pauvreté ou une querelle, et se rendre dans une autre tribu où elle cherche du travail. En général, il devient 
l'akhammas de la personne qui l'accueille. Dans certains cas, un homme peut épouser la fille de la 
personne qui l'emploie, bien que cela soit peu fréquent.# En général, l'employeur s'arrange pour qu'il 
épouse une femme issue d'une famille moins aisée de la région. Après s'être installés dans leur nouvelle 
demeure, les enfants sont considérés comme des membres de la tribu qu'ils ont rejointe et non de leur 
tribu d'origine, bien qu'ils puissent porter leur nom de famille. Je connais au moins deux cas à Aith 
Tourirth, tous deux concernant des métayers pauvres. L'un d'eux était originaire d'Igzennayen, tandis que 
l'autre venait des Branes en passant par Igzennayen. Ce dernier avait déjà oublié l'arabe qu'il pouvait 
connaître et ne parlait plus que le rifain. Cette règle s'applique indépendamment du fait qu'il ait acheté ou 
obtenu des terres dans sa nouvelle tribu. Si un homme naturalisé achète des terres, il peut s'élever au- 
dessus du statut d'akhammas ou de métayer. Dans certains cas, ses fils peuvent devenir membres du 
conseil, comme ce fut le cas pour Mouh n-'Amar Ouzzougwagh et son jeune frère Hammadi n-'Amar 
Ouzzougwagh des Imjjat. Aucune interdiction légale ne s'y oppose et, théoriquement, leurs chances sont 
aussi bonnes que celles de n'importe qui d'autre. En outre, l'homme naturalisé a toujours des attentes en 
matière d'héritage du côté de son père dans sa tribu de naissance. 


40 Dans le Rif, il n'existe pas d'institution équivalente au contrat ambars, également connu sous le nom de 
"concubinage légal" et encore pratiqué aujourd'hui dans le Moyen Atlas. Ce contrat implique un métayer pauvre, 
généralement d'origine arabe, qui se déplace de la plaine vers les montagnes après une mauvaise récolte, se voit 
confier du travail et finit par "épouser" la fille de son patron. Il a le droit de dissoudre l'union à tout moment et de 
partir, mais les enfants nés pendant l'union appartiennent exclusivement à sa femme, avec la matrifiliation 
correspondante, et ils restent avec elle jusqu'à ce qu'il ait payé la totalité de la dot de la mariée. Après cela, le couple, 
avec ou sans enfants, s'installe généralement à proximité de la tente du père. Pour plus d'informations, voir Cmdt. 
Denat "Droit Coutumier Berbère Ichkern : Contrat d'Ambars", Revue Marocaine de Droit, VII, 1951, pp. 293-299. De 
même, dans la région du Rif, il n'existe pas d'institution équivalente à l'oy-#ikbsi des Amazighs du Moyen Atlas, qui 
permet à un homme de passer de son propre lignage agnatique (et de son groupe de cojurés, lors des prestations de 
serment) à un autre, en sacrifiant un mouton. 
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Un Ambajar ne fait aucun sacrifice ou paiement d'aucune sorte. Lorsqu'il épouse la fille de son 
protecteur ou que celui-ci la lui donne en mariage, il acquiert le droit de cité dans sa nouvelle tribu ou son 
nouveau clan. Par conséquent, lui et ses enfants deviennent des membres à part entière de la tribu ou du 
clan. Bien que les enfants appartiennent techniquement à la tribu de leur mère, la filiation patrilinéaire 
reste le principe directeur. L'incorporation de l'Amhajar par adoption est finalisée lorsqu'il épouse la fille de 
son protecteur ou toute autre femme fournie par ce dernier. C'est parce qu'il a quitté définitivement sa 
propre tribu. 


Pour discuter des lignages d'Aith Waryaghar, il est important de faire d'abord des observations sur 
les généalogies et les connaissances généalogiques. Il apparaît clairement aux enquêteurs que seule une 
minorité d'individus possède une connaissance détaillée de sa propre généalogie, qu'elle soit considérée 
comme sainte ou non. Cette connaissance est presque exclusivement détenue par les membres les plus 
âgés de lignages localement éminents. Les jeunes hommes montrent généralement moins d'intérêt pour la 
généalogie. Les généalogies des membres de lignages pauvres ou politiquement peu influents ont tendance 
à être courtes et incomplètes. Dans ces cas, il est rare que l'informateur connaisse un ancêtre agnatique 
ascendant au-delà de son grand-père. La collecte de données généalogiques pour une lignée politiquement 
influente peut prendre une journée entière ou plus à l'enquêteur, alors qu'elle peut ne prendre qu'une 
demi-heure pour une lignée moins importante. 


Au cours de la collecte de ce matériel, plusieurs points "méthodologiques" pertinents sont 
apparus. Les informateurs énumèrent généralement leurs parents agnatiques en premier, en commençant 
par le fondateur de la lignée et le point de fission, avant de poursuivre vers le bas. Il n'y a eu qu'une seule 
exception à cette règle, qui s'est produite chez les Aith Tourirth. Ce cas m'a laissé perplexe pendant un 
certain temps, et je n'en ai compris la raison qu'environ un an après avoir recueilli la même généalogie 
auprès d'un autre individu. L'individu en question était le fils de parents qui étaient de véritables cousins 
parallèles. J'ai d'abord été perplexe parce qu'il avait d'abord fourni des informations sur la sous-lignée de sa 
mère, qui était beaucoup plus importante que celle de son père. Cependant, j'ai appris par la suite que son 
père, bien que parent, était un parent pauvre qui avait servi la sous-lignée de sa mère et avait été 
récompensé en épousant la mère de mon informateur. Naturellement, l'homme lui-même n'a pas voulu 
me faire ce genre d'aveu ! 


Un homme a généralement une connaissance beaucoup plus large de sa parenté agnatique que de 
sa parenté utérine ou de ses parents par alliance. En outre, dans toute généalogie, les hommes sont cités 
avant les femmes, et il faut insister pour obtenir les noms des femmes, qu'il s'agisse d'épouses, de mères, 
de sceurs ou de filles. Les fils sont cités avant les filles, quel que soit leur age relatif, et souvent, dans le cas 
de mariages polygynes, l'enquêteur doit tout recommencer si toutes les épouses n'ont pas été citées. Cela 
s'applique en particulier aux récits de deux générations ou plus, et indique les personnes que l'informateur 
considère comme structurellement importantes. Là encore, les noms des hommes sont beaucoup mieux 
mémorisés que ceux des femmes. En voici un exemple : "Qui Hmed n-Mhand n-'Amar a-t-il épousé ? 
Réponse : "Il a épousé sa cousine parallèle, yeddji-s n- [la fille de] Mouh ARkoub n-" Amar”. Après cela, il faut 
appuyer à nouveau pour obtenir le nom de la fille. Ou bien : "il a épousé une Tya'rousth", ou bien : "il a 
épousé une femme originaire d'Igzennayen". De plus, si les informateurs sont âgés, ils connaissent tous les 
détails pertinents jusqu'à leur propre génération ; en dessous de ce niveau, il faut généralement faire appel 
à des informateurs plus jeunes, qui sont généralement présents lors de l'entretien. 


Une question particulièrement importante est la profondeur de la généalogie ou du lignage, qui 
dépend du type de lignage considéré, qu'il soit saint ou laïc. Il est évident que les lignages saints sont 
généralement plus profonds que les lignages laïcs, bien que la profondeur ou la superficialité soit relative 
au degré d'inclusion de la lignée. Des exemples concrets provenant d'Aith Tourirth illustreront ce point 
dans le cas des généalogies laïques. 


441 Contrairement à l'exilé suite à une querelle de sang, qui se sent généralement obligé de sacrifier une chèvre pour 
que les hommes les plus puissants de la tribu ou du clan où il s'est réfugié le cachent le temps nécessaire. 
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A) 


IT: 


(A) YIKHRIF 
(A) 


“AMAR 


(B) HAND (C) SA'ID (D) UFAR (ŒE) HAMMU 


YIKHRIF W-‘AMAR 


E = 


SAʻID HAND ‘AULA(?) 
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B) 


C) 


D) 


E) 


IV: 


VI: 


VH: 


II: 


II: 


HI: 


MHAND ‘ABDALLAH “TRUE” MUSA 
AITH ‘AMAR 
and 
THIZIMMURIN 
AITH MHAND HADDU (Connection ‘ARI 
U-SA‘ID (‘HAND"”’) Indeterminate) 
(in Ignan) 
YINN HAND AITH ‘ARU 
W-‘ABDALLAH MUSA 
(in Bulma) (in Aith ‘Aru 
Musa) 
VII: 


HAND W-‘AMAR 
YIKHRIF 
AITH YIKHRIF U-HAND 
(in 1-Wad) 
SA‘ID bi epee 
HAND 
| 
AITH USWIR 
{in Aswir, Aith ‘Aru Musa) 
UFAR all 
AITH UFARAN 
{in Tufatsh, Aith ‘Aru Musa, plus a sublineage 
scissioned-off to Tazurakhth, Aith Bu “Ayyash) 
HAMMU ic 


THAMMUTHEN 
(in Aith ‘Aru Musa) 


Fig. 10.9 : Les lignages autochtones primaires d'Aith Tourirth. 


LES AITH TOURIRTH 


No Descendants 


AQSHAR 


MUHAND 


‘ARI 


DHARWA N-‘ARI 
MUHAND UQ- 
SHAR 
(in Aith ‘Aru 
Musa) 


Le point de démarcation des clans ou sous-clans où les Aith Tourirth et les Timarzga apparaissent 
comme des entités distinctes a déjà été indiqué dans la fig. 10.5 ; nous ne parlerons ici que de la structure 
interne du lignage des Aith Tourirth. 


L'Amrabedh Bou M'awiya est considéré comme l'ancêtre présumé des Aith Tourirth et des 
Timarzga. La structure actuelle de la lignée est la suivante : La structure de la lignée des Aith Tourirth 
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commence à se dessiner au moins trois échelons plus bas, avec ‘Amar, qui sert de point de référence pour 
le clan. 


Il s'agit des principales lignées autochtones des Aith Tourirth. Il est important de préciser qu'elles 
acquièrent leurs noms actuels entre trois et huit générations après le fondateur-ancêtre "Amar", s'il a 
réellement existé. Cette fourchette offre une grande souplesse et correspond approximativement à la 
distance généalogique qui sépare les informateurs vivants de la génération actuelle effective de leurs 
propres ancêtres. Il est important de rappeler que la traçabilité réelle des étapes peut varier. Cependant, il 
est possible que l'écart générationnel entre les descendants de Yekhref, le fils aîné d'’Amar, et ses autres 
fils ne soit pas entièrement dû au manque de connaissances des informateurs sur les détails généalogiques 
précis, bien qu'il s'agisse certainement d'un facteur contributif. Les niveaux supérieurs de la généalogie 
d'Aith Tourirth ont été recueillis auprès d'hommes qui, en 1954-1955, étaient âgés de soixante ou soixante- 
dix ans. Presque tous mes informateurs étaient des descendants de Yekhref w-'Amar. Yekhref w-'Amar 
était l'aîné de cing fils et aurait pu être marié et avoir des enfants adultes au moment où ses jeunes frères se 
sont mariés. Il existe également une tradition très répandue concernant l'ancienneté des Ihammouthen qui, 
dans ce contexte, apparaît sous un jour nouveau : les Ihammouthen ont peut-être été l'une des premières 
lignées à se démarquer ainsi, sous leur nom actuel, car les lignées actuelles qui descendent de Yekhref w- 
‘Amat commencent toutes au niveau V dans le contexte susmentionné (à l'exception peut-être de celles 
des "vrais" Aith ‘Amar et Dhizammourin, dont les liens généalogiques sont indéterminés), tandis que 
celles des fils cadets occupent exclusivement les niveaux III et IV. 


Nous allons maintenant aborder la sous-segmentation de ces Lignages d'Aith Tourirth. Nous pouvons 
tout d'abord citer les descendants de Yekhref w-' Amar, qui sont les suivants : 


A) AITH MHAND OU-SA'ID (a) (à Ignan) : 


IV: MHAND U-SA'ID (a) 

V: ‘AMAR (ABDALLAH) 

VI: BU TAHAR AITH MHAND U-SA'ID (b) 
VH: IBUTAHAREN N-IGNAN 


Fig. 10.10 : La généalogie de base du lignage Aith Mhand ou-Sa'id, à Ignan. 


Commentaire : Le sous-lignage d'Aith Mhand ou-Sa'id qualifié de "vrai" apparaît au niveau VI, tandis que 
le sous-lignage d'Iboutaharen n-Ignan (distinct d'Iboutaharen n-Boulma, abordé dans la section B ci- 
dessous) n'apparaît qu'au niveau VII. Cela met en évidence les taux différentiels de prolifération et les 
points de fission non uniformes. 
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VIL: 


VIH 


B) YEN N HAND OU-'ABDELLAH (Boulma) : 


HAND W-'ABDALLAH 


TUFALI BIL-LAHSIN MISA'UD BU TAHAR R-MQADDIM KAKAR 
ITUFALIYEN YINN BIL- “ARI IBUTAHAREN (D. w/o 
LAHSIN | N-BULMA R-MQADDIM issue) 
1853: Yamna = YINN ‘ARU MISA‘UD (OR 


FQIR AZZUG- DHARWA NJ-HAJJ AM AWSH) 
WAGH (from 

Imjjat lineage, 

Hibir, IGZIN- 

NAYEN) 


Fig. 10.11 : La généalogie de base du lignage des Yen n Hand ou-'Abdellah, à Boulma. 


Commentaire : Yamna, la fille de Bel-Lahsen Hand w-'Abdellah au niveau VIII, était mariée à un homme 
nommé Azzougwagh, qui appartient au niveau I de la lignée Imijjat à l-'Ass. Il a été le point de fission de sa 
propre sous-lignée. La sous-lignée de Yen n 'Arou Mess'oud, qui est son ennemi juré, apparaît un niveau en 
dessous du reste des sous-lignées de Yen n Hand w-'Abdellah. Au niveau VIII, le diagramme ne fait que 
suggérer que Mohand, également connu sous le nom de Haj 'Am'awch, était le fils ainé et le plus prolifique 
de 'Arou Mess’oud. Les descendants des deux autres fils de 'Arou Mess’oud sont également inclus dans le 
nom de lignée plus communément utilisé de Dharwa nr-Haj 'Am'awch. Comme nous le verrons plus tard, 
avant 'Abdelkrim, l'équilibre du pouvoir politique à Aith Tourirth était disputé entre le Fqir Azzougwagh et 
ses fils, et Haj 'Am'awch et les siens. 


C) AITH 'AROU MOUSSA (communauté du même nom) : 


IV: MUSA 
L. V: “ARI AQSHAR 
L. VI: HAMMADI ‘AMAR HMID MUHAND. ` AJARRAY MUHAND 
“BU R-DWAHAR” 
L. VII: “ARI 
L. VIII: DHARWA N-'ARI 


MUIHAND UQSHAR 


Fig. 10.12 : La généalogie de base du lignage Aith 'Arou Moussa, dans la communauté d'Aith 'Arou Moussa. 


Commentaire : Les sous-lignées d'Aith 'Arou Moussa qui descendent de Mohand « Bou R-Dwahar » et 
d'Ajarray au niveau VI sont considérées comme "indéterminées" en raison de l'incertitude quant à savoir si 
leurs ancêtres étaient effectivement des fils d’Arou Moussa. Une ligne pointillée est donc utilisée pour 
représenter cette incertitude. 


Voyons maintenant les descendants des fils cadets du premier 'Amar. La seule lignée qui, à mon 


avis, mérite d'être sous-segmentée ici est celle des Aith Ouswir, car ce sont les seuls à être actuellement 
sous-segmentés. La lignée des Aith Ouswir est la suivante : 
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D) AITH OUSSWIR (Asswir, Aith 'Arou Moussa): 


II: SA'ID W--AMAR 


| 


M: HAND 
— >T — 
IV: TARB MUHAND ‘AMAR 
| -—_t— | 
V: ITARBIWEN ‘AMAR MHAND DHARWA N-‘AMAR 
HAND U-SA'ID 
VI: ‘AISA MUHAND 
VII: YINN ‘AISA W-AMAR 


Fig. 10.13 : La généalogie de base du lignage Aith Ousswir, à Asswir. 


Commentaire : Le nom d'Aith Ouswir provient d'une variété de grand figuier commun dans la région. Cela 
montre que le paysage prime sur le lignage qui l'habite en termes de conventions de dénomination. Les 
sous-lignages Itarbiwen et Dharwa n-'Amar Hand ou-Sa'id apparaissent tous deux au niveau V, tandis que le 
sous-lignage le plus important, Yen n 'Aissa w-'Amar, n'apparaît qu'au niveau VIIL Un autre aspect de la 
prolifération des lignages est évident ici : les descendants de Mhand w-'Amar au niveau VI et de Mhand ou- 
Mohand au niveau V, qui sont peu nombreux, sont intégrés dans le groupe plus important des "vrais" Yen 
n 'Aissa w-'Amar au niveau VIII. Chaque sous-groupe se distingue intérieurement, mais en termes 
d'identification du groupe, le nom des Yen n 'Aissa w-'Amar prime. 


La question de la profondeur généalogique est résumée ici, depuis les informateurs vivants de la 
génération effective actuelle jusqu'aux ancêtres des lignées autochtones d'Aith Tourirth, comme le montre 
le schéma généalogique ci-dessus. L'uniformité de la profondeur généalogique de ces lignées est 
remarquable, allant de quatre à sept générations dans tous les cas, même lorsque les points de définition 
diffèrent des points de fission. Pour ce qui est des lignages "étrangers", il peut sembler surprenant que les 
Iznagen puissent faire remonter leur ascendance à dix générations de leur ancêtre commun Aznag. 
Cependant, il existe un écart important entre le point de définition et la fission effective de l'une des sous- 
lignées, les Yen nr-Mqaddem, qui s'est produite il y a quatre générations. Cependant, cela clarifie deux 
points : la forte prolifération actuelle des Iznagen et leur statut permanent d'étrangers" bien qu'ils soient 
présents dans la région depuis aussi longtemps que les lignées principales.” 


Le cas des Imjjat est unique car ce lignage possède une généalogie moins ancienne à l'Ass. Selon 
l'annexe V, le Fair Azzougwagh a épousé Yamna n-Bel-Lahsen Hand w-'Abdellah en 1853. Il a été non 
seulement le point de fission des Imjjat nj-'Ass, mais aussi leur point de scission. De lui à ses descendants 
actuels, il y a trois ou quatre générations selon les sous-lignées. Cependant, le véritable nom du Fair 
Azzougwagh était Mohand n-'Ari n-'Abd r-Harim. Il appartenait à la lignée Imjjat n-Hibir d'Igzennayen. 
Le grand-père du Fair était, avec son frère, l'un des deux principaux points de fission de la lignée. De lui à 
ses descendants vivants actuels, il y a 5, 6 et 7 générations. Mohand n-'Ari, le Fair Azzougwagh, était l'aîné 
des trois fils de son père et le seul à être parti pour Aith Waryaghar. Les deux autres sont restés à Hibir, 
donnant naissance à trois autres sous-lignées. Par conséquent, si l'on considère ceux qui sont restés à 
Hibir, la profondeur générationnelle est la même que celle des lignées autochtones d'Aith Tourirth. 


#2 La terre d'Aith Tourirth était auparavant connue sous le nom d'Adhrar Aznag, le mont Aznag, selon les Iznagen 
eux-mêmes. Ce nom provient de la montagne qui sépare les Aith Waryaghar, les Igzennayen et les Axt Touzine. Les 
Iznagen ont été contraints de s'installer à Tigzirin lorsque les Aith Tourirth se sont installés à Boulma, Ignan et |-'Ass 
sur la rive droite du Nkour. Selon un informateur d'Iznagen, une femme dont le mari a été tué au cours d'une 
querelle de sang s'est enfuie avec son jeune fils de Tigzirin à Igzennayen. Elle s'y est remariée et ses descendants sont 
aujourd'hui connus sous le nom d'Ikhouwanen. Plus tard, les Iznagen qui étaient allés vivre avec les Ikhouwanen 
sont retournés à Aith Tourirth et se sont réinstallés à Tigzirin. 
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Les Timarzga présentent une absence significative de lignages "étrangers", mais leurs résultats 
s'alignent sur ceux des Aith Tourirth. De même, les généalogies recueillies auprès d'autres clans laïcs dans 
les régions montagneuses et de plaine donnent la même moyenne de quatre à sept ascendants. Cette 
cohérence met en évidence la structure typique des généalogies tribales laïques en pays Aith Waryaghar. 


Contrairement aux généalogies des lignages laïcs, qui sont uniformément peu étendues en termes 
de profondeur générationnelle, certains lignages du clan semi-saint des Imrabdhen présentent des 
généalogies beaucoup plus profondes et plus spécialisées. Nous allons maintenant nous concentrer sur ces 
généalogies. 


Il est clair que les Im”rabdben constituent une lignée distincte. La généalogie totale des Imrabdhen est 
remarquablement cohérente, avec un point de définition (à Sidi Ibrahim al-A'raj) se situant 27 générations 
en dessous de Fatima, la fille du Prophète, et un point de fission (à Sidi 'Abd al-Krim b. Sidi "Abd al-'Aziz) 
se situant 8 générations plus tard, à 35 générations de Fatima. En 1954-55, les informateurs encore en vie 
de toutes les lignées lrabdhen étudiées en profondeur se trouvaient entre 11 et 14 générations en dessous 
du point de fission, et entre 19 et 22 générations en dessous du point de définition. Ils se trouvaient donc 
à 46-49 générations de Fatima. Il est important de noter que ces chiffres sont cohérents tant pour la 
majorité des lignées "laïques saintes" que pour la minorité des lignées "saintes saintes". Cependant, les 
membres des lignées Imrabdhen concernées ne reconnaissent pas ce haut degré de cohérence généalogique. 
Il a fallu reconstituer soigneusement la généalogie pour la découvrir. Il est important de faire remarquer 
que, dans la plupart des lignages, seuls un ou deux membres âgés conservent effectivement les archives 
généalogiques. Cela se fait soit par la mémorisation (pour la majorité), soit par la documentation sur un 
rouleau de papier (pour la minorité). C'est particulièrement vrai dans les lignages "laïcs saints". Si certains 
membres connaissent la généalogie, d'autres ne la connaissent pas. Toutefois, dans les lignages "saints 
saints", presque tous les membres connaissent la généalogie. Un point méthodologique pertinent est que si 
l'on trouve un informateur qui ne connaît pas la généalogie, il se réfère immédiatement à un agnat plus 
illustre qui la connaît. En outre, un tel homme, en particulier s'il est membre d'un lignage Imrabdhen 
excentrique résidant en dehors des principaux blocs du territoire Iwrabdhen, peut souvent aider à établir les 
généalogies des lignages laïcs environnants. L'affirmation de Maldonado concernant l'éparpillement et 
l'incohérence de la généalogie complète des Imrabdhen n'est pas étayée par des preuves détaillées.#5 


Nous allons à présent aborder les lignages Imrabdhen appartenant à la catégorie des "saints saints". 
Ces lignages étaient chargés de régler les litiges, possédaient la baraka et ne représentaient pas plus de 10% 
du nombre total des lignages du clan. Six lignages peuvent être isolés, dont un issu de la lignée de Sidi 
Ya'qoub b. 'Abdelkrim et les cinq autres de la lignée plus prolifique de son frère cadet Sidi 'Aissa b. 
‘Abdelkrim. La grande majorité des Imrabdhen d’Aith Waryaghar descendent de Sidi 'Aissa b. 'Abdelkrim, 
quel que soit leur degré de sainteté ou de laïcité. Il convient de préciser que si les généalogies saintes ont 
une origine plus profonde et plus complexe que les généalogies laïques, elles présentent également une 
cohérence remarquable dans leur profondeur générationnelle et leurs points de division. Cette cohérence 
est aussi évidente que celle que l'on retrouve dans les lignées laïques des autres clans. Trois exemples 
illustrent ce point. La lignée de Dharwa n-Sidi Hmed Marroui est considérée comme sainte et descend de 
Sidi Ya'qoub b. 'Abdelkrim. Elle a un point de fission à 12 générations de ce dernier, à 20 générations de 
Sidi Ibrahim al-A'raj (point de définition de tous les Imrabdhen) et à 47 générations de la fille du Prophète. 
Izigiwen ou Dharwa n-Sidi Mhand ou-Moussa sont à 9 générations de Sidi 'Aissa b. 'Abdelkrim, à 17 
générations de Sidi Ibrahim al-A'raj et à 44 générations de la fille du Prophète. Ses membres actuels 
résident à la "butte des saints" (Dha’routh na choufa) à Aith Hichem et sont à 49 générations de la fille du 
Prophète, selon leur généalogie. Dans ce cas, nous pouvons confirmer de manière indépendante qu'il 
existe un écart de six générations entre Sidi Mhand ou-Moussa et ses descendants actuels, sur la base de la 
date de son décès, qui remonte à 1838 ou 1839. 


Sidi Mhand ou-Moussa était une figure importante des Imrabdhen d’Aith Waryaghar de la région. 
Son mariage avec la fille d'un amghar d'Aith Youssef w-'Ari a abouti à une alliance entre les deux clans. Il 
était arbitre, guerrier et faiseur de miracles. Selon la légende, il avait la capacité d'être à deux endroits à la 


443 Maldonado (Ef-Tabyi), op. cit. 1955, pp. 65-70. 
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fois. Il a renforcé la garde des Aith Waryaghar au Borj I-Mojahidin a Ajdir, dominant l'île d'Al-Hoceima 
tenue par les Espagnols. Cependant, la tendance constante des lignages laïcs d'Imrabdhen a se battre entre 
eux échappe à son contrôle, Bien qu'il ait été considéré comme possédant la baraka en abondance, son 
pouvoir semble s'être progressivement dissipé parmi ses descendants. Le dernier descendant à qui la 
baraka a été attribuée est mort en 1947 et, même au début de mon travail sur le terrain en 1953, aucun 
n'était considéré comme le détenteur de la baraka par l'opinion publique laïque. 


Contrairement à d'autres lignages, la baraka dans ce lignage n'est pas partagée ou diffusée, mais 
plutôt concentrée dans un seul membre à la fois. La seule lignée qui possède encore la baraka en pays Aith 
Waryaghar est celle de Dharwa n-Sidi r-Haj Mess’oud, installée dans la communauté d'Aith 'Arou Moussa 
a Aith Tourirth. Sidi r-Haj Mess’oud lui-même émerge à 12 générations de Sidi 'Aissa b. 'Abdelkrim, à 19 
générations de Sidi Ibrahim al-A'raj et à 46 générations de la fille du Prophète, marquant ainsi le point de 
fission. Cette lignée s'étend sur 49 générations à partir de la fille du Prophète, Fatima. Le détenteur actuel 
de la baraka est Sidi Mohammed n-Sidi Mohand n-Sidi r-Haj Mess’oud, son petit-fils le plus âgé encore en 
vie. Il est prévu que le pouvoir soit transmis à son propre fils aîné, Sidi Mohammed, à sa mort, faisant de 
lui le prochain détenteur de la baraka. Dans ce cas, le passage sur la baraka a été entièrement axé sur la 
primogéniture. Cependant, comme les croyances musulmanes prédominantes ne permettent pas aux 
musulmans de penser en ces termes, l’idée selon laquelle Dieu accorde la baraka à qui il veut est invoqué à 
la place. En effet, Sidi r-Haj Mess’oud et son fils Sidi Mohand étaient tous deux capables de voler, sans 
être perçus par les yeux humains, et il n'y a pas d'autre explication à ce phénomène. 


L'uniformité générationnelle en profondeur est aussi marquée dans les lignées Imrabdhen que dans 
les lignées laïques. Sur les six lignées Imrabdben qui revendiquent la "sainteté" par la possession de la 
baraka, une seule, celle de Dharwa n-Sidi r-Haj Mess’oud, voit cette revendication confirmée aujourd'hui 
pat les lignages laïcs des alentours. Cette affirmation met en lumière la manière dont la baraka est 
transmise et que les lignages laïcs environnants ne l'attribuent qu'à quelques Imrabdben territorialement 
excentrés par rapport au corps principal du clan. Cependant, aucun de ces Imrabdhen ne se distingue du 
reste sur le plan généalogique. 


Avant de conclure notre discussion sur le système lignager d’Aith Waryaghar, il convient 
d'aborder deux dernières considérations. La première concerne la structure interne du lignage, tandis que 
la seconde à trait à ses relations avec la communauté locale. 


L'enquête porte sur le placement cohérent et immuable des noms au sein d'une lignée. En effet, 
une section particulière de la généalogie d'une lignée présentera une ressemblance significative avec une 
section correspondante de cette même généalogie à n'importe quel autre moment. Cela est dû en partie à 
la coutume des Aith Waryaghar qui consiste à donner aux fils le nom de leur grand-père paternel plutôt 
que celui de leur père (ce qui ne se produit que si leur père est décédé avant leur naissance). Peters a 
rapporté un schéma similaire pour les Bédouins de Cyrénaïque,# Cette tendance a également été observée 
chez certaines tribus amazighophones du Maroc. Pour les Aith Waryaghar, le lignage Imjjat de l-'Ass à 
Aith Tourirth sert d'exemple. Pour plus de clarté, les noms sont remplacés par des lettres. 


Dans la fig. 10.14, D? représente le même nom que D! mais assorti de l'adjectif " junior ". A, Di, 
D?, E, H, J, L et O sont tous des variantes de la racine arabe h-m-d," louanger ". Une croix désigne tout 
membre masculin de la lignée décédé sans laisser de descendance. Au niveau II, D! est mort avant la 
naissance de son fils D!. Au niveau III, les deux hommes identifiés comme D! et ceux identifiés comme 
K, Let G (fils de D?) n'ont laissé que des filles. (Parmi les autres fils de D2, M ne s'est marié qu'en 1965 et 


444 L'anecdote suivante illustre une tendance meurtrière chez les Imrabdhen laïcs : Un jour, un amrabedh laïc, dont le 
père avait été assassiné, s'est rendu sur la tombe d'un des "saints" lwrabdben, peut-être même celle de Sidi Mhand ou- 
Moussa, pour prier Dieu de terrasser le meurtrier, mais ce dernier est resté en vie. Finalement, l'assassin a confronté 
l'amrabedh et lui a demandé s'il avait prié pour sa mort. L'amrabedh répondit par l'affirmative et ajouta que si le tueur 
n'était pas puni par Dieu, il prendrait les choses en main. Il dégaine alors son poignard et le plonge dans l'estomac de 
l'assassin de son père. L'implication généralisée des lignages Imrabdhben laïcs dans les querelles a pu être un facteur 
sélectif dans la distinction entre ceux qui avaient la baraka et ceux qui étaient en armes. Les arbitres et les 
thaumaturges devaient impérativement être pacifiques et ne pas se battre. 

45 Peters, op. cit. 1960. 
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I est toujours célibataire : D? lui-même a vécu plus de 90 ans, a eu trois femmes et n'est mort qu'en 1956, 
plus de 100 ans après le mariage de son père). Les trois membres du lignage au niveau V étaient tous de 
jeunes enfants en 1965. 


Concernant le décompte des noms, les résultats sont les suivants : A-3 occurrences, B-4, C-2, Dt- 
3, D2-2, E-1, F-3, G-2, H-2, 1-2, J-3, K-1, L-3, M-1, N-1 et O-1. 


Parmi les petits-fils portant le nom de leur grand-père, il n'y a pas moins de cinq cas (un aux 
niveaux III et I, deux aux niveaux IV et II, et deux aux niveaux V et II) dans ce seul lignage. 


Ce cas n'est pas du tout atypique et il démontre clairement les points suivants : (1) Il y a toujours 
plus de membres masculins d'une lignée donnée qu'il n'y a de noms "disponibles" à distribuer. Lorsqu'il 
s'agit d'unités sociales et de leur terminologie, ce même type de situation produit une fluidité structurelle, 
mais à l'intérieur d'un lignage donné, elle a l'effet inverse apparent de produire un ensemble de noms qui 
peuvent être interchangés à n'importe quelle génération. (2) Il n'est pas rare que des agnats de la même 
génération portent le même nom. (La fig. 10.14 montre pas moins de huit cas - cing au niveau III, deux 
D! et trois G, et trois cas de B au niveau IV). Parfois, la duplication dans la même génération résulte du 
partage du même grand-père, comme dans le cas de deux des B du niveau IV. Ainsi, le nom partagé peut 
être considéré sur une échelle ascendante ou descendante, sautant idéalement une génération dans un 
sous-lignage donné en raison de l'identification nomenclaturale grand-père-petit-fils. 


1 
Il D E F G H l+ J+ A J D K LGMI D 
IV A+ B L FB FO BCL 
V: J N H 


Fig. 10.14 : La fréquence des noms au sein du lignage des Imjjat. 


Pour ce qui est de la relation entre le lignage et la communauté locale, nous prendrons à nouveau 
le cas des Aith Tourirth comme exemple spécifique et nous examinerons la dichotomie entre ce qu'ils 
considèrent comme leur système territorial et leur système lignager dans son ensemble. Tous les "vrais" 
lignages d’Aith Tourirth sont des AITH 'AMAR, mais territorialement, les lignages du groupe Aith 
Yekhref ou-Hand, regroupant les communautés de l-Wad, Dhizammourin, les "vrais" Aith ‘Amar, et une 
partie des Aith 'Arou Moussa, sont considérés comptent comme des Aith Oughzar, "gens du fleuve" : la 
référence est faite au fait qu'ils habitent tous le long ou à proximité des rives du Haut Nkour. Il s'agit là 
d'un cas de croisement de classifications : territorialité et appartenance lignagère. Les alliances qui ont vu le 
jour au sein des Aith Tourirth se situent a la croisée de ces deux catégories. 


La correspondance entre le nom de la communauté et le nom du lignage résident n'est complète 
que dans un seul cas, celui de la communauté locale des "vrais" Aith ‘Amar. Dans la communauté locale 
d'Aith 'Arou Moussa, la correspondance est largement mais pas entièrement complète. Le lignage d'Aith 
'Arou Moussa est dominant, mais il y en a d'autres, dont les Imrabdhen de Dharwa n-Sidi r-Haj Mess’oud et 
un lignage laïc étranger, les Aith Ya'goub d'Igzennayen. Les noms des communautés locales ne 
correspondent généralement pas à ceux des lignages qui y résident. En outre, certains lignages peuvent 
être présents dans plusieurs localités et même se répandre d'une communauté à l'autre. Les habitants 
d'Aswir sont connus sous le nom d'Aith Ouswir, qui est un nom de lieu et non un nom de lignage. Les 
lignages constitutifs, tous apparentés, sont Itarbiwen (qui signifie "fils du taleb", c'est-à-dire de l'étudiant 
coranique), Yen n 'Aissa w-'Amar, et Dharwa n-'Amar Hand ou-Sa'id. Certains membres du deuxième 
lignage ont également acheté des terres 4 Ignan, ot le lignage dominant est Aith Mhand ou-Sa'id. Les 
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personnes résidant à Boulma, qui se traduit par "les sans eau", sont communément appelées Aith Boulma. 
Cependant, il est important de noter que la majorité de ces personnes appartiennent à différents segments 
du lignage de Yen n Hand w-' Abdellah. Les Aith r-'Ass a l-'Ass sont communément appelés ainsi, mais le 
véritable nom du lignage résident est Imjjat. En outre, la communauté comprend un petit sous-segment 
d'Aith 'Arou Moussa. Le groupe de Tigzirin, ou "îles", se compose de deux lignages localisés : Iznagen et 
Ihawtchen. Cependant, il y a aussi des membres de l'un des sous-lignages de Yen n Hand w-'Abdellah de 
Boulma qui ont acquis des terres à cet endroit en paiement de certains services rendus aux Iznagen. 


Les conventions d'attribution des noms en pays Aith Waryaghar consistent à attribuer un 
toponyme à une communauté locale et à ses terres, et à attribuer un anthroponyme à chaque groupe 
lignager résidant dans cette communauté. Le nom de la communauté locale n'est qu'occasionnellement le 
même que celui de l'un des groupes lignagers résidents. Dans un cas du sous-clan Timarzga, la 
communauté d'Aith Youssef partage un ancêtre commun présumé nommé Youssef, à l'exception des 
lignages d'Asrafil. Cependant, aucun des lignages actuels ne porte le nom de Youssef. Le nom a évolué 
pour englober l'ensemble de la communauté locale par fusion. Selon la documentation administrative 
espagnole, seules 30 des 100 communautés locales répertoriées pour les Aith Waryaghar dans les Nombres 
de los Musulmanes Habitantes en la Zona de Protectorado de España en Marruecos comptent des groupes lignagers 
résidents portant le même nom‘. Sur un total de 30, seuls 15 peuvent être entièrement retracés jusqu'à 
l'ancêtre de la communauté locale par des membres âgés et sélectionnés de ces communautés, ce qui 
indique une certitude absolue. Les 15 autres relèvent de la catégorie "Aith Youssef" décrite plus haut.#7 


Il est important de souligner que si les Aith Waryaghar établissent une distinction claire entre les 
noms de lieux et les noms de lignages, la fluidité de la terminologie brouille souvent ces frontières 
conceptuelles. Ad-Dchar n Boulma, ad-Dchar n Ignan et ad-Dchar n r-'Ass désignent les sites physiques, y 
compris les maisons, de ces communautés. La mosquée-cimetière de Boulma est le point central de ces 
trois communautés. Aj-jma'th n-Boulma, aj-jma'th n-Ignan et aj-jma'th nr-'Ass désignent collectivement 
les résidents de chaque communauté. Cependant, il est correct et permis de se référer à ces individus en 
tant qu'Aith Boulma, Aith Ignan et Aith r-'Ass, comme s'il s'agissait de lignages plutôt que de 
communautés locales. Cet usage de "aith" comme signifiant "peuple" est répandu dans tout le pays de 
Waryaghar, qu'il soit suivi d'un nom de personne ou d'un nom de lieu. Bien que les nuances soient claires 
pour les Aith Waryaghar, elles ne le sont pas toujours pour les étrangers, comme les Aith a r-Rbat ou les 
"gens de Rabat". 


L'une des principales causes de la fluidité terminologique est le chevauchement qui se produit 
lorsqu'une lignée s'étend au-delà des frontières de sa communauté locale d'origine. Il est important 
d'utiliser une terminologie précise pour éviter toute confusion. Cette expansion peut résulter d'une 
croissance et d'une prolifération naturelles ou d'une scission. Dans les exemples d'Aith Tourirth et de 
Timarzga que nous venons de citer, le processus considéré se réfère à des lignages fragmentés dont les 
membres vivent dans plus d'un endroit. Ce type de prolifération par fission normale est si courant qu'il 
constitue la règle plutôt que l'exception. Il est facile de le prendre pour acquis car il s'agit d'un processus 
moins frappant et moins spectaculaire que la scission. 


446 Alta Comisaria de España en Marruecos, Nombres de los Musulmanes Habitantes en la Zona de Protectorado de España en 
Marruecos: Territorios, Kabilas, Fracciones y Poblados de la Misma, Tetuan 1955, pp. 83-84. 

447 Les 15 communautés en question sont les suivantes: Aith Moussa ou-'Amar (Aith 'Ari), l'ayyaden et Aith Sa'id 
(Aith 'Abdellah), Aith 'Arou Moussa (Aith Tourirth), Aith Mess'oud, Aith "Amar ou-Cha'ib, Aith Brahim, Aith 'Amar 
ou-Boukar, Aith 'Aziz, I'athmanen, Zawith n-Sidi 'Aissa, Aith r-Qadi, Zawith n-Sidi Youssef, Izarrougen et Zawith 
n-Sidi 'Abd r-Qadar (Tous des Imrabdhen). Les raisons de la traçabilité généalogique dans les communautés Imrabdhen 
sont évidentes. Les 15 communautés restantes du type "Aith Youssef" sont les suivantes : Aith Mhand ou-Yehya (de 
la montagne et de la plaine) et Ikatchoumen, supérieur et inférieur (chez les Aith Youssef w-'Ari) ; Aith Dawoud 
(chez les Aith ‘Ari, mais localisé chez les Aith 'Abdellah), Aith Driss et Aith Zekri (tous deux chez les Aith 
"Abdellah); Iharounen, Ihaddouthen et Aith 'Amar ou Sa'id (chez les Aith Hdbhifa) ; Ireyanen, Aith Bou Khref, Aith 
Roqman et Aith 'Aissa (Aith Bou 'Ayyach, et les deux derniers forment ensemble la communauté de Tazourakhth, 
qui reléve des Aith 'Adhiya) ; I'akkiyen ( branche d’Aith 'Arous) ; et, comme dans le texte, les "vrais" Aith 'Amar 
(Aith Tourirth) et Aith Youssef (Timarzga). 
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Pour établir une analogie entre les systèmes segmentaires et territoriaux, il convient de noter que 
la distance entre Al-Hoceima et le marché du mercredi de Tawrirt est de 46 km. Les 40 premiers 
kilomètres se déroulent sur une route pavée jusqu'à un poste de garde des mkhazni connu sous le nom de 
" veinte ", suivis de 6 km sur une piste jusqu'au marché lui-même. Au marché, la piste s'arrête net et il faut 
alors marcher ou utiliser des mulets pour atteindre les communautés situées en amont du fleuve ou dans la 
zone transmontaine. Selon les habitués du marché, le trajet le plus long est d'environ 35 km et dure de 4 à 
6 heures à dos de mulet. Ces estimations sont basées en pensant aux communautés périphériques de 
Timarzga et d'Aith 'Arous. Pour les Aith Tourirth et le sud d'Aith Bou 'Ayyach, les distances sont plus 
courtes. Ces estimations de temps ne sont applicables qu'en cas de bonnes conditions météorologiques, 
lorsque le Nkour n'est pas en crue. Les distances sont limitées, mais le terrain est trés irrégulier. Les Aith 
Waryaghar marchent plus vite que les Européens et se déplacent plus rapidement à dos de mulet, ce qui 
tend à comprimer les distances sur le terrain, tout comme ils le font avec les distances temporelles dans 
leur système lignager. La territorialité et le système segmentaire sont inséparables et représentent les deux 
faces d'une même pièce. 


Selon le point de vue des Aith Waryaghar, le lignage, dharfigth, et ses sous-lignages, Zowjga, sont liés 
au domaine temporel de la segmentation, tandis que la communauté locale, dechar, est liée au domaine 
spatial de la territorialité. Les niveaux supérieurs, y compris le sous-clan, le clan (ar-rba'), le "cinquième" 
(khoms) et la tribu (dbaqbitch), ont une allégeance partagée entre la segmentation et la territorialité. 
Cependant, les "modes dogmatiques" de segmentation et de territorialité, tels que décrits par Cunnison, ne 
permettent pas une compréhension parfaite de la situation. Cela est vrai, même si les Aith Waryaghar 
pensent le contraire. En dépit du proverbe "d-dem our itmenzi our itmarbin" qui illustre le principe de 
l'opposition segmentaire, la répartition des amendes baq payées par les meurtriers au conseil tribal tendait à 
suivre le modèle exposé plus haut. Il en va de même pour le serment collectif. Cependant, il existe d'autres 
considérations importantes telles que les relations créées par le ‘ar, les pactes conclus par le ‘ahd et les 
alliances conclues par le “ff Chacun de ces éléments peut, à sa manière, nuire considérablement au 
modèle. 
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CHAPITRE XI 


LES SYSTEMES POLITIQUE ET JURIDIQUE 


La société Aith Waryaghar est connue pour son égalitarisme féroce et hautement compétitif. Cette 
compétitivité, telle que décrite par Blanco, est présente chez presque tous les membres de la société, ce qui 
fait d'un système de conseils représentatifs superposés le seul arrangement politique viable. Ce système est 
organisé sans leader. L'égalitarisme en est le principe directeur. Cependant, il est important de souligner 
que la majorité des membres du conseil détient plus de pouvoir que la minorité qui est exclue de la 
participation. Dans ce chapitre, nous examinerons d'abord le système du point de vue des exclus. 


LA SPÉCIALISATION ECONOMIQUE DES CLASSES INFÉRIEURES ET LA 
STRATIFICATION SOCIALE. 


La parabole des Aith Waryaghar évoque une hiérarchie sociale parmi les groupes professionnels 
de basse extraction de la région.#$ Le proverbe, bien que clair, est faux à certains égards. 


Lorsqu'un juif meurt dans la communauté c’est 

Le percepteur du marché qui l'enterre. 

Lorsque le percepteur meurt, c’est le préposé au pesage du marché qui l'enterre. 
Lorsque le peseur meurt c’est Le boucher qui l'enterre. 

A la mort du boucher, c’est le forgeron qui l'enterre. 

A la mort du forgeron, c’est le musicien qui l'enterre. 

Au décès du musicien c’est un homme de la [lignée] Ihawtchen qui l'enterre. 
Lorsqu'un Ahawtach meurt, c’est nous qui l'enterrons. 


Cette parabole met en évidence plusieurs caractéristiques importantes de la stratification sociale 
chez les Aith Waryaghar et dans la région du Rif en général. Le langage utilisé est clair, concis et objectif, 
sans parti pris ni fioritures. Le texte respecte les formats académiques conventionnels et les styles de 
citation, et est exempt d'erreurs grammaticales, d'orthographe et de ponctuation. Aucune modification n'a 
été apportée au contenu. Il énumère des individus, dont beaucoup sont membres de groupes 
professionnels, qui sont dépréciés et considérés comme des êtres marginaux. La structure est logique, avec 
des liens de causalité entre les énoncés, et les termes techniques sont expliqués lorsqu'ils sont utilisés pour 
la première fois. L'ordre hiérarchique d'inhumation présenté dans la parabole ne doit cependant pas être 
interprété comme un ordre absolu ou rigide. Il est vrai que le juif (adhay) est ou était au bas de l'échelle 
sociale rifaine, et que le percepteur des droits d'entrée au marché, un petit fonctionnaire qui n'est arrivé 
qu'avec le protectorat, est à peine mieux loti. Son appellation, a'achchar, vient du fait que le percepteur 
recevait à l'origine un dixième des bénéfices des ventes réalisées par chaque personne qui accédait au 
marché. 


Toutefois, il convient de préciser que le peseur (axiyyar) et le crieur public sont souvent la même 
personne, qui peut également être un musicien ou un amdhyaz, et qui est nommée par les membres du 
conseil. Deux rôles importants manquent à la liste : l'abarrah ou crieur du marché, et le Noir (ésmagh, 
noir"). La liste des personnages méprisés est désormais complète. Examinons de plus près chacun d'entre 


448 Tl ne s'agit pas de "basses castes" : nous ne traitons pas ici des systèmes de castes, tels qu'ils sont définis, par 
exemple, par E. R. Leach dans son "Introduction : What Should We Mean By Caste", dans Leach, Aspects of Caste in 
South India, Ceylon and Northwest Pakistan, Cambridge University Press, 1960, pp. 1-10. 
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eux. Tout d'abord, nous nous pencherons sur les rdles des Juifs et des Noirs dans la société d'Aith 
Waryaghar, tous deux parlant le rifain. Ensuite, nous analyserons les praticiens des métiers de basse classe, 
qui posent un problème plus complexe à certains égards. 


LES JUIFS 


Le sujet des Juifs d’Aith Waryaghar et du Rif en général n'a plus qu'un intérêt historique et peut 
être abordé au passé, puisqu'il n'y a plus de Juifs résidant dans cette région. En 1959-1960, ceux qui 
vivaient auparavant dans la plaine - à Ajdir, Imzouren et Aith Moussa w-'Amar (où se trouvait leur 
cimetière) - avaient tous quitté le pays. Ils se sont installés à Melilla ou en Espagne, ou ont émigré en 
Israël. Lorsque j'ai visité Torres de Alcala en 1965, la synagogue la plus proche, à Bni Bou Frah, était 
complètement déserte. En fait, toute la localité de Torres de Alcala était une agglomération fantôme. Le 
centre de gravité s'était déplacé de quelques kilomètres vers l'intérieur des terres, au marché du jeudi de 
Bni Bou Frah. À l'époque espagnole, plus précisément en 1953-1955, cinq familles juives résidaient dans le 
nord d’Aith Waryaghar. Ces familles étaient de type élémentaire ou nucléaire. En outre, deux autres 
familles juives s'étaient installées au marché du lundi d'Aith Hdhifa. 


Historiquement, les juifs travaillaient souvent comme orfèvres ou fabricants de bâts, une personne 
de chaque profession étant généralement installée près de chaque marché. Ils étaient protégés, ainsi que 
leurs familles, par un puissant amghar ou qaid. Le comportement juif mettait l'accent sur la sécurité par 
l'humilité. Pour les puissants, avoir un juif sous sa protection était une marque de prestige. En raison de 
l'exclusion des Juifs du système politique et de leur forte demande en services professionnels, certains 
informateurs pensaient que tuer ou harceler un Juif était une infraction plus grave que de tuer un membre 
de la tribu. En effet, le protecteur du juif ne ferait preuve d'aucune pitié à l'égard du meurtrier. Les Juifs se 
sont installés à Aith Moussa w-'Amar pour être à proximité du grand amghar Haj Haddou w-'Aissa, et à 
Ajdir pour être sous la protection de Sriman r-Khattabi lorsqu'il a été nommé grand qaid d’Aith 
Waryaghar par les Espagnols en 1926. 


Cependant, les Juifs du Maroc se voyaient fréquemment rappeler leur statut inférieur et leur 
occupation. Par exemple, un juif ne pouvait prêter serment contre un musulman que s'il portait sur son 
dos un bât semblable à celui d'un âne, symbole de sa position. 


Une légende rifaine à propos des Juifs illustre leur condition modeste. Jadis, les Juifs ont vécu une 
grande guerre au cours de laquelle tous leurs hommes ont été tués. Seules leurs femmes ont survécu, et 
elles sont allées voir le prophète Mohammed pour lui demander qui elles devaient épouser désormais. Le 
prophète leur a conseillé de coucher avec leurs maris au cimetière. C'est ce qu'elles firent, et le lendemain 
matin, elles étaient toutes enceintes, ce qui permit aux Juifs de reconstituer leur communauté. Le terme 
"yifeth" ou "charogne" est utilisé pour désigner une mule morte. De plus, le texte assimile l'origine des Juifs 
à celle des mules mortes. 


Selon les Aith Waryaghar, il est interdit de s'asseoir sur le pas de la porte d'une maison, car on 
croit que seuls les chiens, les juifs et Chaitan (le diable) s'y assoient. On sait que les chiens y cherchent des 
restes de nourriture, que les juifs y fabriquent leurs bats et que Chaitan y attend pour piéger les 
imprudents. 


Durant la période du Republik, Haj Am'awch de Boulma a Aith Tourirth avait un artisan juif 
nommé Shlimo |-Haggir qui fabriquait ses bats. L'artisan reçut une maison à titre de voisin. Shlimo resta à 
Boulma pendant près de vingt ans, jusqu'aux premiers jours du protectorat, puis retourna à Melilla, son 
lieu d'origine. Cependant, sa mémoire a persisté jusqu'en 1962, comme le montre un incident dans lequel 
j'ai été personnellement impliqué. Cette situation a pour origine l'hostilité entre deux lignages. Je suis 
connu localement sous le nom de Fqir Azzougwagh, l’aïeul de la lignée des Imjjat. 


Un Imjjat aux cheveux blonds et aux yeux verts de l-'Ass a été accusé par un membre des Dharwa 
nt-Haj Am'awch de Boulma d'avoir un ancêtre américain. L'homme d'Imjjat a reconnu en plaisantant que 
J J) q 
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ma Land Rover était un excellent moyen de transport dans la vallée de la rivière Nkour et que tout le 
monde me tenait en haute estime. Cependant, il a ensuite mentionné que les fils de Haj Am'awch avaient 
un ancêtre juif qui fabriquait des bats qu’ils portaient, pendant les crues, sur leur dos pour traverser la 
rivière Nkour et se rendre au marché du mercredi. Cette insulte n'a pas eu de suite à l'époque. Cependant, 
peu de temps après, les deux mêmes hommes ont eu une altercation physique lors d'une fête de baptéme 
et ont du être séparés de force.#1? 


LES NOIRS 


La population noire d’Aith Waryaghar, qui n'est pas beaucoup plus nombreuse que la population 
juive, est entièrement constituée de descendants d'esclaves affranchis et est presque entièrement 
endogame. En 1953, il n'y a eu qu'un seul cas rapporté, qui n'a pas été entièrement confirmé, d'un homme 
noir épousant une femme d’Aith Waryaghar. Il était également l'homme le plus grand de la tribu, mesurant 
environ 1,80 m dans ses souliers. Comme les Juifs, ils sont concentrés à Ajdir et dans ses environs. Il n'y 
en a pas dans les hautes terres. Deux lignées d'Ajdir, Dharwa nr-Haj 'Abdr-Krim d’Aith 'Arou 'Aissa et 
Ichaffaren d'Aith Zara', possèdent des clients noirs ou des lignées noires en devenir, de même que deux 
lignées Imrabdhen d'Azghar, les r-Qchou' et les Androussen. Comme les juifs, les Noirs portent souvent 
des noms propres particuliers, tels que Faraji ou Blal (ce dernier nom commémorant Bilal, le premier 
muezzin de l'islam, qui était noir). Ils ont l'habitude de s'adresser aux Rifains ordinaires en les appelant Sidi 
(qui signifie "mon seigneur") ou Lalla (qui signifie "ma dame"), tout en étant eux-mêmes appelés Isemghan 
n-Fran, c'est-à-dire "Noirs de X",#1 suivi du nom de leur lignage protecteur. 


Les Noirs d'Ajdir travaillaient traditionnellement comme domestiques ou comme ikhammassen 
pour leurs patrons. En 1953-1954, ils ont également pratiqué l'agriculture pour leur propre compte. Leurs 
femmes étaient principalement des potières qui vendaient leurs poteries non tournées au souk d'Imzouren. 
Cela peut être significatif, car dans d'autres régions du Maroc amazighophone, ce sont les hommes noirs 
qui fabriquent les poteries sur des tours de potier. Le nom de la lignée ou le surnom de r-Qchou', 
mentionné plus haut, est également intéressant. Coon a montré la photo d'un forgeron noir d'Ajdir, #2 
mais tous mes informateurs ont nié que les forgerons étaient d'origine négroide. Au cours des six années 
que j'ai passées en pays Aith Waryaghar, je n'ai jamais vu de forgeron noir, bien que j'en aie vu un a Aith 
‘Ammarth. Les forgerons appartiennent à une autre catégorie, dont nous parlerons plus loin. 


Les Noirs, comme les Juifs, étaient résolument pacifiques. Ils ne portaient pas d'armes et 
recherchaient la sécurité dans l'humilité. Cependant, l'attitude de la tribu d’Aith Waryaghar à leur égard a 
été évidente lorsque la tribu s'est opposée collectivement à l'invasion de son territoire par le Prétendant 
Bou Hmara en 1908. La raison de leur opposition ne tenait pas au fait qu'ils soutenaient le sultan légitime, 
mais au fait que le général de Bou Hmara, Jż/ali Moul /-Oudbon, était un homme noir et un esclave, ce qui 
était inacceptable pour eux. 


4 En 1965, deux hommes de la même lignée se sont battus dans un café en dehors du Rif. La cause de la bagarre 
était le fait que les Imjjat nous avaient accueillis, ma femme et moi, sans réserve. L'homme d'Imijjat a frappé l'arrière- 
petit-fils de Haj Am'awch avec un pied de biche, lui arrachant toutes ses dents. Il aurait pu le tuer s'il n'avait pas été 
arrêté. Dans ce cas, des témoins ont déclaré que le descendant de Haj Am'awch était à l'origine de la bagarre. Le mois 
qu'il a passé à l'hôpital par la suite a été considéré comme une juste punition. Cependant, l'homme d’Imjjat a tout de 
même passé deux jours en prison et a dû dédommager son adversaire pour ses frais dentaires. 

450 Une autre rumeur non confirmée voulait que les l'abdrkrimen d'Aith Zara', le propre lignage d'Abdelkrim, aient 
des clients noirs. 

451 Du Rifain fran (arabe foulan, arabe marocain flan) signifie "quelqu'un", "un tel", "x". Il est passé en espagnol sous la 
forme de fulano. 


452 Coon, op. cit. 1931, p. 60. 
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LA MINORITE MÉPRISÉE ORIGINAIRE D'AXT TOUZINE : DISCRIMINATION 
PROFESSIONNELLE OU RACIALE ? 


Le point le plus significatif concernant tous les professionnels mentionnés dans la parabole citée 
au début de ce chapitre est qu'ils sont tous originaires de la tribu d'Axt Touzine, ou qu'ils sont considérés 
comme tels. Les peseurs et les crieurs publics du marché seraient issus des clans Axt Touzine d'Axt Bir'aiz 
et d'Axt 'Akki ; les bouchers, également d'Axt 'Akki, d'où certains d'entre eux se sont détachés par scission, 
suppose-t-on, pour aller s'installer à l'akkiyen, sur le territoire d’Aith Waryaghar ; les imziren ou forgerons 
et maréchaux-ferrants*> proviennent traditionnellement de la communauté d'Ibou'ayyaden d'Axt Bir'aiz 
(bien qu'il y en ait aussi beaucoup dans la tribu plus orientale d'Aith Ourichek), tandis qu'un informateur 
les rattache aux Issarhiwen d’Axt 'Akki. Ce même informateur fait également remonter imdhyazen (sing. 
amdhyaz), ou musiciens, aux Issarhiwen d’Axt 'Akki, tout en indiquant qu'ils pourraient descendre de 
'Akkou, un juif ; un autre informateur pense qu'ils sont arrivés à Axt Touzine en provenance du Gharb. 
Enfin, le lignage d'Thawtchen de la communauté de Tigzirin à Aith Tourirth, dont les hommes fabriquent 
des sacoches pour les mulets et les ânes et les femmes des nattes, est originaire de Tighza à Axt Touzine et 
venu s'installer chez les Aith Waryaghar. Leur ancêtre, Sidi Mhand ou-'Aissa, est enterré à Midar chez les 
Axt Touzine. Dans le cas d’Ihawtchen, la parabole acquiert une force supplémentaire, car non seulement 
les membres de ce lignage ne participaient pas aux querelles de sang, mais ils se chargeaient d’enterrer les 
morts des lignages belligérants, qui constituaient la majorité la "plus égalitaire".454 


Il est intéressant de souligner que les Axt Touzine ont donné naissance à trois autres types de 
professionnels qui ne sont pas méprisés. Il s'agit des ferblantiers, qui travaillent sur les marchés, et des 
potiers, qui ont des fours à poterie sur place. Le troisième groupe est celui des l'éssawiyen, membres de 
l'ordre religieux 'Azssawa. Bien que leur zaouïa principale se trouve à Meknès, on ne peut pas dire qu'ils 
aient été "produits" par les Axt Touzine, mais ils y sont nombreux. Comme ils jouent le même type de 
musique que les imdhyazen et qu'ils sont également charmeurs de serpents, ils sont souvent stigmatisés 
malgré leur capacité à guérir les morsures de serpents. 


Le foyer d'origine des membres des professions méprisées est très clair, et il se limite, comme on 
l'a vu, à deux clans au sein des Axt Touzine. Coon fait remarquer qu'au moins un dénominateur commun 
à toutes ces professions serait le fait de faire du bruit sur des lieux publics. De nos jours, le crieur public 
hurle ses annonces par l'intermédiaire d'un système de sonorisation, mais jusqu'à ce que l'administration 
espagnole ne le mette en place dans les années 1950, il ne pouvait compter que sur ses propres poumons. 
Ensuite, il y a le son puissant du boucher qui, après avoir abattu ses vaches, fait une petite entaille dans le 
sabot pour gonfler la peau, puis frappe l'estomac gonflé de l'animal avec un lourd bâton avant de 
l'écorcher. Il s'agit d'une "clarinette double" avec un embout et des tuyaux parallèles, qui se terminent par 
une paire de grandes cornes de vache décorées. Ces cornes sont accrochées par leur extrémité aux tuyaux 
et reliées entre elles par une houppe. Ils jouent également de la flûte en roseau et de lourds tambourins, 
dansent et chantent lors des cérémonies de mariage et de baptême (se livrant souvent à un comportement 
assez licencieux et déclamant des chansons lascives, si aucune femme n'est à portée de voix).45 Enfin, ce 
sont des éleveurs professionnels qui louent des anes mâles de grande taille. Ils accouplent ces anes avec 
des juments pour engendrer des mules très appréciées dans le Rif. Dans n'importe quel souk, on peut voir 
et entendre les forgerons-maréchaux-ferrants non seulement actionner leurs soufflets, mais aussi marteler 
sur leurs enclumes et ferrer les mules et les ânes. 


453 Selon la source, le terme "imziren" signifie "forgerons" et non "sans-gêne" comme l'a cru Coon et comme l'a 
perpétué Hoffman. Le concept de honte ou d'absence de honte n'est pertinent que dans un contexte différent. 

454 Le groupe connu sous le nom d'Thawtchen se désigne encore sous le nom d'"Aith Tighza", mais ce nom n'est pas 
couramment utilisé par les autres habitants de la région. Le nom "Ihawtchen" vient de leur tradition de laisser les 
cheveux de la nuque non rasés. En outre, ils continuent de prononcer la lettre arabe gafcomme kaf comme le font les 
Axt Touzine. 

45 Les imdhyazen ne sont généralement invités aux cérémonies de mariage que par le père du marié, car ils sont 
rémunérés pour leurs services. Il est courant que le père du marié dépense plus d'argent que le père de la mariée. La 
danse des imdhyazen est souvent très acrobatique. 
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Il est donc tout à fait vrai que ces activités impliquent non seulement une quantité 
considérable de bruit, mais aussi une quantité considérable d'exhibitionnisme public. C'est cette dernière 
caractéristique que les Aith Waryaghar ordinaires considèrent comme hchouma, honteuse - et c'est sans 
doute pourquoi Coon a qualifié tous ces professionnels de " Sans-génes " ; l'erreur est donc 
compréhensible. Mais il y a aussi d'autres facteurs : ces gens, tous issus du deuxième ou troisième échelon 
le plus bas de l'échelle sociale (l'ordre d'inhumation suggéré par la parabole n'a que peu ou pas 
d'importance réelle), sont non seulement extrêmement pauvres, mais on dit qu'ils sont tous presque 
totalement privés de propriété en termes de terres et de logements. En effet, un type de chanson que les 
imdhyazen ont toujours chanté (en plus des chansons de la célèbre variété ay-aralla-bouya si caractéristique 
du Rif en général) est une chanson avec le refrain mal, mali, mali, terme arabe pour " mon bien " - dont, 
bien sûr, ils ne disposent pas (comme indiqué au chapitre 5). Tous ces gens comptent donc beaucoup sur 
la rémunération des services qu'ils proposent. Il est également courant que les imdhyazen, par exemple, se 
rendent sur les aires de battage du Rif durant la période des moissons afin de quémander quelques 
poignées de grain. 


Cette absence de propriété est probablement à l'origine d'une autre erreur très répandue dans les 
publications. Les Espagnols, et souvent les Rifains hispanophones, qualifient à tort les imdhyazen de 
"gitanos" ou "gitans". Cependant, cette étiquette est inexacte et ne reflète pas la véritable identité des 
imdhyazen, surtout pas dans le sens espagnol du terme, tel qu'il est utilisé, par exemple, dans le quartier du 
Sacromonte à Grenade. Les seuls groupes non endogames que je connaisse parmi les Rifains ordinaires 
sont deux forgerons, un père et son fils, qui résident à Boulma, à Aith Tourirth, et qui possèdent des biens 
dans cette localité. Le père, ‘Amar n-Bahida, et le juif Shlimo l-Haggir étaient tous deux placés sous la 
protection des fils du puissant Haj Am'awch. Entre eux, il est possible pour un amdhyaz d'épouser une 
dhamzitch, la fille d'un forgeron ou d'un amzir. Cependant, les rapports sexuels entre hommes et femmes 
ordinaires issus de familles de forgerons et de musiciens ne sont pas interdits. En fait, les hommes rifains 
prennent plaisir à coucher avec la femme ou la fille d'un amdhyaz ou d'un amzir. Par conséquent, ces 
femmes sont considérées comme des prostituées par le commun des Aith Waryaghar. Il est important de 
souligner que cette attitude n'est pas réciproque, car les Aith Waryaghar tiennent en piètre estime leurs 
propres femmes et celles qui exercent des professions subalternes. 


Il peut sembler raisonnable pour un enquêteur occidental d'attribuer l'infériorité sociale, 
économique et politique de ces groupes à leurs professions et de traiter l'affaire comme une question de 
statut de basse classe basé sur l'occupation. Cependant, le point de vue des Aith Waryaghar contraste avec 
cette perspective. Il est primordial de constater que les membres de cette classe située quasi au fond de 
léchelle sociale sont originaires d'Axt Touzine, ce qui doit être pris en compte dans les termes utilisés par 
les Aith Waryaghar. Aux yeux de ceux-ci, l'ensemble des Axt Touzine est stigmatisé pour avoir engendré 
ces personnes. Certains informateurs d'Axt Touzine soutiennent timidement que les imdhyazen seraient 
en fait originaires d'Aith Ourichek plus à l'est, du Gharb, ou même d'Algérie (selon une troisième 
tradition), d'où ils auraient rapporté leurs instruments de musique et leurs techniques particulières. Ainsi, 
les informateurs d'Axt Touzine ne se réclament pas des imziren, car ils ne souhaitent pas porter seuls ce 
fardeau. Cela illustre l'ambiguïté inhérente à l'organisation sociale de la région. De plus, les légendes 
contradictoires sur les origines des imziren, les forgerons, illustrent également cette ambiguïté. Deux 
versions sont disponibles : la première est fournie par les auteurs eux-mêmes, tandis que la seconde, 
beaucoup plus critique, provient d'Aith Tourirth. 


La première légende prétend que leur ancêtre était Sidna Dawoud, qui avait 99 femmes. Selon 
cette légende, tous les forgerons descendraient de sa progéniture issue de ces épouses. Sidna Dawoud 
aurait été capable de plier ou de briser le fer à mains nues et avec lequel il aurait façonné un fer adapté au 
sabot d'une mule ou d'un âne, ou fabriqué tout autre objet, sans qu'il soit nécessaire de le chauffer dans le 
feu. Toutefois, on raconte qu'une fois, il a couché avec une femme qui n'était pas l'une de ses nombreuses 
épouses. Par conséquent, lorsqu'il essaya par la suite de plier un morceau de fer, celui-ci ne se plia pas. Il 
dut le chauffer au feu et utiliser un marteau et une enclume. Tous ses descendants ont suivi son exemple. 


La version des Aith Tourirth diffère sensiblement et pourrait servir de base à un proverbe peu 


flatteur que l'on retrouve sous d'autres variantes dans différentes régions du Maroc. Le proverbe, Hayyatin 
bayyatin khout-houm chayatin (Hays isa Ose SUS), suggère que toutes les personnes appartenant à ces 
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catégories raciales/professionnelles sont les fréres du diable. Un jour, Chaitan, le diable, se rendit au 
marché avec son ânesse. Au marché, l'ânesse mangea une grande quantité d'orge. Plus tard, lorsque le 
diable la poussa avec son baton pour la faire avancer, elle déféqua. De ses excréments surgit l'ancêtre de 
tous les forgerons, tel un phénix, et commença à la ferrer. C'est pourquoi les forgerons ferrent encore 
aujourd'hui les mules et les ânes. J'ai été informé qu'à l'époque du Rpblik, il était courant de cracher sur 
les cadavres des forgerons retrouvés flottant dans le cours supérieur de la rivière Nkour. Toutefois, cette 
pratique n'est plus répandue aujourd'hui. 


Les praticiens de ces professions sont souvent méprisés par les Aith Waryaghar et les autres tribus 
tifaines en raison de leur statut social plutôt que du métier qu'ils ont choisi. Les Waryaghar estiment que 
les origines modestes de ces personnes les ont amenées à exercer des professions considérées comme 
inappropriées pour la majorité. La majorité soutient cet argument en affirmant que la minorité appartient à 
une "race" différente et au teint plus foncé. Il est vrai que le teint de la plupart des praticiens des 
professions dévalorisées est plus foncé que celui des Rifains ordinaires, mais ce n'est pas le cas de tous. J'ai 
pu voir un amdhyaz aux yeux bleus et le fils du forgeron de Boulma au teint foncé est très blond, roux et 
aux yeux bleus. Il est possible que la pigmentation de ses cheveux, de sa peau et de ses yeux lui vienne de 
sa mére d'Aith Tourirth. D'autres variables sont 4 prendre en compte, comme certains aspects de la tenue 
vestimentaire et de la parure. Par exemple, certains imdhyazen portent encore la méche de cheveux 
occipitale à l'ancienne, qui a été abandonné par tous les autres. Ils tordent également leur turban autour de 
leur téte au lieu de l'enrouler, joignent souvent un cordon multicolore au turban et portent une boucle 
d'oreille à l'oreille gauche (appelée "style gitan"), ce qui ne correspond pas à l'image d’un ou-Waryaghar qui 
se respecte. Dans la culture Aith Waryaghar, le seul instrument de musique traditionnellement utilisé est 
l'adjoun, un grand tambourin. En revanche, d'autres communautés, comme celle mentionnée dans le texte, 
jouent également du zammar et du petit genbri à trois cordes. Il convient de préciser que la musique, le 
chant et la danse sont exclusivement pratiqués par les femmes pour le divertissement des hommes, ainsi 
que par les imdhyazen. La hiérarchie présentée dans la parabole au début de cette section n'est peut-être 
pas tout à fait pertinente. Cependant, les activités décrites ne sont pas celles d'hommes libres dans une 
société tribale. La section suivante traite d'une activité résolument masculine, la politique, dont toutes ces 
autres catégories de personnes, ainsi que les femmes et les enfants, sont rigoureusement exclues. 


LA COUTUME, LE DROIT ET LE SYSTÈME. DES CONSEILS REPRÉSENTATIFS 
SUPERPOSES. 


Conformément au modèle établi par Coon pour le système politique des tribus du Rif central en 
général, /'aitharbi'in ou conseil représentatif était, pendant le Rzpublik, le corps politique, une institution a 
trois niveaux présent à la fois au niveau de la communauté locale, comme /'aitharbi'in n-d-dchar ; au niveau 
du clan ou du "cinquième", /'aith arbi'in n-ar-rba' ; et enfin au niveau de la tribu dans son ensemble, 
Vaitharbi'in n-tqbitch.®6 Les membres du conseil étaient appelés imgharen (sing. amghar), tandis que la 
réunion du conseil et le lieu où elle se tenait étaient appelés agraw.#7 Si l'opinion d'un conseiller avait plus 
de poids que celle des autres ou s'il était en mesure de passer outre les autres et d'imposer ses décisions, il 
était appelé amghar ameqran où "amghar supérieur". 


456 Coon (1931) appelle le conseil de clan "ashtarbi'in n-imeqranen" (avec la prononciation des Igzennayen "abfarbi'in"), 
qu'il traduit par "conseil des grands". Cependant, il serait peut-être plus approprié de le rendre par "Conseil des 
Grands", car le terme "imeqranen" (singulier "ameqran") est utilisé ici pour différencier cet organe politique 
supérieur du conseil de la communauté locale (Coon, 1931, pp. 96 et suivantes). 

457 Le terme "wgharen" est dérivé de la racine amazighe "w-gb-r", qui signifie "grandir, être grand, vieillir", tandis que 
"agraw" est dérivé d'une autre racine amazighe "g-r-u", qui signifie "se réunir, rassembler, assembler". Il convient de 
remarquer que dans la plaine d'Al-Hoceima, les informateurs ont affirmé que le terme "aitharbi'in" n'était pas utilisé 
en pays Aith Waryaghar, mais seulement "Zmgharen" et "agran". Cela suggère qu'il n'était pas employé dans les basses 
terres, mais qu'il était certainement utilisé dans les hautes terres. De même, les habitants des basses terres désignaient 
un membre des aitharbi'in par le terme azedjif (pluriel izedjifen), qui signifie "chef de lignage". Si un tel homme était 
nommé au conseil du clan, il était automatiquement promu au titre d'amghar. 
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La présence d'un amghar en chef n'était pas courante, mais il existait un processus informel mais 
puissant de sélection et de recrutement au niveau de la communauté. Ce processus permettait de choisir 
les chefs de lignage les moins compétents pour représenter la communauté au niveau du clan et de 
promouvoir les porte-parole les plus forts de la communauté pour qu'ils deviennent membres du conseil 
de clan. Chaque communauté était représentée au sein du conseil de clan par un ou deux hommes, et deux 
hommes représentaient chaque communauté si elle était divisée en deux liffs hostiles. Le méme processus 
était suivi au niveau tribal, avec environ deux ou trois conseillers représentant chaque clan au sein du 
conseil tribal global. Le principe de recrutement était basé sur ce qu'Erola appelle à juste titre "la loi du 
plus fort » la ky del mas fuerte °° plus un amghar était fort, plus il accédait rapidement au niveau de 
représentation le plus élevé. La force était mesurée par (1) le courage physique, (2) le nombre d'agnats, 
d'alliés “ff de parents par alliance et d'autres électeurs, et le nombre d'armes à feu qu'ils pouvaient 
mobiliser, et (3) la richesse et les ressources personnelles. Une fois en poste, l'amghar est théoriquement 
élu à vie. Toutefois, dans la réalité, sa vie était souvent écourtée violemment, notamment par des balles, 
des poignards, des serpes (rahdhidba) ou même du poison dans son thé. La concurrence pour les postes 
politiques était extrêmement féroce et avait un caractère très marqué de "chasse gardée". Un amghar faible 
était considéré comme un "bon à rien" et ne s'élevait jamais au-dessus du niveau de la communauté locale. 


Il est important de souligner que l'affirmation de Coon selon laquelle le conseil de la communauté 
locale d'Igzennayen était composé de garçons adolescents en vue de les former aux responsabilités au sein 
du conseil de clan plus tard dans leur vie (affirmation que mes propres informateurs de cette tribu ont 
démentie) ne s'appliquait pas aux Aith Waryaghar. La politique chez eux était exclusivement l'apanage des 
hommes adultes. L'organisation et la situation politiques en pays Aith Waryaghar étaient une micro- 
parodie de la vie politique marocaine. Les prétendants légitimes à une fonction sont nombreux et la 
fonction elle-même est plus importante que la personne qui l'occupe. Cette situation est similaire à la 
prolifération des chorfa dans tout le pays. Dans le système politique ainsi décrit, un amghar qui mourait 
dans la violence était toujours immédiatement remplaçable. Il est important de préciser que le « peuple du 
commun » étaient exclus de la participation politique. Cependant, ce système souffrait d'un excès de chefs 
et d'un manque de participation des gens ordinaires. Les chefs étaient en fait des conseillers au sein d'un 
système d'acéphalie organisée, plutôt que de véritables chefs.460 Les listes des imgharen qui m'ont été 
remises par des informateurs âgés, qui comptaient environ dix ou douze personnes par clan, mettent en 
évidence ce point. Cependant, il est très peu probable qu'un tel nombre de membres de chaque clan ait pu 
participer au conseil tribal. Chaque amghar agissait comme un frein sur un autre amghar ou sur d'autres 
imgharen, annulant potentiellement leur efficacité. Les réunions du conseil étaient souvent longues et 
nécessitaient de nombreuses délibérations avant de parvenir à un consensus ou à une décision. Bien 
qu'elles se déroulent selon les règles de l'art, les décisions sont parfois reportées à la semaine suivante, en 
particulier dans le cas des réunions du conseil de marché. 


Les termes amghar et agraw ne posent pas de problème, mais celui d'aitharbi'in en pose un. J'ai 
indiqué dans une publication précédente ce que ce terme clé me semble signifier dans le contexte rifain,*°! 
et cela vaut la peine d'être rappelé ici. En rifain, tout d'abord, il n'a absolument rien à voir avec le nombre 
ou la notion (en arabe ou en amazigh) de arba'in, "quarante". Le mot lui-même est un nom pluriel 
composé, dont le singulier est outharbi'in, (au sens de ou-tharbi'in, ou-, comme "homme de", plus sharbi'in, 
"peuple", signifiant "homme du peuple", "représentant du peuple" ; et de là, atharbi'in (la forme élidée de 
aith et tharbi'in), "représentants" ou "peuple du peuple". Il est difficile de trouver un meilleur terme pour 
décrire le corps politique, car les représentants du peuple sont également les membres du conseil. 


458 J. R. Erola, manuscrit, op. cit. 1953 

49 Coon, op. cit. 1931, p. 96. 

400 Des auteurs antérieurs, principalement français, ont utilisé des termes comme ceux-ci pour décrire les systèmes 
politiques amazighs. Cependant, ces termes sont trompeurs car ils ont une connotation politique trop « occidentale ». 
De même, le recours à des termes tels que "forum" ou "sénat" pour décrire le conseil est également trompeur, car ils 
ne correspondent pas aux représentations amazighes à ce sujet. 

#1 D.M. Hart, op. cit. 1962. Lionel Galand semble douter de cette étymologie particulière dans le cas des Amazighs 
du Souss, mais semble vouloir en reconnaître la validité pour le Rif (communication personnelle avec André Adam, 8 
mars 1960, qu'Adam a eu l'amabilité de me communiquer, appuie cette affirmation. Un addendum du 9 octobre 1960 
le confirme également. 
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Avant d'aborder les droits et les devoirs des différents conseils, il est nécessaire de discuter de la 
"coutume " et de sa relation avec la charia, car la somme totale de ces droits et devoirs constitue le corpus 
de la coutume ou de la loi coutumière de la tribu, désignée par l'un des deux termes arabes ga'ida et 'ourf. 
La façon dont la coutume a été modifiée sous l'égide d'Abdelkrim et a cédé la place à la charia à presque 
tous les niveaux sera expliquée au chapitre 15 ; il suffit de dire ici que pendant la période précédant 
Abdelkrim, connue rétrospectivement sous le nom de Ripblik, la coutume régnait sur tous les domaines 
de la vie et de ses activités, à l'exception de ceux relatifs à la propriété de la terre (ou de l'eau), au mariage 
et au divorce, qui relèvent tous de la compétence de la charia ou du droit musulman et requièrent des 
documents écrits ; Durant la période du Rpblik, ces documents étaient rédigés et signés par le fqih local ; 
depuis l'époque d'Abdelkrim, ils sont signés par deux 'adoul (notaires publics) et reçoivent le sceau 
d’authentification du qadi. 


Le droit coutumier amazigh est souvent considéré comme oral ou non écrit, et l'on pense parfois 
qu'il est en conflit avec la charia. Cependant, pour le Rif et les Aith Waryaghar, ces affirmations ne sont 
pas tout à fait exactes. Il est plus précis d'affirmer que le droit coutumier n'est pas consigné dans la langue 
amazighe écrite, car Amazigh n'est pas une langue écrite. Il arrive fréquemment qu'un enquêteur diligent 
ayant gagné la confiance des gens se voie présenter des documents écrits en arabe. Ces documents se 
présentent sous deux formes : r-kwaghadh, ou "papiers", et gawanin, ou qanouns.462 Le premier type est 
désigné par le terme générique rifain pour tout document écrit. Cependant, il couvre spécifiquement les 
documents relatifs à la propriété, au mariage et au divorce, qui sont des documents relevant de la charia 
(chacun de ces types de documents a également sa propre désignation). Concernant la seconde catégorie, 
je n'ai pu trouver qu'un seul document qui puisse y être rattaché, celui relatif aux Igzennayen sous le règne 
d'Abdelkrim),#% mais j'en ai trouvé plusieurs autres qui touchent aux questions du ‘owrf et de la qa'ida et 
qui, ajoutés à la belle collection de qanouns publiée par Blanco,%4 constituent un complément 
documentaire très précieux aux déclarations des vieux informateurs sur le sujet. Les qanouns de Blanco 
démontrent clairement que si la coutume peut être envisagée comme étant orale, elle se présente assez 
souvent sous une forme écrite. Le fqih la consigne et lui attribue une date comme "procès-verbal" de 
l'agraw. J'ai déjà exprimé mon point de vue sur le travail de Blanco,#5 Cependant, je ferai à nouveau 
référence à ses qanouns dans ce chapitre. 


Quant à la question de savoir si la coutume est en conflit avec la charia, elle est moins vraie pour 
le Rif qu'on ne pourrait l'imaginer. En effet, à l'exception (1) des serments collectifs (qui ont été abolis par 
'Abdelktim), (2) de la question sensible de l'héritage des filles et (3) de la notion purement fictive de 
polygynie illimitée 4 condition qu'une épouse sur cing soit noire, on peut dire que la coutume et le droit 
musulman se complètent sur différents plans et de différentes manières. Le domaine de chacune, qu'il soit 
présent ou passé, s'excluait mutuellement. La coutume portait sur la sanction par le conseil de toute action 
relevant de la violence, y compris le vol, les blessures et le meurtre, qu'il soit avéré, soupçonné ou tenté. 
En pays Aith Waryaghar, cette rubrique était très large. De nombreux auteurs considèrent les qanouns ou 
les chartes du droit coutumier comme des listes de choses à ne pas faire et de simples énumérations 
d'amendes en cas d'infraction. Mais ils sont bien plus que cela. Bien qu'ils soient rédigés dans un langage 
simple, qui était la forme la plus directe d'appel et de coercition d'une société extrêmement violente, ils 
contiennent des informations complexes. 


À titre d'exemple, Surdon affirme que l'imposition par le conseil d'une lourde amende à 
quiconque ayant commis un meurtre sur le marché, et l'incendie de sa maison qui s'en suit, sont fondés sur 


462 Entre les Aith Waryaghar et les Igzennayen, j'ai collecté environ soixante-dix documents - quarante pour les 
premiers et trente pour les seconds. Ces documents sont d'une valeur inestimable, tant par leur sujet que par leur 
chronologie, puisqu'ils sont presque tous datés. La moitié des 70 textes traite de questions relatives à la charia, tandis 
que l'autre moitié traite de celles relatives à la coutume. Parmi ces derniers, 11 proviennent des Aith Waryaghar de la 
montagne ; Aith Tourirth et Timarzga, et 24 des Igzennayen. 

463 Daté de juin-juillet 1925, il consiste en une liste de petites amendes à infliger aux individus qui volent des fruits ou 
des légumes. 

464 Emilio Blanco Izaga, op. cit. 1939, passim. Cf. également Et Tabyi (pseud. d'Eduardo Maldonado Vazquez), 
Retazos de Historia Marroquí, Tetuán: Instituto General Franco, 1955, pp. 295-298; et Manuel Llord O'Lawlor, "Un 
Canon Bereber Tripartito", Tamuda, IV, 2, 1957, pp. 305-309. 

465 D. M. Hart, op. cit. 1958. 
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la charia. Cette pratique est répandue dans les régions du Souss et de l'Anti-Atlas, mais pas dans le Rif.4% 
Cependant, je n'ai pas trouvé la moindre preuve à l'appui de cette affirmation, et une autorité en matière 
de droit musulman m'a assuré que ce n'était manifestement pas le cas.#7 Il est évidemment vrai, comme 
l'affirme Surdon pour le Souss, que le ‘of (mot arabe et non amazigh, répétons-le) est le complément 
pénal de la charia;*** ainsi, dans le contexte rifain comme dans le contexte soussi, les deux doivent être 
considérés comme une seule unité, comme les deux parties d'un tout. Dans ces deux régions 
(contrairement au Moyen Atlas), l'influence de l'Islam sur la coutume n'a pas seulement été relativement 
précoce et rapide dans la période qui a suivi les premières conquêtes arabes, mais elle a aussi été 
extrêmement forte et profonde. Et il ne faut jamais oublier que l'essence de l'Islam "normatif" réside dans 
la charia.#6? 


A la lumière de ce qui précède, nous allons maintenant examiner les droits, les devoirs et les 
fonctions des conseils représentatifs à trois niveaux. Les travaux de Coon ont fourni des indications 
précieuses, de même qu'une étude non publiée d'Erola.170 


L'aitharbi'in n-d-dchar, le conseil de la communauté locale, s'occupait généralement des délits 
suivants : 


1. Les vols d'œufs et de volailles. 

2. Les vols de maïs. 

3. Le bris de branches d'arbres fruitiers. 

4. La pénétration dans les jardins ou les vergers sans y être invité. 

5. Le ramassage d'olives tombées par terre sous l’action du vent. 

6. Le vol d'olives. 

7. Les querelles entre femmes. 

8. La pénétration dans les cimetières occupés par des femmes. 

9. L’entrée dans les tombeaux de saints occupés par des femmes. 

10. Se rendre à des sources ou fontaines fréquentées par des femmes. 

11. Les querelles en général. 

12. La réglementation de l'assistance à la prière (c'est-à-dire au sermon de midi le vendredi). 

13. La coupe du maïs planté dans des parcelles contigués. Si le maïs de deux parcelles appartient à 
des personnes différentes et ne pousse pas au même rythme, le propriétaire du maïs non mur peut 
demander au propriétaire de l'autre champ de retarder la récolte jusqu'à ce que les deux cultures 
soient mures. Ceci afin d'éviter le risque que le maïs non mûr soit piétiné lors de la récolte. Une 
telle situation se présente lorsqu'il est nécessaire de traverser une parcelle pour accéder à l'autre. 
Dans ce cas, le conseil de la communauté locale établit un accord entre les deux individus. 

14. La surveillance des vergers et des jardins. Pendant la saison des récoltes, la jwa'th désigne une 
personne pour surveiller les terres de celle-ci afin d'éviter les vols et les dommages causés aux 
arbres fruitiers. 

15. Le début des vendanges. Les personnes qui possèdent des vignobles doivent attendre que la 
jma'th donne le signal pour cueillir les raisins. (Cette pratique était encore en vigueur à l'époque 
espagnole, mais elle est devenue de moins en moins courante depuis l'indépendance). 

16. La pénétration de chèvres ou de bovins dans un cimetière. Si des chèvres ou des vaches 
pénètrent dans un cimetière, intentionnellement ou non, le propriétaire des animaux se voit 
infliger une amende de 25 pesetas depuis 1953. L'amende est utilisée pour acheter des articles 
pour les défunts ou pour contribuer à l'entretien du cimetière. 


466 L'ouvrage de Georges Surdon, Esquisses de Droit Coutumier Berbère Marocain, a été publié à Rabat par Felix Moncho 
en 1928. Il convient toutefois de préciser que cette erreur a été corrigée dans la deuxième édition de l'ouvrage de 
Surdon, beaucoup plus volumineuse et intitulée Institutions et Coutumes des Berbères du Maghreb. Cette édition a été 
publiée par les Editions Internationales à Tanger et à Fès en 1938. 

467 Boris de Parfentieff, communication personnelle, 1964. 

468 Surdon, op. cit. 1938, p. 297. 

469 L'expression est tirée de I. M. Lapidus, Muslim Cities in the Later Middle Ages, Cambridge, Mass.: Harvard University 
Press, 1967. 

470 Coon, op. cit. 1931, p. 96 et suivantes; et J. R. Erola, E/ Caidato del Alto Guis: Estudio Econémico-Social, 
manuscrit, op. cit. 1953. 
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17. La réparation des canaux d'irrigation. Si une personne ne participe pas aux travaux sur le canal 
d'irrigation dont elle reçoit l'eau, alors qu'elle est tenue de le faire (par exemple, après de fortes 
pluies), elle doit payer une amende de 15 pesetas par jour à toutes les autres personnes qui ont 
travaillé sur le canal. Il en va de même s'il demande à quelqu'un d'autre de le remplacer. 


Parmi les points susmentionnés, à l'époque espagnole, les points de 1 à 11 avaient été assimilés à 
la juridiction du Makhzen, et le point 12 à celle de la Charia ; les points 13 à 17 sont toujours d’application. 
Il convient toutefois d'ajouter que l'administration espagnole locale a créé ses propres qanouns pour la 
jma'ath rifaine, et que ceux-ci provenaient du ‘ourfou de la coutume. Erola voudrait qu'ils aient été traités à 
l'origine au niveau du conseil de clan,‘7! mais les preuves dont nous disposons indiquent clairement qu'il 
s'agissait d'affaires à résoudre au niveau de la communauté locale. Ces questions sont les suivantes (1) le 
choix, l'entretien et la régulation des relations avec le fqih de la mosquée de la communauté locale ; (2) la 
construction, l'entretien et la surveillance des canaux d'irrigation ; (3) les droits sur le bois, les broussailles 
et le pâturage ; (4) les opérations de plantation et de récolte sur les terres privées ou individuelles ainsi que 
sur les terres collectives ou communes ; et (5) la surveillance et la sanction des intrusions et des dommages 
causés aux jardins, aux vergers et aux champs. 


La plupart des caractéristiques énumérées précédemment sont déjà incluses dans les tâches 
définies par le conseil de la communauté locale. Toutefois, cette liste n'est pas exhaustive et n'est 
représentative que des questions courantes qui se posent dans la vie de tous les jours. Le conseil 
communautaire, qui se réunit de manière informelle dans la mosquée locale ou sous un arbre ombragé, est 
compétent pour traiter ces questions au niveau local. Pendant le protectorat espagnol, les autorités 
supérieures étaient souvent consultées en raison de la structure centralisée et hiérarchisée du Makhzen 
espagnol et de son personnel. Il s'agissait notamment d'un /wferventor militaire (un capitaine de l'armée) et 
d'un qaid de la tribu. En pays Aith Waryaghar, il y avait trois caïdats, au-dessous desquels se trouvaient le 
cheikh du clan, le mqaddem du sous-clan et le jari de la communauté. Concernant la charia et la justice, il y 
avait toujours un qadi pour chaque tribu, ainsi que leurs 'adoul ou notaires. 


Passons maintenant à l'aitharbi'in n-ar-rba' ou conseil de clan, qui se réunissait une fois par 
semaine, soit dans l'enceinte du marché, soit juste à côté. Le conseil de clan du marché du mercredi de 
Tourirth est représentatif, et en discutant du seul protocole de siège, deux nouveaux éléments seront 
introduits. Tout d'abord, les membres du conseil s'asseyaient et délibéraient sous un énorme caroubier 
situé à 50 mètres au sud de la place du marché ; cet arbre était connu sous le nom de Dhasrighwa n-Sidi 
Haed, en hommage à l'amrabedh Sidi Hmed n-Sidi r-Haj Mess'oud. Les imgharen laïcs le reconnaissaient 
et le respectaient comme l'amghar le plus important du marché, malgré son rôle officieux de modérateur 
informel en chef. Deuxièmement, sous l'arbre, il y avait deux cercles distincts. Le cercle intérieur, plus 
petit, était composé des membres du conseil eux-mêmes, Sidi Hmed étant le plus important d'entre eux, 
vêtu de sa jellaba blanche et de son turban vert proclamant son statut. Le cercle extérieur, plus large, 
comprenait la jma'ath, c'est-à-dire les membres masculins des communautés locales qui fournissaient 
habituellement les électeurs du marché. Ces derniers pouvaient aller et venir à leur guise, mais les premiers 
étaient présents pendant la majeure partie de la journée. Tous les membres des communautés d'Aith Bou 
Khref, d'Aith 'Arous et d'Aith Tourirth, ainsi que ceux d'Axt Touzine, à qui appartenait à l'origine le site 
du marché, venaient toujours armés au marché. La seule exception était le lignage Aith Tourirth des 
Ihawtchen, qui était exclu de la participation politique et ne détenait pas d'armes à feu. Cependant, le statut 
de Sidi Hmed en tant que membre d'une lignée sainte se caractérisait par son pacifisme et son abstention 
habituelle de porter des armes. On raconte qu'il possédait un fusil, mais qu'il le faisait toujours porter par 
un serviteur en cas de besoin. Le comportement de Sidi Hmed, associé à sa tendance à guider et à orienter 
les discussions, souligne le rôle pacificateur de la lignée sainte. On pourrait dire que sans la présence de 
Coon, l'agraw aurait souvent éclaté en bataille rangée.72 La tâche en cours était sérieuse, mais il n'y avait 
guère de protocole, si ce n'est l'attente tacite d'un comportement et d'un décorum corrects. La Fatiha, ou 
chapitre d'ouverture du Coran, n'est pas récitée au début de la réunion. Une fois tous les principaux 
imgharen présents, Sidi Hmed obtint un résumé des événements nécessitant une décision dans leurs 
hameaux respectifs au cours de la semaine. Cela s'ajoutait aux querelles en cours, qui étaient strictement 


471 J. R. Erola, manuscrit, op. cit. 1953. 
472 Coon, op. cit. 1931, p. 97. 
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interdites le jour du marché. La coutume voulait que les imgharen arrivent à l'heure. Les membres du 
conseil étaient souvent impliqués dans des querelles entre eux les autres jours de la semaine, et se 
retrouvaient parfois à proximité les uns des autres durant l'agraw. Dans ces situations, ils évitaient 
généralement de se parler, à moins qu'ils ne se sentent particulièrement irrités. La correction et le décorum 
étaient considérés comme le comportement idéal au sein de l'agraw, mais les tempéraments violents des 
participants pouvaient facilement prendre le dessus. 


Les fonctions officielles du conseil du clan sont beaucoup moins nombreuses que celles du 
conseil de la communauté locale, mais elles concernent toutes des délits beaucoup plus graves. Il est 
important de noter que les fonctions du conseil du clan et celles du conseil tribal se chevauchent 
davantage que ne le laissent supposer les listes quelque peu rigides de Coon et d'Erola. Le conseil du clan 
s'occupe notamment de ce qui suit : 


1. Vol de bétail. 

2. Les conflits entre familles, lignages ou communautés peuvent dégénérer et devenir une affaire 
de clan, nécessitant l'intervention du conseil de clan pour faire respecter les décisions du conseil 
de la communauté locale. Il peut s'agir d'altercations physiques sans armes ou en utilisant des 
bâtons et des pierres, ainsi que des tirs avec des armes à feu qui manquent leur cible. 

3. Il n'était même pas possible d'accéder à un marché de femmes ou de parler avec des femmes 
sut un marché d'hommes. Sur le marché du mercredi de Tourirth, les femmes étaient totalement 
exclues sur l'insistance d'un moqaddem intransigeant d'Aith Tourirth. Cette situation a perduré 
jusqu'à la mort de celui-ci en 1946. 

4. Soupçons d'adultère. 

5. Paiements de la dette du Hag et du prix du sang (dans certains contextes). 

6. Participation à des cérémonies de mariage en dehors de la communauté locale. 


Erola note que pendant la période coloniale espagnole, les points de 1 à 3 étaient placés sous la 
juridiction du Makhzen, tandis que les points de 4 à 5 (qui seront discutés plus tard) étaient placés sous la 
juridiction de la charia. Le point 6 est toujours en vigueur aujourd'hui, car les conseillers sont 
généralement invités aux cérémonies de mariage des enfants de leurs pairs en dehors de leur propre 
communauté. Leur présence dissuade les jeunes hommes de se quereller et de se battre, surtout à l'époque 
du Ripublik où tout le monde portait des armes aux mariages. 


Aitharbi'in n-tqbitch, le conseil tribal à part entière, ne se réunissait que sur convocation 
spéciale. Le lieu habituel de réunion ou agraw était le marché dominical de Thissar, au cœur même du pays 
Aith Waryaghar. Cependant, quand Bou Hmara, le Prétendant au trône, apparut sur les rives du Nkour en 
1908, le conseil tribal se réunit juste de l'autre côté du fleuve, sur le site de l'ancien marché du mercredi 
d'Imzouren, où il fut rejoint par les conseillers d'Aith 'Ammarth, afin de décider de l'ordre de bataille à 
adopter contre lui. Et à l'époque d'Abdelkrim, Ajdir étant devenue sa capitale, le centre de gravité politique 
du pays Aith Waryaghar se déplaça vers cette localité, où il est resté depuis. 


Les préoccupations du conseil tribal, outre la régulation des rapports, d'alliance, de paix, de 
neutralité ou d'hostilité, avec les autres tribus voisines, et/ou avec le Makhzen et ses représentants, étaient 
encore moins nombreuses, mais néanmoins plus importantes que celles du conseil de clan. Il s'agit de : 


1. Lésions et blessures. 
2. Meurtres, querelles et alliances. 
3. À l'occasion, l'adultère, dans toutes ses ramifications. 


Sous le protectorat espagnol, les numéros 1 et 2 ont été placés sous la juridiction du Makhzen et le 
numéro 3 sous celle de la charia. Le conseil tribal a cessé de fonctionner après l'établissement du 
protectorat. Par conséquent, le ‘owrf perdit de son importance pratique et la charia prit le relais. Cependant, 
toutes les implications de ce fait ne deviendront claires que lorsque nous discuterons des réformes internes 


d'Abdelkrim. 
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Le chapitre 5 traite des sanctions en cas d'adultère. La présente section se concentre sur les 
punitions pour blessures et meurtres, et sur la distinction faite par les Aith Waryaghar entre les amendes 
hag pour meurtre et le prix du sang ordinaire. Cette distinction est probablement apparue dans une société 
dominée par les querelles de sang. A ce stade précoce de la discussion sur une piéce maitresse du systéme 
politique, nous examinerons d'abord certains des qanouns d'Aith Waryaghar tels qu'ils ont été proposés 
par Emilio Blanco Izaga. Nous aborderons ensuite la question des amendes hag et de leur répartition dans 
le cadre du système segmentaire. Dans le chapitre 13, nous explorerons le lien entre les amendes hag et 


l'alliance /f. 


LES QANOUNS : LA FORME, LE CONTENU ET L'EFFICACITÉ. 


L'ouvrage d'Emilio Blanco Izaga, La Ley Rifeña (1939), comprend des copies photographiques de 
sept qanouns d'Aith Waryaghar, chacun d'entre eux illustrant les points évoqués dans la section précédente 
au niveau de la communauté locale, du clan ou de la tribu. L'analyse qui suit se concentre sur les qanouns, 
qui sont généralement conservés dans des supports en roseau et enfermés dans des boîtes en bois par 
leurs propriétaires. Nous examinerons leur forme, leur contenu et leur impact. 


La question de la forme est relativement simple, puisque le format de tous les qanouns du droit 
coutumier est à la fois remarquablement uniforme et remarquablement rigide, puisqu'il est imposé par les 
pratiques juridiques de l'islam "normatif". La toute première phrase est l'invocation - Hamdou li-Llah ou al- 
Hamdou li-Llah wabdab(ou), "Louange à Dieu" ou "Louange à Dieu l'Unique". Le deuxième élément peut 
vatier légèrement, en fonction de la nature du qanoun lui-même. S'il s'agit d'une trêve ou d'un traité de 
paix (solb) entre les membres de deux lignages en conflit et leurs alliés, par exemple, les deux lignages, ainsi 
que leurs alliés, sont cités nommément, car ils ont tous dû se présenter sur les marchés qu’ils fréquentent 
habituellement pour mener les négociations de la trêve, et leur présence a été dûment consignée par le fqih 
ou le notaire qui a rédigé le document. Dans ce cas, il est également habituel que le tout premier nom de la 
liste soit celui de l'amrabedh qui a arbitré et conclu la trêve. Si le document est le qanoun d'une 
communauté locale donnée ou de plusieurs communautés partageant la même mosquée du vendredi, les 
chefs de lignage ou /zeddjifen ainsi que les autres notables de cette communauté sont tous nommément 
cités comme étant d'accord avec ce qui va suivre. Cette énumération a pour effet de limiter le qanoun à la 
communauté ou aux communautés concernées. Toutefois, si le qanoun doit s'appliquer à l'ensemble d'un 
clan ou d'un sous-clan, les noms des individus et même des lignages individuels sont généralement omis, 
et la phraséologie devient alors "tous les membres du clan X, adultes et mineurs" (Rif. Imegranen dh-imex- 
gyanen, ou Ar. al-Ribar was-sighar), terme et rubrique par lesquels le qanoun devient donc universellement 
applicable à ce clan. 


Le troisième élément est le contenu proprement dit du document, sur lequel nous reviendrons 
plus loin. Le quatrième élément peut ou non être une liste de noms, généralement des personnes qui se 
portent garantes (dhomman, sing. dhamin) du document. Cette liste "donne une force juridique", selon les 
termes de Hoebel,*” à la fois au contenu de l'élément trois et à la liste de noms généralement plus longue 
de l'élément deux. Le cinquième élément (ou le quatrième s'il n'y a pas de liste de garants) est la date, 
calculée sur la base de l'année lunaire musulmane, et la signature par les deux notaires requis. Le dernier 
élément, généralement rédigé d'une autre main, est l'homologation par le qadi, sans la signature duquel le 
document n'est techniquement pas valide. Cependant, le fait que sur les sept qanouns d’Aith Waryaghar 
cités par Blanco, un seul - celui d'Aith 'Abdellah-#4 porte la signature d'un qadi est un témoignage 
éloquent de la rareté des gadis en pays Aith Waryaghar pendant le Ripwbik. En effet, sur mes 36 
documents provenant d'Aith Tourirth, seuls trois ont été signés par des qadis : deux pendant le Ripublik 


473 E. Adamson Hoebel, The Law of Primitive Man, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 1954, p. 26. 
474 Blanco, op. cit. 1939, p. 47. 
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par des qadis venus d'Igzennayen, et un document de mariage daté de 1937.47 On peut donc affirmer 
qu'avant Abdelkrim - lui-même gadi godat ou "qadi des qadis", et le premier qadi réellement opérationnel 
dans la région — la présence de qadis dans le Rif central était pratiquement nulle, et le domaine plutôt 
restreint de la charia était presque entièrement géré par le fqih ou le taleb local. 


Dans ce même ordre d'idées, Blanco souligne un point important : la rareté générale des titres 
arabes dans les qanouns d’Aith Waryaghar.476 Dans un seul de ses qanouns - celui d'Aith Khattab - les 
titres arabes ga'id, ra'is et cheikh apparaissent, le premier et le second une fois chacun, et le troisième 
plusieurs fois ; mais il est frappant de constater que ce qanoun est aussi le seul dans lequel figure le terme 
amghar, tandis que le qa'id est troisième, et non premier, dans la longue liste des notables.*”” 


Dans mes 36 documents provenant d'Aith Tourirth, les termes moqaddem et qaïd n'apparaissent 
qu'une seule fois, ce dernier dans un document de mariage de 1922 d'un qaid de 100 hommes sous 
'Abdelkrim.f"8 Pourtant, dans 28 documents provenant d'Igzennayen, le terme aétharbi'in,”” par exemple, 
n'apparait pas moins de huit fois. En général, cependant, pour les unités monétaires, pour la terminologie 
de la parenté et du lignage segmentaire, et pour les termes désignant les institutions, le fqih qui a rédigé le 
document (tout en traduisant - parfois un peu maladroitement - en arabe sous la dictée en Rifain des 
imgharen monolingue) à utilisé, à chaque fois que cela était possible, les équivalents arabes des originaux 
rifains, comme une sorte de monument à leur amour propre. (Par exemple, dans un document de 1897 
recueilli auprès des Timarzga, le mot ar-rba' ou clan - avec une référence spécifique aux Timarzga - est 
élevé au rang d'a/-gabila ou “tribu"). De tels changements peuvent être considérés comme une tentative 
peu sophistiquée d'élever des concepts rifains importants en utilisant une langue arabe plus élaborée, qui 
était en grande partie incompréhensible pour les imgharen pragmatiques dont les paroles étaient 
transcrites. Aujourd'hui encore, les membres des tribus laïques appellent ce style élevé "la langue du fqih 
ou du qadi". Méme dans les lettres ordinaires, il est considéré comme trés correct d'utiliser des phrases 
stylisées de l'arabe littéraire, même si le message essentiel n'est que "Comment vas-tu ? Je vais bien", qui, 
dans la conversation marocaine, tourne autour de la formule répétée à l'infini "La bas 'alaik ?", qui signifie 
"Pas de mal pout toi ?". 


Les remarques évoquées plus haut suffisent à montrer qu'il y a un grand respect pour la forme 
d'un document, même si toutes les subtilités de cette forme ne sont pas toujours bien comprises. Le 
contenu, cependant, est une tout autre affaire, et en raison de la manière dont les qanouns sont rédigés, 
sans paragraphe, et avec toutes les phrases potentielles reliées entre elles par des wa, "et", on glisse 
soudainement au cœur du document, presque sans crier gare. D'après mon expérience (et les qanouns de 
Blanco le confirment également), le contenu réel d'un document ne dépasse que rarement, voire jamais, la 
moitié de sa longueur totale, qui n'est jamais plus qu'une simple feuille écrite à la main, à faible espacement 
et souvent de façon très irrégulière. Les documents de droit coutumier vraiment longs, du type de ceux 
rapportés du Souss et de l'Anti-Atlas, qui peuvent occuper de dix à vingt folios ou pages ou plus rédigés 
en caractères arabes, brillent par leur absence dans le Rif. 


Comme Blanco le dit à juste titre, la force juridique de tout qanoun était garantie par le quadruple 
processus suivant : (1) l'accord des imgharen sur les points en question ; (2) la confirmation de cet accord 


pat le témoignage d’un membre éminent du lignage saint résidant dans la zone du clan ; (3) la rédaction du 


" " 


document par un taleb ou un fqih, c'est-à-dire sa " codification " ; et (4) la proclamation du nouveau 


475 Sur les quatre documents provenant de Timarzga, aucun ne portait la signature d'un qadi, et sur les 28 documents 

provenant d'Igzennayen, seuls deux en portaient une. 

476 Blanco, op. cit. 1939, p. 33. 

477 Ibid. p. 61-62. 

478 Dans les documents de Timarzga, le terme arabe moqgaddem n'apparaît qu'une seule fois, tandis que dans ceux 

d'Igzennayen, le terme qaïd apparaît sept fois ; mais quatre de ces documents sont datés de la guerre du Rif, et un ne 

porte aucune date. 

479 HS à "oy nm > 
Cette phrase est couramment, mais incorrectement, transcrite en arabe sous la forme "ait alarba'in", ce qui 

perpétue l'étymologie erronée de "gens des quarante". 
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qanoun sur le marché par /'abarrah ou le crieur du marché.# Ainsi, la liste des " choses à ne pas faire 
devenait accessible à tout le monde. On suppose que si l'une des stipulations devait être modifiée ou 
changée à une date ultérieure, un nouveau qanoun serait rédigé, car, contrairement aux documents du 


Souss et de l'Anti-Atlas, les qanouns d'Aith Waryaghar n'incluent pas d'addenda. 


Le contenu de la plupart des qanouns est formulé en termes négatifs sous la forme d'une liste 
d'infractions, avec leurs évaluations correspondantes en termes d'amendes à payer. En règle générale, 
l'énumération se fait des infractions les plus graves aux moins graves. Ce qui est primordial, c'est que le 
meurtre et ses sanctions font l'objet d'une attention beaucoup plus grande que le vol. Les sanctions pour 
meurtre sont, selon les cas, le paiement de l'amende baq par le meurtrier aux imgharen et, s'il ne paie pas, 
s'ensuit l'incendie de sa maison et de ses biens par ces derniers, ainsi que son exil forcé, comme c'est 
souvent le cas, s’il ne peut pas effectuer le paiement prescrit au titre du prix du sang aux agnats de sa 
victime. La disparité entre les montants des amendes pour meurtre et ceux des amendes pour vol est 
énorme. Ces dernières sont, en comparaison, considérées comme pratiquement marginales, si elles sont 
mentionnées dans un qanoun qui traite d'un homicide ; Ce seul fait met en évidence l'attitude des Aith 
Waryaghar qui considère le vol, tout comme l'homosexualité, comme une pratique propre aux "Jbala". 


En revanche, le meurtre était perçu différemment. Malgré les critiques que les Aith Waryaghar 
peuvent formuler aujourd'hui sur les actions de leurs ancêtres, il est clair que la société dans son ensemble 
n'accordait que peu de valeur à la vie humaine. L'acte de tuer ses pairs dans le cadre d'une vendetta était 
considéré comme un moyen pour un homme d'asseoir sa réputation. Ce n'est pas une coïncidence si les 
Aith Waryaghar plus sophistiqués d'aujourd'hui, qui ont été exposés à des films, ont tendance à préférer 
les "westerns" et les films de guerre à tout autre genre. Ils admirent les protagonistes courageux qui 
vainquent leurs ennemis en combat singulier. Les films romantiques égyptiens, en revanche, ont peu 
d'impact et suscitent souvent des réactions négatives telles que la croyance que "l'amour n'est que pour la 
chambre à coucher" ou des commentaires moqueurs sur le choix, par la protagoniste, d'un acteur cairote 
lâche plutôt que d'un "vrai homme" d’Aith Waryaghar. Si les horizons du genre s'élargissent, les attitudes 
fondamentales à l'égard de l'amour restent inchangées. 


C'est précisément pour cette raison que le corps politique acéphale, bien impuissant à faire cesser 
les querelles de sang, tant ses membres étaient eux-mêmes impliqués dans celles-ci, avait au moins conçu 
une méthode de répression sévère contre quiconque qui tenterait de porter la querelle sur la place du 
marché, le seul jour de paix de la semaine. Ce dispositif était l'amende haq pour meurtre, que les imgharen 
exigeaient traditionnellement de quiconque tuant son ennemi sur le marché ou sur un chemin y menant, le 
jour du marché. 


Sur ce concept crucial, nous pouvons, pour l'instant, laisser les qanouns de Blanco parler d'eux- 
mêmes. Trois d'entre eux sont en effet très explicites. Ceux d'Aith 'Abdellah, en particulier, réprime très 
sévèrement tout incident, prémédité ou non, qui pourrait se produire sur le marché du mardi (aujourd'hui 
disparu) de ‘Ain Tibalaliyin. Il stipule spécifiquement les meurtres, les blessures, les coups de feu, les coups 
de couteau, les strangulations et les coups de pierre, ainsi que le pillage et les saccages. Toute personne qui 
tue une autre personne dans l'enceinte du marché et qui est prise en flagrant délit est fusillée sur le champ. 
S'il n'a pas été capturé et qu'il s'est réfugié chez une autre tribu, les imgharen lui infligeront une amende de 
2000 durost$! et brüleront sa maison jusqu'aux fondations. La même amende sera appliquée non seulement 
en cas de meurtre sur l'un des chemins menant au marché, mais aussi en cas de meurtre sur l'ensemble du 
territoire du clan d'Aith 'Abdellah le jour du marché. Dans ce dernier cas, le meurtrier paiera cette amende 
s'il a commis l'acte seul, mais si plusieurs hommes se sont associés pour le commettre, chacun d'eux devra 
payer 2 000 duros aux membres du conseil. Celui qui blesse un autre homme paiera 1000 duros, et celui qui 
tire sur un autre et le manque paiera 500 duros. Ainsi, l'intention de tuer est également sanctionnée, selon 


480 Blanco, op. cit. 1939, p. 20. 

481 T’amende haq est rendu de manière très erronée par diya, "prix du sang", par Blanco dans sa traduction. Nos 
commentaires sont basés sur les pages 47, 55 et 61-62 du texte de Blanco. Un duro équivaut à cinq pesetas espagnoles 
(1/2 dirham marocain). 
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une échelle graduée.*8? De ces niveaux élevés de paiement, nous passons aux suivants, qui sont toujours 
formulés de la même manière : une amende de 50 duros pour quiconque se fait justice lui-même (c'est-à- 
dire " 


attaque volontairement une autre personne sur un chemin menant au marché ; une amende de 10 duros 


en battant une autre personne pour recouvrer une dette "), et la même chose pour quiconque 


pour quiconque provoque un incident sur le marché, ou qui frappe une autre personne sur la tête avec un 
bâton, faisant couler le sang ; et une amende de 5 duros pour quiconque dégaine un poignard sur le marché, 
pour quiconque blesse une autre personne avec une pierre, ou pour quiconque, dans l'un des cas ci-dessus, 
vient en aide à ses agnats. Aucune demande de grâce ne sera acceptée, et aucune amende ne sera 
commuée; et aux fins de ce qui précède, le mardi, jour de marché, commence à l'aube et se termine au 
coucher du soleil pour tous les Aith 'Abdellah. Concernant les étrangers, on considère que le jour du 
marché dure trois jours - lundi, mardi et mercredi - afin de leur permettre de fréquenter au marché en 
toute sécurité et de rentrer chez eux de la même façon. Enfin, dans le cas où il n'existe pas de preuves 
suffisantes de l'un de ces crimes à l'encontre d'un individu suspecté, celui-ci doit prêter serment 
(vraisemblablement un serment collectif, avec onze autres agnats, dans la mosquée et sur le Coran, un 
vendredi, bien que rien de tout cela ne soit stipulé) afin d'être acquitté. Notons que dans ce qanoun, il n'est 
nullement question de vol. Ce document de droit coutumier d'Aith 'Abdellah porte la date du 16 juin 
1917. 


Le qanoun du sous-clan Aith 'Adhiya d'Aith Bou 'Ayyach a été rédigé trois ans auparavant, le 28 
avril 1914, lors d'une réunion de toutes les jma'ath qui le composent, « adultes et mineurs » confondus.483 
Les membres de la communauté se sont rendus ensemble sur la tombe de Sidi r-Haj 'Amar à ar-Rabda et 
ont sacrifié deux taureaux pour commémorer la réconciliation et la trêve, ou s0/h, entre eux. Cet accord 
concernait les futurs cas de meurtre, de vol, de vandalisme et d'autres formes de violence. Le texte du 
qanun d'Aith 'Adhiya ressemble beaucoup à celui d'Aith 'Abdellah, bien qu'il soit légèrement moins sévère. 
Si un membre d'Aith 'Adhiya viole cet accord et tue un membre de son clan en dehors du marché ou en 
l'absence de témoins, toutes les communautés concernées s'uniront pour prendre des mesures. Elles 
brûleront les biens du coupable et de ses proches, les traineront hors de leurs maisons et leur imposeront 
une amende (baq, bien que rendu par dha'ira dans le texte) de 1000 duros. Si quelqu'un tue une autre 
personne sur le marché ou devant des témoins, la procédure est la même, mais l'amende est doublée et 
s'élève à 2 000 duros. En outre, une amende de 10 duros est prévue pour le vol d'une chèvre ou d'un 
mouton, et de 5 dures pour le vol d'orge ou de fèves sur la terre d'autrui. 


Le qanoun de la plaine d'Aith Khattab date du 10 juin 1907. Les amendes signalées pour les 
meurtres commis sur le marché et sur tout chemin y menant ou en partant sont incompatibles avec les 
amendes inférieures mentionnées ici. Le qanoun d'Aith Abdellah prévoit une amende de 2 000 dures pour 
le meurtre sur le marché et de 1 000 duros pour le meurtre sur tout chemin y menant ou en partant. En 
outre, le qanoun interdit le meurtre pendant trois jours, y compris le jour du marché et les jours qui le 
précèdent et le suivent. Il convient de souligner que les informations présentées ici sont basées sur les 
déclarations d'informateurs et qu'elles peuvent ne pas être tout à fait exactes. En revanche, l'interdiction 
dans les montagnes et au marché du mercredi de Tourirth ne s'appliquait qu'au jour du marché lui-même. 
Cela reflète probablement la difficulté d'appliquer la sanction du temps supplémentaire dans la région de 


482 L'intention de tuer était appelée dhamsassatch, et à Jbel Hmam, imsassaren, ses auteurs, étaient condamnés à une 
amende hag complète de 2000 duros s'ils brandissaient un poignard ou une serpe (rahdhidha), ou visaient avec un fusil, 
quelqu'un d'autre sur le marché. Si l'acte est commis à l'extérieur, aucun bag n'est imposé, car il n'y a pas eu de mort 
ou de blessé. Un tel acte risquait de "casser" le marché, ce que les imgharen ne toléreraient pas. Un qanoun de 
Wawnkwarth dans le sous-clan Acht 'Arou 'Aissa chez les Igzennayen, daté de janvier 1914 (notre manuscrit no. 1 
d’Igzennayen) reprend la plupart de ces points, et d'autres similaires, tout aussi clairement, et stipule, en outre, que 
toutes les amendes encourues devaient être divisées en trois parties, dont les membres du conseil devaient garder 
deux parts et la jma'th, la communauté dans son ensemble, devait en garder une part. 

483 Les communautés locales mentionnées dans le qanoun sont les suivantes : Aïth Tazourakhth, Aith ar-Rabda, Aith 
Kharbouch, Aith Mnoudh, Aith Oujdir Bou Qiyadhen, Aith Tizi, Aith Ighmiren et Aith Fars. Bien que cela n'ait pas 
été confirmé par les informateurs, il est possible que les Aith 'Adhiya se réclament d'un Sidi 'Adhiya enterré dans la 
communauté d'Aith Oujdir Bou Qiyadhen (cf. Isaias Rodriguez Padilla, Cofradias Religiosas en el Rif y Diversas Taifas de 
Xorfas, Zauias y Santuarios, Ceuta : Imprenta Imperio, 1930, p. 34). 
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Jbel Hmam, où les querelles sont chroniques. Ce qanoun précise que le meurtre sur le marché du mercredi 
de Sidi Bou 'Afif est puni d'une amende de 500 duros seulement, tandis que tenter de tuer quelqu'un et 
manquer la cible est puni d'une amende de 200 duros. Le fait de se faire justice soi-même pour récupérer 
un objet volé est puni d'une amende de 50 duros, Toute personne découverte sur le marché des femmes du 
lundi a Azghar sera condamnée à une amende de 10 duros. L'incitation à l'émeute par des cris et des coups 
de feu sera sanctionnée par la peine de mort par fusillade, "comme cela a été le cas pour les gens de 
Tafrasth, d'Aith Moussa w-'Amar et d'Ajdir". 


Le 27 décembre 1916, un pacte inter-lignages a été conclu sur le même marché entre deux 
lignages Imrabdhen de la plaine, les Ikidriwen et les Ibou'azzathen. Ce pacte, appuyé par des témoins 
parfaitement neutres, stipulait que si l'un des deux lignages rompait la paix avant un an, il serait condamné 
à une amende de 2 000 duros. Les témoins impartiaux dans ce cas sont les Aith Youssef w-'Ari et les Aith 
"Ari. Ceci démontre une inversion des rôles, les tribus laïques servant d'arbitres et gardant un contrôle sur 
les lignages "laïcs saints". 


De même, un document du marché du mercredi de Tourirth, daté du 27 février 1918, prévoit une 
amende pouvant aller jusqu'à 4 000 duros pour avoir violé une paix récemment établie entre deux lignages 
d'Aith Tzourakhth. Cet accord avait été conclu au marché du samedi de Tazourakhth, aujourd'hui disparu, 
et était désormais confirmé au marché de Tourirth. La raison de ce raffermissement était qu'une sous- 
lignée, Dharwa n-Seddiq, avait violé l'accord de paix en tuant un membre de Dharwa nr-Haj 'Amar. En 
conséquence, les imgharen du Haut Aith Bou 'Ayyach attaquèrent férocement le lignage de Dharwa n- 
Seddiq. Ces derniers se sont rendus sous la menace réelle d'être brûlés dans leurs maisons. Les conseillers 
des deux marchés réunis se sont vus remettre la propriété, évaluée à 1 300 duros. Cette somme a été remise 
pat les imgharen aux ayants droit de l'homme assassiné. Trois sous-lignages ont reçu 300 duros chacun, 
quatre plus petits ont reçu 300 duros supplémentaires à partager en quatre, et les 100 duros restants ont été 
partagés en deux entre les fils d'un même homme. Le principe de la distribution équitable est crucial dans 
la répartition des amendes ag, et cette répartition est devenue un art structurel raffiné. Un rapport 
administratif espagnol non signé datant de 1928 contient une note sur les Aith 'Ari de la plaine. Il suggère 
que s'il n'y avait pas assez d'argent pour le distribuer équitablement, des allumettes étaient achetées et 
divisées. Bien que ce cas ne soit pas entièrement crédible, il reflète un ton authentiquement égalitaire. 


D'autres informations sur la notion de hag selon la grille des qanouns sont fournies par les 
documents qanoun que j'ai recueillis personnellement auprès des sous-clans d’Aith Tourirth et Timarzga et 
auprès des Igzennayen. Le cas Aith Tourirth (mon manuscrit Aith Tourirth no. 3) n'est malheureusement 
pas daté mais concerne un membre très important du lignage Imjjat, Mouh n-'Amar Ouzzougwagh. Il 
semble que le lignage Axt Yehyi d’Axt Touzine devait payer un hag de 1000 duros aux Aith Bou Khref, et 
comme à l'époque ils ne pouvaient pas réunir la somme, ils ont demandé à Mouh n-'Amar Ouzzougwagh, 
leur parrain intertribal (dhawin) en pays Aith Waryaghar de le faire. La liste a été soigneusement établie et 
cinq porte-parole d'Aith Bou Khref ont reçu 836 duros. Les 164 restants sur les 1 000 initiaux ont été 
empochés par Mouh n-'Amar Ouzzougwagh à titre de "commission". Seules les sommes totales sont 
données ici, car le texte lui-même est plein de contributions individuelles mineures, qui indiquent toutes 
qu'une discussion intense avait lieu au moment de la distribution de l'argent. 


L'affaire Timarzga (Timarzga manuscrit. 1, datée du 30 novembre 1912) concerne le paiement du 
hag pat la lignée Aith ‘Amar w-' Aissa d'Asrafil pour le meurtre de deux hommes d'une lignée Igzennayen 
résidant à Afouzar, à la frontière Timarzga-Igzennayen. L'incident s'est produit en pays Aith Waryaghar, 
près de l'ancien marché du samedi d'Izemmouren, à Aith Tourirth. Dans ce cas, les Aith "Amar w-'Aissa 
ont dû céder la moitié des terres de deux de leurs sous-lignages pour couvrir le reste de la somme, bien 
que l'amende ne soit que de 200 duros. La terre d'Afouzar, qui appartenait au lignage Timarzga, a été 
transférée aux Iezennayen (communauté d'Ikhouwanen), qui la détiennent depuis lors. 


Le document Igzennayen (mon manuscrit Igzennayen no. 21, daté du 3 au 10 mai 1908) concerne 
un autre meurtre intertribal. Les aitharbi'in de tous les Igzennayen, ainsi que ceux de leurs voisins de l'est, 
les Ibdharsen, se sont tous réunis à l’occasion du meurtre de l'un de ces derniers par l'un des premiers. Il a 
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été convenu que 280 riyals seraient versés à titre du prix du sang ou diya, et douze hommes parmi les 
agnats du meurtrier ont dû prêter un serment collectif au père de la victime sur la tombe de Sidi 'Ari n- 
Bou Ragba dans le clan Acht Younès d'Igzennayen ; il ne fait aucun doute qu'au moins trois de ces 
hommes n'étaient que des agnats classificatoires, car ils étaient tous des imgharen de différents clans. Ils 
ont juré que le meurtrier avait accepté de payer la somme susmentionnée, et qu'en outre, il avait accepté de 
payer 200 riyals, 2 chèvres et 5 litres d'huile d'olive comme haq aux aitharbi'in. Sur cette dernière somme, 
deux tiers étaient destinés aux aitharbi'in eux-mêmes, et un tiers à leur "fonds commun". A ce propos, il 
faut noter que chez les Igzennayen, contrairement à la situation qui prévalait chez les Aith Waryaghar, les 
imgharen avaient coutume de "manger" une partie de l'amende hag dans le cadre d'un festin qui leur était 
offert aux frais des agnats du meurtrier ; cette pratique était rare chez les Aith Waryaghar, l'intégralité du 
bag étant remise aux conseillers soit en argent, soit en biens mobiliers ou immobiliers évalués à un prix 
donné. Pour les Aith Waryaghar le paiement doit être effectué « rubis sur angle ». 


Pour conclure cette section, nous examinerons le qanoun rapporté par de Blanco concernant 
Dhmassind,#* daté du 24 mai 1868. Ce qanoun est tout simplement une loi communautaire locale et est 
cité principalement pour démontrer le contraste mentionné plus haut entre les amendes pour vol et celles 
pour meurtre (en tenant compte, bien sûr, du temps écoulé et des changements de valeurs monétaires 
entre ce qanoun et les qanouns beaucoup plus tardifs discutés plus haut). La peine pour un vol dans les 
vergers, les jardins ou les champs la nuit est de 10 mithgals, alors que durant la journée dans les mêmes 
lieux elle est de 50 wag (environ 5 duros), sans aucune compensation à payer si le voleur est tué au cours de 
sa tentative. Dégainer un poignard dans l'intention d'attaquer coûte 1 duro, et pointer un fusil sur un 
membre de la jma'th coûte 10 mithqals. L'entrée d'animaux dans les champs d'un voisin coûte 10 moxounas 
(1,50 pesetas). Tous les membres de la communauté sont tenus de fournir de la nourriture et des 
divertissements aux invités qui séjournent chez eux. S'ils ne le font pas, ils sont passibles d'une amende 
correspondant à une chèvre ou à 1 duro. Toute utilisation non autorisée de l'eau d'un étang ou d'un canal 
d'irrigation est passible d'une amende de 1 duro pour l'étang et de 10 mithgals pour le canal. Le refus de 
contribuer à la ration annuelle d'orge ou au diner quotidien du fqih-maitre d'école est également 
sanctionné par une amende de 1 duro. Enfin, si les membres de la jma'th se réunissent et se mettent 
d'accord sur une question importante pour tous, quiconque n'est pas d'accord avec la décision sera 
condamné à une amende de 1 duro.#5 Ce dernier point, peut-on ajouter, est un excellent fourre-tout pour 
toutes les questions qui ne sont pas couvertes par le qanoun lui-même. 


Il devrait maintenant être tout à fait clair que ce qui occupait l'esprit des législateurs des Aith 
Waryaghar était le meurtre, d'abord et avant tout. L'écart des amendes entre le meurtre et le vol montre 
que ce dernier était considéré comme très secondaire. L’amende hag pour meurtre en pays Aith Waryaghar 
était dans l'ensemble extrêmement élevé - le double de ce qu'il était, par exemple, dans la tribu des Aith 
Seddat du Senhaja Srair ;48° cependant, mes propres recherches comparatives dans les autres tribus du Rif 
central montrent que les chiffres des Aith Waryaghar se situaient dans la moyenne de la région. Comme la 
vie ne valait pas cher, les meurtres étaient fréquents et il fallait donc les sanctionner, ne serait-ce que 
durant les jours de marché, d'une manière excessivement lourde. Malgré les sanctions répressives sévères 
dont ils disposaient, y compris le baq, les aitharbi'in n'ont pas été en mesure d'empêcher les querelles. Il se 
peut même qu'ils aient joué un rôle dans leur déclenchement. C'est là qu'apparait l'anarchie" si souvent 
évoquée par les auteurs antérieurs, une "anarchie" qui n'existait pas du tout si l'on regardait le système de 
l'intérieur, mais qui ne pouvait manquer de frapper l'observateur qui considérait l'ensemble de l'extérieur. 
Un égalitarisme exacerbé, une compétition intense pour devenir membre du conseil ( qui était ce qui 
constituait la "fonction politique") - enracinée, bien sûr, dans une compétition tout aussi intense pour la 
terre, le principe de l'entraide poussé jusqu'à sa limite logique, c'est-à-dire jusqu'aux vendettas, la méfiance 
totale de tous et de chacun à l'égard de tous et de chacun, le dépouillement total et le bannissement de 
ceux qui assassinaient leurs contribules le jour du marché, le seul jour de paix décrété : telles étaient les 


484 Blanco, op. cit. 1939, p. 39. 
485 Les amendes pour ces petites infractions sont appelées r-gamith. 
486 Blanco, op. cit. p. 71, le qanoun des Aith Seddat du 6 juin 1905. 
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marques de fabrique de la politique des Aith Waryaghar. C’est Abdelkrim qui a introduit la notion de 
prison, qui n'avait jamais été nécessaire auparavant en raison de la réalité politique qui était celle des Aith 
Waryaghar, à savoir l'acéphalie organisée, qui la rendait superflue. 


LE PRIX DU SANG ET L'AMENDE POUR MEURTRE : DES MOYENS DE 
DISSUASION CONTRE LES VENDETTAS ? 


Il semble maintenant évident que la notion de bag (" droit, raison ") des amendes pour meurtre et 
leur répartition entre les imgharen est l'un des piliers les plus solides de l'ensemble de la structure du 
pouvoir sociopolitique. C'est pourquoi discuter d'abord des concepts coraniques de gissas et de diyath, c'est 
en quelque sorte attaquer le sujet à l'envers, mais c'est aussi un moyen efficace de mettre en évidence 
l'importance du concept de hag. 


Le qissas est une somme d'argent variable versée en cas de blessure, et remise par l'auteur à sa 
victime. Le montant varie bien sûr en fonction de la gravité de la blessure, mais il ne peut excéder 1 200 
duros, qui est aussi le plafond du paiement de l'indemnité de sang. Certaines blessures, comme la perte d'un 
ceil, peuvent justifier le versement intégral des 1 200 duros, ou presque. Deux cas de bris de dents ("mon 
manuscrit Igzennayen no. 6-7 et no. 16), l'un provenant du clan d’Acht Younes (daté du 2 au 10 mai 1919) 
et l'autre du clan d’Acht 'Arou 'Aissa (daté du 15 au 23 décembre 1919 et du 10 au 17 février 1921), sont 
des exemples typiques consignés dans les documents recueillis chez les Igzennayen. Dans le premier cas, 
l'auteur a payé 85 riyals (ou duros) comme gissas ; dans le second, 57 riyals. La formulation du document 
d'Acht Younes est un grand classique : 


Louange à Dieu. Dieu fit que Mohammed b. ‘Amar b. Nohou al-Bou Raqbawi al-Younsi al- 
Gzennayi brisa de sa main les dents de ‘Ali b. Sidi ‘Abd ar-Rahman b. Sidi Hmed b. Sidi 'Ali 
Ahadri al Younsi ; et Sidi 'Abd ar-Rahman se présenta, comme na'ib ou tuteur de son fils 
susmentionné, et demanda le géssas. Il arrangea l'affaire avec son frère al-Bou Heyyi Ahennouch b. 
‘Amat, susmentionné, et son oncle paternel al-Faqir Bou 'Azza b. Ahmad b. Bou 'Azza, et son 
propre frère (chaqiq) Mohammed ou-Haddach b. Nohou, et son frère Youssef qui était son na'ib 
dans cette affaire. Ce dernier groupe accepta de payer 85 riyals en dirhams de l'époque ; il les paya 
et le premier les reçut, et le tout est porté à la connaissance de l'auteur de ce document. Début de 
Joumada l-Oula 1337. Serviteur de son Seigneur, ‘Ali b. Youssef Arhouti. 


Un autre aspect intéressant de ces cas est que les deux groupes concernés étaient membres de 
lignées "laïques saintes". 


Ddiyeth (pl. ddiyath), en rifain, est l'indemnité de sang classique (de PAr. ddiyya) versée dans tout le 
monde arabe et musulman par le tueur et ses héritiers aux héritiers de sa victime. Comme il a été dit plus 
haut, et comme ailleurs en terre d'Islam, le montant est variable, mais pendant le Ripublik, il n'a jamais 
dépassé 1 200 duros en argent. Un informateur des basses terres a déclaré que la ddiyeth payée y était très 
basse, seulement 30 à 40 duros (et dans le haut Ghis, seulement 100 duros), peut-être parce que le hag, était 
par ailleurs, très élevé ; cependant, ce chiffre est tellement en contradiction avec le premier qu'on est enclin 
à ne pas en tenir compte. La ddiyeth pour une femme était de 600 duros, la moitié de celle pour un homme, 
mais si la femme était enceinte, deux ddiyath devaient être payés - une pour la femme elle-même et une 
pour son enfant à naître, selon le sexe du fœtus (c'est-à-dire une ddiyeth complète pour une femme enceinte 
et un enfant à naître de sexe féminin ; une ddiyeth et demie pour une femme enceinte et un enfant à naître 
de sexe masculin). Il est toutefois très peu probable qu'un tel cas se soit produit. 


Il est très important de noter que le prix du sang n'était versé que si les agnats de la victime étaient 
d'accord pour l'accepter, ce qui était également très rare chez les Aith Waryaghar. Lorsque le paiement 
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était effectué, ce n'était qu'après que le meurtrier ait fui comme adbrib, ou exilé, vers une autre tribu et qu'il 
soit rentré chez lui un an ou deux plus tard. La durée normale de l'exil est de deux ans et en pays Aith 
Waryaghar, comme dans le Rif en général, c'est le meurtrier lui-même qui s'enfuit ; il n'est accompagné 
d'aucun de ses agnats, comme dans certaines autres régions amazighophones. Le paiement de la ddiyeth 
était toujours accompagné du sacrifice d'une vache ou d'une chèvre, fait par le meurtrier aux parents de sa 
victime. On m'a rapporté que dans les hautes terres, et notamment à Aith 'Arous, il y a eu plusieurs cas de 
paiement du prix du sang après l'établissement du protectorat, peut-être parce que la pratique de la 
vendetta avait été rendue impossible (et qu'il n'y avait plus d'amendes Jaq). Un meurtrier pouvait se voir 
infliger une peine de prison de trois ou quatre ans sous l’occupation espagnole (dont l'administration à cet 
égard semble avoir été très clémente), à l'issue de laquelle ses agnats concluaient le s9/ ou la paix en 
abattant une chèvre et en payant la ddiyeth aux membres de la famille de sa victime. 


Deux informateurs d’Aith 'Ari de la plaine (un cheikh et un mogaddem) ont déclaré que 
lorsqu'une trêve s0/h avait été conclue afin de mettre fin au moins temporairement à une querelle, il était 
d'usage que le groupe ayant eu le moins de morts paye l'excédent du prix du sang au groupe ayant eu le 
plus de morts. Ainsi, si 5 hommes avaient été tués d'un côté et 7 de l'autre, le premier devait au second 
une ddiyeth pour 2 hommes. (Ceci est bien sûr conforme au caractère institutionnel de "un pour un" de la 
loi du talion, mais on peut supposer qu'il aurait été difficile de l'appliquer dans la pratique, et aucun 
exemple spécifique n'a été fourni). Les montagnards, en revanche, disent expressément que cela n'a pas été 
fait, et ils font valoir, avec une logique irréfutable, que le but d'une querelle ou d'une guerre, c'est de la 
gagner ! Par conséquent, le surplus de ddiyath à Jbel Hmam n'était payé que si un nouveau meurtre avait 
lieu après la conclusion du so/b. Cependant, je n'ai jamais entendu parler d'un paiement du prix du sang 
après une guerre intertribale. 


Si une femme en tuait une autre, elle devait payer la ddiyeth au mari de sa victime ou à ses agnats 
(selon le statut matrimonial de la victime), un fait qui souligne à nouveau la suprématie d'un mari sur sa 
femme ; cependant, elle ne payait pas de hag aux imgharen - c'était une affaire exclusivement masculine. Il 
est également très douteux, selon les informateurs des hautes terres, qu'une femme ait jamais été remise 
aux agnats d'un homme assassiné en tant que ddiyeth ou à la place d'une ddiyeth ; cependant, d'autres 
informateurs du haut Ghis, qui ont rejoint les affirmations des habitants des basses terres sur le surplus du 
prix du sang, ont également déclaré que si le camp qui avait perdu le plus d'hommes refusait d'accepter le 
surplus de ddiyeth, l'autre camp lui offrait alors une femme en mariage. Nous ne pouvons ici que souligner 
une fois de plus les ambiguités qui semblent imprégner l'ensemble des rapports sociopolitiques des Aith 
Waryaghar. 


Aucune indemnité n'est versée en cas de décès accidentel. Si un homme était en train de nettoyer 
son arme et que le coup partait et tuait quelqu'un d’autre, la mort était considérée comme accidentelle et 
l'auteur n'était pas condamné à une amende ou à l'exil. L'homicide involontaire n'était pas non plus 
reconnu ou sanctionné en tant que tel. Par ailleurs, il n'était pas question de paiement du prix du sang si un 
homme tuait quelqu'un qui tentait d'entrer par effraction dans sa maison, de jour comme de nuit, à 
condition qu'il y ait des témoins à cet effet : la règle était ici que douze témoins équivalaient à deux 
notaires. 


Comme le montrent certains des qanouns évoqués plus haut, l'intention délibérée de tuer était 
certainement sanctionnée par une amende. Chez les Aith Waryaghar, cependant, la question de l'intention 
n'a jamais atteint le degré de précision juridique qu'elle a atteint dans certaines autres régions 
amazighophones ; Gellner a remarqué que dans certaines tribus du Moyen Atlas, une demi-ddzyeth était 
payée pour avoir tiré sur un homme et l'avoir manqué, mais une ddiyeth complète était payée pour avoir 
visé quelqu'un et n'avoir pas appuyé sur la gâchette.#$7 L'intention de tuer est donc ici assimilée au fait de 
tuer lui-même, et le pire est présumé. En effet, même chez les Aith Waryaghar, un proverbe dit que 
"l'intention de tuer équivaut à tuer", mais il est étrange que cela ne soit pas reflété plus clairement dans le 
droit coutumier. 


487 Ernest Gellner, "The Concept of Kinship", Philosophy of Science, XXVIL 2, Avril 1960, pp. 187-204. 
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Nous abordons maintenant directement le problème crucial des amendes hag. Le mot hag, en 
arabe, signifie littéralement "droit", et l'allusion est faite au droit des membres du conseil d'imposer cette 
amende à un meurtrier. (Le terme hag est utilisé non seulement chez les Aith Waryaghar, mais aussi chez 
les Aith Yettouft, Ibeqqouyen, Aith 'Ammarth et Igzennayen. Chez les Axt Touzine, Themsaman et les 
Rifains orientaux, le mot utilisé est żnsaf, également d'origine arabe, et signifie "justice, équité" ; ici encore, 
il s'agit de "justice" et d'équité" vis-à-vis des membres du conseil). 


Plusieurs points essentiels de l'institution ont été mis en évidence lors de la discussion précédente 
à propos des qanouns. Récapitulons : (1) l'amende était toujours payée par le meurtrier aux membres du 
clan ou du conseil tribal si le meurtre était commis sur le marché, ou sur tout chemin y menant ou en 
revenant, le jour du marché (dans certains cas, l'interdiction s'étendait également aux jours précédents et 
suivants les jours de marché) ; (2) le baq était généralement évalué à 1 000 duros si le crime était perpétré 
sut un chemin du marché, et était doublé à 2 000 duros si le meurtre était commis dans l'enceinte même du 
marché ; (3) il n'était imposé que pour un meurtre dans ou près du marché, un meurtre qui brisait la paix 
du marché ; (4) si elle n'était pas payée, soit en argent, soit en nature, les conseillers se rendaient en masse 
à la maison du meurtrier, la brülaient ainsi que ses champs et ses arbres, confisquaient son bétail, puis 
répétaient généralement le même processus avec les maisons et les biens de ses agnats ; et (5) à ce 
moment-là (ou, selon toute vraisemblance, dès qu'il a commis l'homicide), le meurtrier, s'il était un homme 
sage et/ou s'il se sentait incapable de tenir tête non seulement à la force et à la colère collective des 
imgharen, mais aussi à celle des agnats de sa victime, se serait enfui et parti en exil en tant qu'adbrib (lit. , 
ennemi"), fugitif, sur le territoire d'un autre clan ou d'une autre tribu. Il devait y rester au moins un an, et 
souvent deux ans, avant de pouvoir faire des démarches pour obtenir le paiement de la ddiyeth aux ayants 
droit de sa victime. Une fois que /'adbrib était en sécurité dans un autre clan ou une autre tribu, son statut 
changeait brusquement : il devenait un Æ#horm, une personne jugée intouchable, pour s'être jeté 
directement dans les bras de la femme d'un puissant amghar de ce clan ou de cette tribu, et donc 
indirectement dans ceux du mari de cette dernière. Il le fit par le simple fait d'entrer dans la maison de 
l'homme et de mettre la main sur le manche du petit moulin à grain, qui est la propriété exclusive des 
femmes. 


Le paiement du hag lui-même, et plus particulièrement l'acte de brûler les maisons, qui lui était 
généralement si étroitement associé, était un acte de vengeance collective de la tribu, en la personne de ses 
imgharen, à l'égard de quiconque avait troublé la paix du marché en commettant un meurtre. Mais ce qui 
n'a pas encore été suffisamment explicité, c'est le fait que lorsque les conseillers recevaient cette amende 
de la part d'un meurtrier (et elle pouvait être payée en partie en argent et en fusils, qui étaient 
immédiatement évalués monétairement), ils la divisaient en cinq parts égales. C'est l’aspect structurel le 
plus important du aq, car il valide le rôle crucial des "cing cinquièmes" d’Aith Waryaghar : la fonction des 
khams khmas en pays Aith Waryaghar résidait précisément dans le partage en cinq parts, parmi l'ensemble 
du corps politique, de l'amende tribale imposée aux meurtriers. La répartition en cing parts était en outre 
le reflet le plus fidèle possible, dans la limite des possibilités, du système segmentaire ; mieux, peut-être, 
elle était le reflet fidèle du compromis entre le système segmentaire et le système territorial. Les lignages et 


" comme l’affirment les Aith 


les sous-clans recevaient leurs parts du hag " aux côtés de leurs frères 
Waryaghar ; mais dans les cas où certains des " frères " s'étaient détachés par scission longtemps à l'avance 


pour rejoindre les territoires de nouveaux clans, cela devenait évidemment irréalisable. 


Avant d'aborder plus en détail la répartition du ag, il est utile de rappeler que les Aith Waryaghar 
distinguent deux types d'amendes : (1) l'amende tribale, ou r-hag n-deqbitch, et (2) l'amende de marché, ou r- 
bag n-ssoug. Bien que dans la pratique ces deux notions soient souvent concomitantes (notamment dans 
d'autres tribus rifaines plus petites comme celle d’Ibeqqouyen ou celle d’Aith 'Ammarth qui n'ont qu'un 
seul marché chacune), il en résulte en théorie que dans le premier cas, toute la tribu participe, par 
l'intermédiaire de ses conseillers, à la distribution (ou, inversement, au paiement) de l'amende, et que, dans 
le second cas, la distribution (ou le paiement) de cette amende ne concernait que les clans, sous-clans et 
lignages constitutifs (ou leurs chefs) d'un marché donné ou de ses environs. Il convient de préciser que 
même au niveau inférieur, l'idée d'une division en cinq parts était généralement maintenue. La variable du 
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système était donc le marché sur lequel le hag était payé : marché tribal ou marché clanique. Le hag lui- 
même, ou son équivalent en argent exprimé en duros hassani, était considéré comme une constante. 


Le r-haq n-deqbitch, amende tribale en bonne et due forme, était perçu par les imgharen des 
cinq "cinquièmes" sur le marché dominical de Thissar. Elle était toujours invoquée si quelqu'un d'une 
autre tribu tuait un Ou- Waryaghar ; dans ce cas, le meurtrier non Waryaghar devait payer le hag à tous les 
Aith Waryaghar, symboliquement. Il le faisait en le versant à leur imgharen de plus haut niveau. Il en allait 
de même si un homme identifié à l'un des deux “ffs de la tribu (voir chapitre 12) tuait un membre de la 
tribu affilié au /f opposé, et si ce meurtre rompait une trêve ou une paix générale - ce qui était rare. Le baq 
de l'ensemble de la tribu était donc invoqué à la fois si un étranger était impliqué et si le meurtre avait lieu 
à l'intérieur de la tribu mais entre les deux /f5 principaux. Le paiement impliquait généralement la 
liquidation totale de tous les biens du meurtrier, car non seulement les Aith Waryaghar étaient pauvres, 
mais l'amende était prohibitive. Il était bien sûr aidé dans son paiement par ses agnats et par les membres 


de son #f. 


Ce n'est que si le meurtrier pouvait payer la totalité du hag qu'il était théoriquement libéré des 
conséquences désastreuses qui suivaient inévitablement le non-paiement ou le paiement partiel. Comme 
nous l'avons vu, s'il ne pouvait pas payer, les imgharen brülaient sa maison et ses biens. Lui-même aurait 
alors généralement fui vers un autre clan ou une autre tribu, non seulement pour échapper à la colère des 
imgharen, mais aussi, et c'est peut-être le plus important, pour échapper à celle des agnats de sa victime, 
qui n’envisageaient presque jamais d’accepter le prix du sang. De plus, s'ils refusaient toujours le prix du 
sang après que le meurtrier ait été en exil pendant deux ans, celui-ci se voyait alors exilé à vie. Si, encore 
une fois, le meurtrier n'avait d'autre bien que son fusil et qu'il parvenait à se faire parrainer par un ami ou 
un dhamin et à payer l'amende, l'attention des imgharen se reportait sur le dhamin : s'il ne pouvait pas payer, 
ils brülaient sa maison et ses champs. 


Le t-haq n-ssoug, l'amende du marché, bien que presque invariablement prélevée à hauteur des 
mêmes montants que le 7-haqg n-deqbitch, était invoqué lorsqu'un meurtre était commis sur un marché d’Aith 
Waryaghar autre que le marché dominical de Thissar. L'amende normale, comme on l'a vu, était de 2 000 
duros pout un homicide commis sur le marché lui-même et de 1 000 duros pour un homicide commis sur 


tout chemin y menant ou en partant : la question du "a" 


ou du "de" est importante car un homme se 
rendant au marché ou rentrant chez lui pouvait facilement tomber dans une embuscade tendue par un 
ennemi caché derrière un buisson de lentisques. Dans les basses terres du nord, l'interdiction de tuer au 
marché s'étendait sur trois jours, tandis que dans les hautes terres, l'interdiction ne concernait que le jour 
même du marché. Les imgharen du marché en question recevait toujours l'amende, quelle que soit 
l'appartenance tribale ou {ff du tueur ou de sa victime, à condition qu'ils soient tous deux comptabilisés 
parmi les habitués du marché. Si l'une ou les deux parties ne l'étaient pas, ou si l'une d'entre elles était 


d'une tribu différente, la situation devenait immédiatement une affaire de r-hag n-deqbitch. 


D'un certain point de vue, celui du meurtrier lui-même, la distinction entre l'amende tribale et 
l'amende du marché était largement théorique. Elle existe néanmoins et concerne le niveau de réception et 
l'étendue de la distribution de l'amende en question. L'amende tribale était théoriquement destinée à 
bénéficier à tous les imgharen de la tribu, et comme ils ne recevaient rien en dehors de cela, les amendes 
étaient leurs seules rétributions matérielles pour leur charge. En pratique, cependant, ceux qui ne se 
présentaient pas à l'agraw du marché, ou qui arrivaient en retard, ne recevaient rien ; leurs clans ou sous- 
clans étaient donc entièrement exclus de la distribution en de telles circonstances - qui, on peut le 
supposer, étaient rares,“ puisque la règle était " premier arrivé, premier servi ". L'amende du marché, en 


488 Un exemple classique est mentionné dans le texte. Un certain amghar savait qu'un hag serait remis et distribué au 
marché qu'il fréquentait régulièrement juste avant le jour du marché. Cependant, il ne s'est pas réveillé suffisamment 
tot le jour du marché et a du descendre la rivière à toute vitesse pour arriver à temps à la réunion du conseil. En 
chemin, il a dû s'arrêter pour se soulager, mais n'a pas pensé à bien se nettoyer. En arrivant à l'agraw, le protagoniste 
a été accueilli par des regards dédaigneux et un silence glacial. Il s'enquit de la question, ce à quoi un amghar de haut 
rang répondit : "Ceux qui ne contrôlent pas leurs fonctions corporelles n'ont pas droit à une part de l'amende du 
marché (r-Jaq n- ssoug odiffigh i aith bou yazzan) » | 
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revanche, n'était distribuée qu'entre les imgharen constitutifs du marché. (Bien entendu, il y avait ici un 
chevauchement considérable, car les imgharen les plus importants d'un marché représentaient 
naturellement leurs sous-clans constitutifs lors de la collecte d'une amende tribale). De plus, il y avait de 
fortes chances pour que les imgharen gagnent plus d'argent sur l'amende d'un marché local. Ainsi, r-hag n- 
ssoug était beaucoup plus souvent perçu, en tant qu'amende, que r hag n degbitch. 


Le hag du marché était principalement établi pour protéger le caractère inviolable du marché, 
même s'il arrivait souvent que les marchés soient " brisés ". Par conséquent, quel que soit l'endroit où un 
meurtre était commis, s'il se produisait un jour de marché, un hag d'un montant de 1 000 duros devait être 
versé par le meurtrier aux imgharen. Le haq constituait également une forme de protection pour les 
femmes et les non-combattants, dans la mesure où il permettait de contrarier les ambitions ou les passions 
d'hommes au tempérament coléreux. Il est important de préciser que les imgharen qui recevaient l'argent 
l'utilisaient pour subvenir à leurs besoins personnels, et très souvent pour réparer ou approvisionner leurs 
propres zchebrawen (sing. achbar), les casemates en terre et en pierre situées tout près de leurs maisons : un 
ampghar qui n'était pas lui-même activement engagé dans une querelle de sang était un oiseau extrêmement 
rare en pays Aith Waryaghar. Il arrivait aussi que les conseillers utilisent une partie de l'argent sur place 
pour préparer un festin après la réunion et répartissent ensuite le reste, mais, comme on l'a vu, cela était 
davantage une pratique répandue plus chez des Igzennayen que chez des Aith Waryaghar. 


Si un homme qui n’a ni famille ni moyens financiers avait l'audace de tuer quelqu'un (ce qui était 
peu probable), il était presque toujours rapidement éliminé par les proches de sa victime. Un cycle de deux 
homicides réciproques s'achevait ainsi, laissant l'ardoise propre. 


Les informateurs des basses terres ont tendance à ne pas différencier le hag "tribal" du baq " du 
marché ", mettant tous les deux dans le même panier. Selon la tradition, les imgharen collectaient le baq 
des meurtres impliquant des membres d'un ou de deux clans. Le baq était ensuite divisé en cing parts 
égales. La première part revenait aux Aith Youssef w-'Ari (ainsi qu'aux Aith Tourirth) et aux Aith 'Ari 
(ainsi qu'aux Timarzga). La deuxième part est attribuée aux Aith 'Abdellah. La troisième part revient à 
l'ensemble des Aith Bou 'Ayyach. La quatrième part est destinée aux Aith Hdhifa (ainsi qu'aux Aith 'Arous 
et l'akkiven). La cinquième part échoit aux Imrabdhen. Le partage chez les Aith Waryaghar était basé sur 
la répartition en khams khmas, et chaque "cinquième" recevait 400 duros sur une amende de 2.000, ou 200 
duros sur une amende de 1.000. 


Les montagnards l'ont divisé différemment, mais le résultat final est essentiellement le même. 
Deux parts étaient prévues pour le /ff d'Aith Youssef w-'Ari et ses segments d'alliance constitutifs et 
discontinus. Il s'agissait des "vrais" Aith Youssef w-'Ari plus les Aith Tourirth, les "vrais" Aith Bou 
‘Ayyach, et les "vrais" Aith Hdhifa plus les Aith 'Arous et l'akkiyen. Les Aith 'Ari étaient divisés en deux 
parts : les "vrais" Aith 'Ari plus les Timarzga, et les Aith 'Abdellah et Aith 'Adhiya d'Aith Bou 'Ayyach, qui 
étaient ses propres segments d'alliance constitutifs et discontinus. En outre, il y avait une part destinée aux 
Imrabdhen, qui étaient alliés au Aff d'Aith Youssef w-'Ari. Il convient également de préciser que la 
cinquième part allouée aux Imrabdhen était généralement prélevée sur la part supérieure et que le reste 
était ensuite divisé en deux, ce qui donnait une division 1-2-2 au lieu d'une division 2-2-1. Sans oublier que 
cinq est un chiffre impair, ce qui crée un déséquilibre inhérent aux alliances. Cette question sera abordée 
dans le chapitre suivant. 


Dans les cas de meurtres commis en dehors du souk et n'impliquant que des membres d'un clan, 
les habitants des basses terres affirment que le conseil ne se réunit que si le meurtre en question rompt une 
paix ou viole une trêve. Si, à la fin d'une guerre intra-tribale de grande ampleur, alors que les deux parties 
cherchent à cesser les hostilités, un membre du /ff A tue un membre du /ffB, le haq que le meurtrier devra 
payer aux membres du conseil réunis peut atteindre 5 000 ou 6 000 duros. 


Si une querelle était déjà en cours au sein d'un clan, les conseillers des autres clans décidaient 
généralement de maintenir le statu quo et de ne pas intervenir. De toute façon, ils avaient certainement 
leurs propres querelles à régler. Pour mettre fin à une telle guerre et instaurer une trêve, les bons offices 
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d'un amrabedh d'une des lignées "saintes saintes", un homme connu pour sa piété et son impartialité, 
étaient sollicités. Il est intéressant de noter qu'à Jbel Hmam, les combats étaient officiellement reportés 
pendant la période estivale afin de permettre aux membres des lignages en conflit de faire leur récolte. On 
ne sait pas si la même interdiction était en vigueur pendant la période des labours. Durant cette période, 
Sidi Hmed n-Sidi r-Haj Mess'oud, le chef officieux du marché du mercredi de Tourirth, a établi un aq de 
1 000 duros pour tout meurtre, quel qu'en soit le lieu ou les circonstances. Cette trêve annuelle a été 
institutionnalisée et appelée r-'aiwad nr-ourbou' où r-'awadh nr-ourbou', c'est-à-dire "la compensation des 
clans" ou "l'asile des clans". Bien que la véritable étymologie ne soit pas claire, le nom est approprié car il 
offrait à la fois un asile pendant l'été, sous la protection d'un amrabedh, et une compensation dans les 
deux sens : il permettait aux membres des tribus de terminer leurs récoltes en paix et offrait une 
compensation financière à Sidi Hmed et à d'autres imgharen si la paix était rompue. 


La trêve durant les moissons a été instaurée dans la région montagneuse d’Aith Waryaghar. Sidi 
Hmed fait le tour des communautés d’Aith Bou Khref, d’Aith 'Arous et d’Aith Tourirth. Ces trois sous- 
clans étaient les unités réceptrices actives du baq au marché du mercredi, qu'ils fréquentaient tous. Bien 
que les Aith Bou Khref ne fassent pas techniquement partie de ces unités, ils ont été considérés comme 
tels dans ce contexte. Sidi Hmed effectuait ses visites annuelles accompagné de son frère, Sidi Mohand n- 
Sidi r-Haj Mess'oud, qui résidait à Aith Tourirth. Lors de ces tournées, Sidi Hmed réunissait l'ensemble de 
la jma'th et soulignait l'importance d'éviter les querelles ou la violence pendant cette période critique du 
cycle agricole. Ensuite, les membres de la jma'th sacrifiaient une chèvre pour restaurer Sidi Hmed, qui 
recevait également les offrandes traditionnelles (z/yara) en sa qualité de saint, au même titre que son frère. 
Ces offrandes comprenaient généralement du beurre, du miel, du lait caillé, des figues, des raisins secs et 
de l'orge. La trêve ou s0/h est devenue un accord contraignant parce que le saint exerçait un pouvoir à la 
fois temporel et spirituel. Sidi Mohand, son frère qui possédait la baraka, maîtrisait davantage cette 
dernière. 


Le mercredi suivant, l'abarrah ou crieur du marché annonçait la mise en place de la trêve de la date 
X à la date Y. Cette trêve était généralement observée de la fin du printemps au début de l'automne, ce qui 
explique en partie la prolifération des mariages chaque année à la fin du mois d'août et au début du mois 
de septembre. Pendant cette période, aucun coup de feu ne devait être tiré et toute querelle était interdite. 
La violation de ce règlement était sanctionnée par une amende de 1 000 duros. 


Sidi Mohand n-Sidi r-Haj Mess'oud, le frère aîné plus saint de Sidi Hmed et le détenteur de la 

baraka de sa lignée, a refusé de recevoir directement une part du hag. Il n'a pas non plus reçu sa part de la 
8 P q P P eU:Sa:p 

part globale des Imrabdhen dans le hag total de la tribu. Sur une base numérique et/ou lignagère, sa propre 

part aurait logiquement été d'environ deux pesetas, soit un cinquième du total. Il aurait été très dommage 

qu'il se déplace de sa demeure dans la communauté d'Aith 'Arou Moussa d'Aith Tourirth jusqu'à la plaine 

d'Al-Hoceima ou même jusqu'au marché dominical de Thissar au cœur du pays Aith Waryaghar pour une 
Jusq pay tyaghar p 

somme aussi dérisoire. Il complétait ses revenus par d'autres moyens, notamment par la réception 

indirecte de la gżyara estivale offerte par ses administrés laïcs et ceux de son frère. 


L'AMENDE TRIBALE ET L'AMENDE DU MARCHÉ. 


Après avoir vu ce qu'est le baqg, comment il fonctionne et, d'une manière générale, comment il 
valide le système des "cinq cinquièmes", nous allons maintenant voir comment il valide et met en évidence 
les systèmes segmentaires et territoriaux. Cela ne peut se faire qu'en examinant comment il a été reparti. 
Nous parlerons d'abord de r-baq n-degbitch ou amende tribale en termes généraux, puis de la division 
spécifique du hag dans plusieurs marchés d'Aith Waryaghar. 


En raison de son occurrence moins fréquente dans la réalité et parce que, en théorie et en toute 
logique, il se segmente et se redivise du niveau de la tribu à celui de l'individu - de la tribu aux 
"cinquièmes", des "cinquièmes" aux clans (où les deux ne correspondent pas), des clans aux sous-clans, et 


402 


des sous-clans aux groupes lignagers primaires et même secondaires - la distribution détaillée de r-hag n- 
deqbitch est donnée dans l'annexe IV, avec des commentaires pertinents placés entre parenthèses. Je ne 
donnerai ici qu'un aperçu général, jusqu'au niveau du sous-clan. Par commodité, j'appelle unité de 
réception tout groupe ou série de groupes précédé(e) d'une fraction ou contenu(e) entre parenthèses. 


De la tribu au "cinquième", nous avons donc ce qui suit : 

1. 1/5-(a) AITH YOUSSEF W-'ARI et (b) AITH 'ARI (Khoms I) 
2. 1/5-AITH 'ABDELLAH (Khoms I) 

3. 1/5-AITH BOU 'AYYACH (Khoms III) 

4. 1/5-AITH HDHIFA (Khoms IV) 

5. 1/5-IMRABDHEN (Khoms V) 


Le khoms I A l'intérieur du Khoms I, les deux principales unités de réception étaient les clans 
LAITH YOUSSEF W-'ARI et @AITH 'ARI, qui recevaient chacun la moitié de la part du sag destinée au 
"cinquième" dans son ensemble. La moitié reçue par les AITH YOUSSEF W-'ARI était à nouveau divisée 
en cinq parties : 1/5 était enlevé du sommet pour le sous-clan montagneux discontinu d’ AITH TURIRTH 
(qui était à son tour divisé en cinquiémes à cette même fin) : 1/5 pour les Aith 'Amar et Thizemmourin 
réunis, 2/5 pour le “ff de Dharwa nr-Haj Am'awch de Boulma, composé de 5 lignages, et 2/5 pour le Aff 
d’Imjjat de l-'Ass, composé de 9 lignages. Les "vrais" sous-clans AITH YOUSSEF W-'ARI des basses 
terres et de moyenne montagne obtiennent le reste : 2/5 pour AITH OUGHIR IZAN (divisé en interne 
en tiers : 1/3 pour les trois lignages majeurs d'Ajdir, et les 2/3 restants pour les 10 autres lignages répartis 
dans trois communautés discontinues), et 2/5 pour ISRIHAN (a nouveau divisé en interne en cinquiémes: 


1/5, 2/5, 2/5). 


Dans la moitié reçue par les AITH 'ARI, 1/5 a de nouveau été prélevé pour le sous-clan 
discontinu de TIMARZGA en montagne (qui s'est de nouveau divisé en interne sur une base de 1/5, 2/5, 
2/5). Le reste a été divisé en tiers entre les "vrais" sous-clans AITH 'ARI de moyenne montagne et des 
basses terres : 1/3 pour les AITH R-'ABBAS (encore une fois divisé en cinquième), 1/3 pour 
IMHAWREN (en interne, 1/5 pour un lignage discontinu et le reste en tiers), et 1/3 pour DHIGARTH 
(encore une fois divisé en cinquième). Les parallèles entre la répartition du baq dans les deux moitiés 
territorialement discontinues de ce "cinquième" sont donc très frappants, et une division interne en 
cinquièmes l'emporte également sur une division moins courante en tiers dans chaque cas. 


Le Khoms IT. Avec les AITH 'ABDELLAH, qui représentent un parfait exemple de coincidence 
entre le clan et le "cinquième", et où la discontinuité territoriale est pratiquement inexistante, les deux 
principales unités de réception étaient les deux sous-clans d’AITH 'AROU MOUSSA et d’AITH 
TMAJOURTH, qui recevaient chacun la moitié du baq total du "cinquième". En interne, chacun de ces 
sous-clans a été à nouveau divisé en deux pour les besoins du hag : les AITH 'AROU MOUSSA en 
IQANNIYEN et THARIWIN (chacun étant cette fois divisé en tiers), et les AITH TMAJOURTH en 
AITH MOUSSA (divisé en deux) et AITH ZEYYAN (divisé en tiers). 


Le Khoms III Au sein des AITH BOU 'AYYACH, on retrouve à nouveau une coincidence 
pleine et entière entre clan et "cinquième", et bien qu'il y ait une certaine discontinuité territoriale interne, 
celle-ci n'a ici d'importance que dans un contexte mineur (celui du lignage d'Aith Bou Setta, dont il sera 
question plus loin). La part du hag de ce "cinquième" est à nouveau divisée en deux, entre les deux sous- 
clans AITH 'ADHIYA et les "vrais" AITH BOU 'AYYACH, ou AITH BOU 'AYYACH (2). Dans ce 
cas, les deux grandes unités de réception, pour les besoins du h4g, ont été divisées en interne en quarts. Au 
sein d'AITH 'ADHIYA, 1/4 allait à AITH BOU QIYADHEN (divisé en interne en deux, chaque moitié 
étant à nouveau divisée en deux, de sorte qu'en fait les quarts étaient ici dupliqués à un niveau inférieur), 
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1/4 a AITH MNOUDH (divisé en interne en tiers, 2/3 pour les "vrais" AITH MNOUDH et 1/3 pour 
AITH ICHCHOU), 1/4 aux IGHMIREN (divisés en interne en deux), et 1/4 aux AITH 
TZOURAKHTH. (Dans ce dernier cas, 1/5 du sommet est allé au lignage discontinu d'Aith Bou Setta, 
basé à AITH BOU KHREF au sein des "vrais" AITH BOU 'AYYACH ; En dépit de leur lieu de 
résidence, ils étaient membres du /f d'AITH 'ADHIYA). Le reste était divisé en tiers : 2/3 pour AITH 
'AISSA et 1/3 pour AITH ROUQMAN, tous deux de "vrais" AITH TZOURAKHTH). 


Le Khoms IV. Au sein d'AITH HDHIFA, la correspondance entre clan et "cinquième" est loin 
d'être totale, et la discontinuité territoriale y est prononcée. Dans ce cas, la part du hag est divisée dès le 
départ non pas en deux mais en trois : un tiers pour les sous-clans d’AITH 'AROUS et l'AKKIYEN 
conjointement et deux tiers pour les "vrais" AITH HDHIFA, ou AITH HDHIFA (2). C'est le seul cas en 
pays Aith Waryaghar ou un déséquilibre avéré existe entre les principales unités de réception. Sur le tiers 
qui échoit aux AITH 'AROUS et I'AKKTYEN, les premiers reçoivent 2/3 (divisé à nouveau en tiers, 2/3 
pour AITH YEKKOUR et 1/3 pour AITH YEKHREP), et les seconds a reçoivent 1/3 (divisé en quart, 
pour les 4 lignages). Sur les deux tiers reçus par les "vrais" AITH HDHIFA, 1/2 est allé au sous-clan des 
AITH BOU JDAT (à nouveau divisé en deux au niveau interne, 1/2 pour les "vrais" AITH BOU JDAT 
et 1/2 pour IHADDOUTHEN), et 1/2 est allé aux IRAQRAQEN (a nouveau divisé en deux). (Dans le 
cas d'IRAQRAQEN et d'AITH YEKKOUR qui font partie d'AITH 'AROUS, la part a été divisée en 
deux au profit d'agglomérats anonymes issus de certains groupes lignagers contigus et de communautés 
locales qui se sont regroupés dans le seul but de recevoir le hag). 


Le Khoms V. Au sein des intrusifs IMRABDHEN, si clan et "cinquième" coincident, la 


discontinuité territoriale est quasi-totale. C'est pourquoi la division du baq dans ce dernier ' 


‘cinquiéme" 
s'est faite en grande partie sur la base de considérations territoriales, qui étaient normalement prioritaires 
en cas de conflit dans la généalogie des IMRABDHEN. Le hag a d'abord été divisé en deux, avec 
IMRABDHEN SUPERIEURS et IMRABDHEN INFERIEURS comme principales unités de réception. 
À l'intérieur de chacune d'entre elles, la division s'est faite en quarts. Au sein des IMRABDHEN 
SUPERIEURS, 1/4 va à AITH ZAWITH N-SIDI 'AISSA (divisé en tiers), 1/4 revient aux AITH 'AZIZ 
(encore une fois, divisé en tiers) : 1/3 pour les lignages d’AITH 'AZIZ locaux et 2/3 pour les lignages 
excentrés situés sur les territoires d'autres clans laïcs), 1/4 aux AITH R-QADI (en interne, 1/5 du sommet 
va à 'ATHMANEN, le reste étant divisé en tiers au profit des "vrais" AITH R-QADD),, et 1/4 aux AITH 
KAMMOUN (en interne divisé en tiers, 2/3 pour les AITH KAMMOUN locaux et 1/3 pour les AITH 
KAMMOUN excentrés résidant sur les territoires des clans laïcs) ; la dernière catégorie comprenait le 
lignage de Dharwa n-Sidi r-Haj Mess'oud d’AITH TOURIRTH, qui a reçu 1/3 de ce dernier tiers). Au 
sein des IMRABDHEN INFERIEURS, 1/4 est allé aux AITH BRAHIM (divisé en deux), 1/4 aux AITH 
MESS'OUD (également divisé en deux, 1/2 a AITH ZAWITH N-SIDI YOUSSEF et 1/2 aux "vrais" 
AITH MESS'OUD), 1/4 pour AITH 'AMAR OU-BOUKAR (divisé en tiers, 2/3 pour un groupe et 1/3 
pour l'autre), et 1/4 pour AITH MHAND (divisé en moitié, 1/2 pour IFASSIYEN et 1/2 pour 
IDARDOUCHEN) ; de cette dernière moitié, le lignage Izigiwen, Dharwa n-Sidi Mhand ou-Moussa 
d’Aith Hichem, a reçu 1/3). 


Trois commentaires généraux sur le matériel décrit plus haut sont inclus ci-aprés ; les 
commentaires spécifiques, ainsi que les détails, sont relégués à l'annexe IV. 


1 : Compte tenu de la discontinuité territoriale et de la duplication des quatre unités discrètes au 
sein du " cinquième " PAITH YOUSSIF W-'ARI/AITH 'ARI, ainsi que des deux sous-clans discontinus 
d'AITH TURIRTH et de TIMARZGA, on s'attend à ce que certaines complications surviennent dans la 
distribution interne du hag au sein de ce " cinquième ". Cette attente s'est effectivement concrétisée. 


Trois processus sont en jeu, que les Aith Waryaghar considèrent, de manière dogmatique, comme 
constants et cohérents, bien qu'ils ne le soient pas entièrement dans les faits : (1) la division de l'amende se 
fait jusqu'au niveau des chefs de lignage ou 7edjifen ; (2) la division du hag tend à suivre des lignes 
principalement segmentaires et, normalement, tout lignage tend à partager sa part de l'amende avec ses 
"frères" ; et (3) la division quintuple ou 1/5-2/5-2/5 du baq tribal est appliquée aussi systématiquement 
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que possible aux niveaux inférieurs, un groupe plus petit ponctionnant idéalement un cinquième du 
sommet, puis deux groupes plus importants divisant le reste en deux. 


Cependant, des variations dans les degrés, les niveaux ou les taux de prolifération dans la 
segmentation d'un seul clan peuvent entraîner l'émergence de chefs de lignée à un niveau plus élevé dans 
certains sous-clans plutôt que dans d'autres. Cela démontre la variabilité inhérente au premier processus. 
Quant à la notion du partage du hag avec ses "frères", elle peut être compromise par les problèmes de 
discontinuité et de duplication du lignage et du sous-clan, qui mettent la question territoriale au premier 
plan. En outre, les considérations relatives aux alliances, comme mentionné précédemment pour les AITH 
TURIRTH, peuvent également avoir un impact sérieux sur ce partage. Si deux lignées sont agnatiquement 
apparentées mais opposées parce qu'elles se trouvent dans des alliances opposées, le facteur d'alliance, qui 
est généralement établi par le mariage, prend le pas sur les facteurs d'agnation et de segmentation. Quant 
au troisième processus, la taille, la composition et la force variables d'unités de réception données vont, 
comme on l'a vu, très souvent vicier la validité d'une division quintuple cohérente en interne - il est 
évident que dans de nombreux cas, cela était tout à fait irréalisable, et c'est pourquoi les divisions doubles, 
triples et quadruples se produisent toutes dans des "cinquièmes" différents à des niveaux différents. En 
effet, la double division de la fission binaire, pour ainsi dire, est également un idéal au niveau du 
cinquièmes 


' " 


clan/sous-clan en tant qu'unités de réception majeures : car elle se produit dans tous les ' 
sauf la triple division parmi les " vrais " AITH 'ARI du Khoms I et encore sauf celle des triples sous-clans 
LAITH HDHIPA, deux d'entre eux étant des " vrais ", du Khoms IV. Deux principes généraux concernent 
les populations réelles des groupes qui se partagent le hag. Le premier est que, aux yeux des Aith 
Waryaghar, la division tribale globale en "cinquièmes" pour la division du hag reflète l'idée très répandue 
que les "cing cinquièmes" sont tous de taille égale. En dessous de ce niveau, bien sûr, le montant alloué a 
chaque unité de réception reflète fidèlement, ou relativement fidèlement, la taille et donc le pouvoir de 
cette unité, toujours selon les Aith Waryaghar. Néanmoins - bien que le fait soit souvent négligé ou 
commodément ignoré, dans l'image segmentaire égalitaire et quinaire présentée par les Aith Waryaghar - 
les données des recensements disponibles, de 1928-1930 à nos jours, indiquent avec une clarté surprenante 
que les "cinq cinquièmes" ne sont certainement pas égaux en taille. Il ne semble pas non plus qu'ils aient 
été autrefois égaux, du moins dans un passé récent, bien que le quasi dédoublement de la population des 
Aith Waryaghar entre la guerre du Rif et le recensement de 1960 - tout au long d'une période où les 
"cinquièmes" avaient cessé d'être politiquement actifs - ait accentué le déséquilibre. Cette inégalité sera 
documentée au chapitre 12. Si les statistiques ne correspondaient pas à l'idéologie en question, les Aith 
Waryaghar n'en étaient probablement pas conscients et n'en auraient pas tenu compte. 


2 : Le second principe est que la liste des unités de réception du aq reflète le potentiel de combat 
d'un clan, plutôt que l'ensemble des groupes lignagers résidant sur le territoire de ce clan. Si l'on compare 
les unités de réception du sag avec la segmentation lignagére globale, on constate que cette dernière est 
nettement plus englobante que la première. La raison de cette divergence est claire. En outre, le potentiel 
de combat peut inclure aussi bien des lignées autochtones et établies de longue date que des lignées 
accrétées et étrangères. Dans de nombreux cas, comme nous l'avons démontré précédemment, ce sont ces 
dernières qui ont fini par prédominer. L'unité réceptrice du hag, telle qu'elle est représentée par ses porte- 
parole, les imgharen, est la crème de la crème des clans. Les lignages qui ne se battaient pas et ne se 
querellaient pas étaient précisément ceux qui comptaient le moins et n'étaient pas considérés comme ayant 
le droit de participer au partage des amendes. Les unités réceptrices du baqg mettent ainsi en évidence les 
unités de segmentation effectives à tous les niveaux, en fonction des querelles, tout en montrant comment 
le bon grain a été séparé de l'ivraie. 


3 : La division interne de la part des IMRABDHEN diffère de celle des autres clans. Chez les 
IMRABDHEN, le hag est divisé principalement sur une base territoriale plutôt que sur une base purement 
segmentaire, à quelques exceptions près, comme indiqué plus haut. Dans la répartition du hag, les 
considérations territoriales priment sur la connaissance généalogique des clans "saints". Cela signifie que la 
division est complémentaire ou même en opposition avec les axes de segmentation, qui sont 
principalement basés sur des fictions généalogiques, que la distribution du aq suit dans les autres 
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"cinquièmes". Cependant, compte tenu de la répartition des IMRABDHEN sur l'ensemble du territoire 
tribal, que ce soit sous forme de groupes sous-claniques ou d'unités réceptrices du hag, ou encore sous 
forme de lignages dispersés résidant sur les territoires des autres "cinquièmes", ce phénomène apparaît 
comme naturel. 


La discussion précédente sur le hag tribal est un modèle reconstruit. Les évaluations subjectives 
ont été exclues, à moins qu'elles ne soient clairement indiquées comme telles. Les Aith Waryaghar 
considéraient que la distribution équitable des amendes était d'une importance capitale. L'examen du 
système de paiement et de distribution du baq dans les marchés claniques ou locaux fait apparaître une 
image complémentaire mais quelque peu différente. Le point essentiel est qu'un sous-clan ou un lignage 
qui ne reçoit qu'une part minuscule du bag tribal total a généralement droit à une part beaucoup plus 
importante si les amendes sont distribuées au niveau du marché clanique. Voici quelques exemples. 


1. La distribution du hag sur le marché du mercredi de Sidi Bou 'Afif (situé dans la plaine d'Al- 
Hoceima, et à présent disparu) : 


1/5 - IMRABDHEN INFÉRIEURS : AITH 'AMAR OU-BOUKAR, AITH MESS'OUD, 
AITH 'AMAR OU-CHA'IB, AITH YOUSSEF, et IFASSIYEN. 


2/5- AITH 'ARI : DHIGARTH (moins DHMASSIND SUPÉRIEURE), IMHAWREN (moins 
AITH'ALLA), et AITH R-'ABBAS. 


2/5-AITH YOUSSEF W-'ARI : AITH OUGHIR IZAN et ISRIHAN. 


Dans ce cas précis, le montant du hag était fixé à 2 000 duros, et si cette somme n'était pas payée, la 
maison du meurtrier devait être brûlée. Sur ce marché, la logique de la répartition de l'amende peut être 
décelée dans l'épisode suivant, concernant un certain Mouh nr-Haj Mohammadi, originaire de Bou 
Menqad (Aith 'Ari). 


Les gens de Zawith n-Sidi 'Aissa du Haut Imrabdhen ont divisé le bag en deux, une moitié 
revenant à Hammou nr-Haj 'Aissa et l'autre moitié au Haj r-Hadi, après s'être disputés entre eux. Ils ont 
distribué une amende de 2 000 duros au marché du mercredi de Sidi Bou 'Afif. Ceci en réponse à 
l'assassinat de Si Mess'oud du /f de Hammou nt-Haj 'Aissa par certains membres du /ff de Haj r-Hadi au 
marché dominical de Thissar. Ceci met en évidence les liens entre les membres des deux marchés : 


Mouh nr-Haj Mohammadi de Bou Menqad était le dhamin ou garant de la conduite pacifique du “ff 
de r-Haj r-Hadi, tandis que les membres du lignage d'Ifaqqiren (Imrabdhen de r-'Azib d’Imzouren) 
jouaient le même rôle pour le ff de Hammou nr-Haj 'Aissa. Chaque 4f avait donc son garant installé près 
du marché de Sidi Bou 'Afif. 


Lorsque Si Mess'oud a été abattu, les imgharen du marché de Sidi Bou 'Afif ont appelé le garant 
Mouh nr-Haj Mohammadi pour qu'il paie l'amende de 2.000 duros sur le marché. Mouh nr-Haj 
Mohammadi s'y est opposé parce que Si Mess'oud avait été tué sur un autre marché et parce que, a-t-il dit, 
on ne connaissait pas le coupable. 


Le premier point était vrai, mais le second était un mensonge pur et simple. Furieux, les imgharen 
d’Aith Youssef w-'Ari et du Bas Imrabdhen arrivèrent en force à Bou Menqad pour brûler les maisons de 
Mouh nr-Haj Mohammadi et de ses agnats. Cependant, un parent par alliance de Mouh nr-Haj 
Mohammadi, un homme originaire d'Aith Bou 'Ayyach, est apparu à temps pour résoudre l'affaire de 
manière pacifique. Il apporta dix fusils, d'une valeur de 200 duros chacun, aux conseillers réunis pour 
garantir le paiement de l'amende par Mouh nr-Haj Mohammadi. Les imgharen acceptèrent et renoncèrent 
à mettre le feu à sa maison. Mouh nr-Haj Mohammadi fut donc contraint de leur verser le aq, puis de 
payer ses propres compagnons de “ff après le départ des imgharen. Son dénuement était alors 
manifestement complet, car on n'entendrait plus parler de lui. 


2. La distribution du aq au marché du lundi d'Aith Hdhifa : 
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Avant de répartir les amendes, Sidi r-Haj Mohammadi, principal membre de la lignée Imrabdhen 
résidant à Iqanniyen (Aith 'Abdellah), a reçu un pourboire d'environ 50-60 duros sur ce marché. L'amende 
pour meurtre, qui s'élevait à 2 000 duros, tant sur le marché que sur tout chemin y menant ou en partant, a 
ensuite été répartie comme suit : 


1/5- IMRABDHEN lignages résidant a AITH HDHIFA 
2/5- AITH BOU JDAT (AITH HADHIFA) 
2/5- IRAQRAQEN (AITH HDHIFA) 


3. La distribution du Hag au Souq Agdim (Vieux Marché), et plus tard, sur l'actuel marché du 
lundi d'Aith Bou 'Ayyach : 


L'ancien marché d'Aith Bou 'Ayyach, aujourd'hui disparu, a été créé par un amghar de Tifarwin, à 
la frontière avec la commune voisine d'Izakiren, dans la plaine d'Aith Bou 'Ayyach. II se tenait le lundi et 
les communautés qui le fréquentaient régulièrement étaient Izakiren, Tifarwin, Ighmiren, Mnoudh, 
l'akkiyen, Ikatchoumen et Aith Ou-massin. L’amende haq du marché était divisé en deux parts entre les 
communautés des "vrais" Aith Bou 'Ayyach (Izakiren et Tifarwin, ainsi que, plus tard, Aith Ta'a, 
Issoufiyyen, Iriyyanen et Aith Bou Khref) et celles d’Aith 'Adhiya (Ighmiren et Mnoudh, ainsi que, plus 
tard, Aith Bou Setta, Aith Bou Qiyadhen, Igar ou-Anou, et Tazourakhth). I'akkiyen, Ikatchoumen et Aith 
Ou-massin, n'étant pas des segments de l'un ou l'autre, n'ont rien obtenu.**? 


Après la mort du conseiller de Tifarwin, trois Imgharen d'Izakiren ont déplacé le marché à son 
emplacement actuel. Il est devenu le marché du lundi d'Aith Bou 'Ayyach. Dans ce nouvel emplacement, 
Ikatchoumen ont reçu une part des amendes parce qu'ils appartenaient aux Aith Youssef w-'Ari, qui se 
trouvaient dans le même /ff global que les "vrais" Aith Bou 'Ayyach. Leurs membres se sont donc engagés 
à défendre les montagnes contre les Aith 'Adhiya. l'akkiyen (du Khoms IV) et les Aith Ou-massin (du Khoms 
V) étaient également chargés de la garde du marché. Il convient de préciser que les terrains du marché ont 
été achetés pour seulement 14 duros. Cela contraste fortement avec la valeur de la vie d'une personne dans 
la même région à la même époque, ainsi qu'avec la valeur actuelle des terres dans la région ! 


Dans ce cas, il y a eu un changement documenté dans la distribution du hag, qui s'est déplacé en 
fonction des alignements et des dictats de la situation du #f. Le nouvel arrangement est le suivant : 


1/3- IKATCHOUMEN, AITH OU-MASSIN, et l'AKKIYEN (des étrangers). 
2/3- MNOUDH, IZAKIREN et (AITH BOU 'AYYACH). 


Les communautés d'Aith Bou 'Ayyach (et d'Aith 'Adhiya) recevaient la majorité de la part. 
Lorsque l'emplacement d'un marché devait être modifié, l'amghar ou l'imgharen qui souhaitait ce 
changement devait obtenir la « bénédiction » de l'amrabedh local. 


4. La distribution du haq au marché du mercredi de Tourirth (Aith Tourirth) : 
Le hag de ce marché très important était divisé en cinq parts égales : 


1/5- AXT TOUZINE : le clan Axt Tsafth d'Axt Touzine a reçu cette part car le terrain sur lequel 
se trouvait le marché, au bord du Haut Nkour, lui appartenait à l'origine. Ils s'étaient opposés à 
l'établissement d'un marché sur leurs terres et les Aith Waryaghar des hautes terres, après avoir 
passé outre leur opposition, leur ont attribué un cinquième de l'amende en guise de compensation. 


489 Ce marché était auparavant situé à Mnoudh, chez les Aith 'Adhiya, puis le partage des amendes s'était fait, semble- 
t-il, selon un autre critère : le nombre de mosquées du vendredi ou de Æhofba sur le territoire du clan, mosquées 
suffisamment grandes pour accueillir une assemblée pour le sermon du vendredi. Dans le cadre de cette dérogation, 
il semble qu'en toute logique, une part ait été partagée entre I'akkiyen et Aith Bou 'Ayyach. 
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1/5- SIDI HMED N-SIDI R-HAJ MESS'OUD, qui a reçu un cinquième pour lui tout seul par 
déférence pour son statut de saint et celui de son lignage, et parce qu'il était aussi un amghar 
ameqran honoraire, c'est-à-dire un conseiller de premier plan. 


1/5—AITH BU KHRIF (of the “true” AITH BU 
‘AYYASH). 


1js— £ 1/2—SAMMAR (AITH U-SAMMAR) 
1/2—IHARUNEN 
1/5—AITH ‘ARUS 


2/5— AITH YIKKUR 
2/5— AITH YIKHRIF 
1/5— { 1/2—AITH ‘AMAR 
1/2—THIZIMMURIN 
1/5—AITH TURIRTH 
2/5—  Liffof HAJJ AM‘AWSH (of BULMA) 
2/5—  Liffof IMJJAT (DHARWA UFQIR 


AZZUGWAGH, of L-‘ASS) 


Il s'agit d'un exemple de parts égales attribuées aux membres du marché. Une part entière, soit un 
cinquième, est allée à une autre tribu. Une deuxième part est allée à un seul individu qui était à la fois un 
saint homme et un membre d'une lignée "sainte sainte", ainsi que le plus grand amghar. La troisième part 
revenait à un sous-clan/communauté qui, par la suite, a eu le droit de participer aux parts du marché de 
son propre clan qui se tient le lundi à Aith Bou 'Ayyach, plus au nord vers la plaine. Les deux dernières 
patts ont été réparties entre deux des trois sous-clans locaux de Jbel Hmam. Les Timarzga, le troisième 
sous-clan de Jbel Hmam, recevaient leur part du hag tribal d'Aith ‘Ari, mais obtenaient leur baq de marché 
sur le marché dominical établi dans la communauté d'Ikhouwanen (dans la tribu d’Igzennayen, dont il sera 
question plus loin). 


5. La distribution du Hag à l'ancien marché dominical d'Izemmouren (Aith Tourirth) : 


Le marché dominical d'Izemmouren, sur la rive occidentale du Haut Nkour, bien en amont du 
marché du mercredi de Tourirth, était situé juste à côté de la demeure du saint Sidi r-Haj Mess'oud, 
fondateur du lignage du même nom et lui-même membre du grand lignage du Haut Imrabdhen d'Aith 
Kammoun. Le marché a été mis en place par son fils à qui sa baraka a été transmise, Sidi Mohand n-Sidi r- 
Haj Mess'oud. 


Ce marché s'est étiolé et a disparu lorsque le marché du mercredi a pris le pas dans la région ; 
quand il existait, le hag était réparti de la manière suivante : 


1/5- HAJ BEQQICH @IKHOUWANEN (ASHT 'ASSEM, IGZINNAYEN). 


1/5- HAJ SI MOHAND OU-ARAB de THINIMRAR (ASHT 'AROU 'AISSA, 
IGZENNAYEN). 


1/5- CHEIKH 'AMAR NR-MQADDEM AITH YOUSSEF (TIMARZGA, AITH 
WARYAGHAR). 


1/5- 'AMAR OUZZOUGWAGH DE L-ASS (Lif d'IMJJAT, AITH TOURIRTH, AITH 
WARYAGHAR). 


1/5- MOHAND OU-SA'ID DE BOULMA (Lif de HAJ AM'AWCH, AITH TOURIRTH, 
AITH WARYAGHAR). 
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Quatre points méritent d'être soulignés : (1) l'accent est mis sur les Imgharen eux-mêmes, plutôt 
que sur les clans ou tribus qu'ils représentent ; (2) Sidi Mohand n-Sidi r-Haj Mess'oud, sous les auspices 
duquel le marché a été établi, n'a pas reçu de hag lui-même (ce qui aurait probablement entaché sa baraka) ; 
(3) les deux cinquièmes du hag total ont été attribués à deux Imgharen de la tribu voisine d'Igzennayen. Ce 
geste a effectivement consacré l'influence spirituelle de Sidi Mohand, sinon son hégémonie, sur les clans 
Igzennayen en question. (4) Aucun des schémas susmentionnés n'a jamais été mis en œuvre, car aucun 
meurtre n'a été commis sur ce marché aujourd'hui disparu, et donc aucun hag n'a jamais été payé. Si le bag 
avait été imposé ici, la peine pour meurtre aurait été de 1 000 duros, aussi bien sur un chemin du marché 
qu'à l'intérieur du marché lui-même. Sidi Mohand a apporté une garantie supplémentaire en fixant a 100 
duros le montant de la deyyzth, destinée aux proches de la victime, au lieu de 30 à 40 duros en vigueur dans la 
plaine d'Al-Hoceima. Il est évident que le paiement de la deyyith était purement théorique, puisqu'il n'était 
presque jamais accepté. 


Sidi Mohand, qui détenait la baraka dans sa lignée, n'a rien reçu de la part des Imrabdben, qui 
représentait un cinquième du bag tribal total. On remarque que sa propre part n'était peut-être que de deux 
pesetas. Il aurait été honteux pour lui de faire un long voyage à dos de mule pour une somme si dérisoire. 
Durant la saison estivale, lorsque les tréves de r-'aiwad nr-ourbou' pour les récoltes étaient en vigueur, le 
frère du protagoniste, Sidi Hmed, recevait des offrandes substantielles en nourriture de la part de tous les 
habitants de la région, à titre de Zara. Le protagoniste recevait également des offrandes similaires, 
compensant ainsi son manque de revenus par d'autres moyens. 


6. La distribution du haq au marché dominical de Thiddas, Ikhouwanen (Igzennayen) : 


Ce marché, petit mais intéressant, a été créé par le Haj Beqqich d'Ikhouwanen vers 1919 et a duré 
jusqu'à ce que les Igzennayen soient occupés par les Français en 1926. Après l'indépendance du Maroc, 
trente ans plus tard, il a été à nouveau rénové. À l'époque de Beqgjich, le hag de ce marché était évalué à 
1000 duros, qu'il s'agisse d'un meurtre commis à l'intérieur du marché ou sur l'un des chemins y menant. Le 
produit était réparti de la manière suivante : 


1/4—IKHOUWANEN (IGZENNAYEN). 
1/4—IHARROUCHEN (IGZENNAYEN). 
1/4—ACHT ‘AROU ‘AISSA IGZENNAYEN). 
1/4—-TIMARZGA (AITH WARYAGHAR). 


Il est important de souligner qu'à l'instar des Axt Touzine qui se partageaient le hag du marché du 
mercredi de Tourirth, et de deux imgharen d'Igzennayen qui se partageaient celui du marché du dimanche 
d'Izemmouren, le sous-clan Timarzga d'Aith Waryaghar se partageait également l'amende d'un marché qui 
n'était pas le sien. Ils n'ont pas été autorisés à participer au haq du marché du mercredi à Tourirth, mais ils 
ont pu se rattraper sur le ag du marché du dimanche, qui est plus proche de chez eux et qui appartient à 
leurs voisins du sud, les Igzennayen. Cependant, l'inclusion des Timarzga dans le hag du marché 
d'Ikhouwanen était justifiée par le fait que la fille de Beqqich était mariée à un homme de Timarzga. Par 
conséquent, toute la lignée Timarzga des Yen n ‘Ari Mqaddem de la communauté d'Aith Youssef avait un 
lien de parenté par alliance avec lui. Il convient de noter que l'alliance entre Haj Beqqich et Timarzga a été 
plus tard brutalement interrompue par 'Abdelkrim. 


Ainsi, si un groupe ne recevait pas sa part du haq sur un marché, il en obtenait une sur un autre. 
Le baq du marché était réparti entre les conseillers des clans ou sous-clans qui fournissaient les clients 
réguliers du marché. Le fag du marché reflétait le baq tribal à une échelle territoriale plus petite, mais 
chaque conseiller recevait une somme d'argent plus importante que celle provenant du seul baq tribal. Il 
est possible que la collecte d'un hag tribal complet ait été rare, alors que la collecte du baq de marché était 
courante. Cela repose sur l'argument, quelque peu ironique mais néanmoins valable aux yeux des Aith 
Waryaghar, selon lequel la paix du marché était faite pour être rompue. 
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LE PARRAINAGE, LA PROTECTION ET LES PACTS. 


La notion de parrainage ou de garantie (dhmana) a été évoquée plus haut à propos des qanouns, et 
nous avons relevé dans la section précédente le cas d'un garant ou dhamin qui a failli manquer à son devoir. 
Naturellement, par exemple, si A voulait emprunter de l'argent a B, et que B ne lui faisait pas confiance 
pour le remboursement, il appartenait à A d'obtenir qu'un tiers, C, qui était en bons termes avec les deux, 
agisse en tant que dhamin. (De même, une femme pouvait agir comme dhamna pour une autre femme.) 
Cependant, dans le cas de la garantie de paiements du hag, un dhamin pouvait jouer un rôle 
particulièrement crucial, comme une sorte de courtier du hag. Sa fonction était double : (1) garantir la 
bonne conduite des membres du groupe lignager qu'il parrainait et (2) garantir le paiement du baq par ce 
groupe si cela s'avérait nécessaire. On appréciera les difficultés et la délicatesse inhérentes à sa position, qui 
nous amènent à des considérations plus larges concernant la double question du parrainage et de la 
protection. 


Il n'existait nulle part dans le Rif un parrainage intertribal du type zada en cours dans le Moyen 
Atlas, où un homme de la tribu A qui voulait, par exemple, se rendre au marché de la tribu B devait avoir 
un parrain dans la tribu B pour se porter garant et le protéger (pour autant qu'il s'agisse d'une 
fréquentation de marché). Pendant le Répsblik, un homme d’Aïth Waryaghar était parfaitement libre de se 
rendre aux marchés d'Igzennayen ou d'Aith 'Ammarth, par exemple, le jour de marché de son choix ; il 
n'avait pas besoin de prendre de précautions à cet égard. Réciproquement, les hommes des autres tribus 
pouvaient fréquenter les marchés d’Aith Waryaghar. 


Cependant, le paiement de dhazettat était toujours nécessaire pour un voyageur ordinaire. Cela 
signifie qu'un étranger quittant sa propre tribu (ou une ville) pour se rendre sur le territoire d'une autre 
tribu devait payer pour la "protection", appelé dhazeftat 9 au profit de l'amghar influent de la première 
communauté de la tribu limitrophe de celle dans laquelle il se trouvait. Ce dernier le conduisait alors 
jusqu'à la frontière de la tribu suivante qui détachait cinq ou six hommes pour le protéger. Une fois que le 
voyageur ait atteint la frontière de la tribu, les hommes qui l'accompagnaient prenaient congé et rentraient 
chez eux. Il payait alors à nouveau dhagettat à un amghar influent de la tribu suivante qui, à son tour, 
choisissait cinq ou six hommes pour l'accompagner à travers le territoire de cette tribu, et ainsi de suite. 
Un homme se rendant n'importe où à l'intérieur des frontières de sa propre tribu n'avait pas à payer 
dhazettat (par exemple, si sur le territoire d’Aith Waryaghar il se rendait d'Aith Tourirth au marché du lundi 
d'Aith Bou 'Ayyach, ou à Ajdir), car il était généralement personnellement connu ou au moins on avait 
entendu parler de lui comme étant un membre de la tribu ; cependant, un Ow-Waryaghar se rendant à Axt 
Touzine ou à Aith 'Ammarth devait absolument payer dhazettat. 


Les Juifs et les membres des groupes de statut inférieur (tels que les imedhyazen, les forgerons et 
les autres groupes mentionnés au début de ce chapitre) étaient exemptés du paiement de dhazettar, tout 
comme les membres des lignages qui ne participaient pas aux querelles de sang : si un homme se trouvait 
exclu de la vie politique, il l'était également à tous points de vue. Un adhrib ou un exilé fuyant une vendetta 


40 Dhazettat est un mot amazigh qui est passé à l'arabe marocain sous la forme de gattata ; et son étymologie présente 
un très grand intérêt. Laoust a montré, de façon probante à mon avis, qu'il est dérivé de PAmazigh agetta, "métier à 
tisser", pour la simple raison que dans bon nombre de régions amazighophones (bien qu'il n'y ait aucune trace de cela 
dans le Rif), un protecteur (appelé azattadh ou ittef dhazettat) donnait à son protégé (ou youcha dhazettat, celui qui donne 
dhazettat) une jellaba ou un selham en laine à porter qui pouvait être identifié de loin. Ainsi, lorsque le protégé se 
trouvait sur le territoire de cette tribu, on ne lui tirait pas dessus. Cf. E. Laoust, Mots et Choses Berbères, Paris : Augustin 
Challamel, 1920, p. 126. L'institution a été bien décrite par bon nombre de premiers voyageurs européens au Maroc 
pour la simple raison qu'ils ont tous dû la payer eux-mêmes. Pour l'arabe marocain zaffata, cf. Louis Brunot, 
Glossaire, vol. IT des Textes Arabes de Rabat, Publications de l'Institut des Hautes Etudes Marocaines, tome XLIX, 
Paris : Paul Geuthner, 1952, pp. 335-336. 
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ou le paiement d’une amende haq aux membres du conseil était également exempté. Mais personne d'autre 
ne pouvait y échapper, et tout voyage sur le territoire d'une autre tribu pour une raison autre que celle de 
se rendre sur un marché ou de partir en exil nécessitait une protection assurée via dhazettat. 


Dbazettat pouvait être payée en argent ou en nature, et le montant habituel serait de 10 à 20 duros. 
Le système de dhazettat reposait sur l'idée que toute tribu autre que la sienne était une zone de danger 
potentiel (et généralement réel). Un amghar qui recevait dhazettat ne pouvait bien sûr protéger un voyageur 
que jusqu'au point où sa propre autorité fragile prenait fin, et là, le voyageur était pris en charge par un 
membre du conseil de la tribu suivante. L'institution était donc trans-tribale. De plus, comme les non- 
combattants étaient exemptés, le paiement et la perception de dhazeftar, tout comme le hag, étaient autant 
de marques de l'égalitarisme de la majorité et de sa participation pleine et entière au système politique. 


Aujourd'hui, par exemple, le terme est le plus souvent employé pour parler de pot-de-vin que l'on 
verse au qadi afin d'influencer une décision de justice. Le mot a une connotation de "dessous de table", et 
pat le passé, c'était particulièrement vrai en rapport avec les assassinats à gages : si dhazeltat était payée 
pour la protection, elle l'était également pour éliminer quelqu'un. Dans ce dernier cas, on dit du 
bénéficiaire de dhazettat qu’il ineq s-dhen'achin, littéralement "celui qui tue pour de l'argent", et un tel homme 
recevait ses honoraires " par-dessous sa jellaba ". 


Si l'assassinat sur commande n'était pas aussi institutionnalisé en pays Aith Waryaghar et dans le 
Rif central qu'il ne l'était, par exemple, en Kabylie (où de nombreux individus auraient pratiquement vécu 
de cette activité louche), il n'en était pas moins assez courant, du moins de manière ponctuelle. Bien que je 
n'aie jamais entendu parler de tueurs professionnels, au sens où on l'entend en Kabylie ou dans le Moyen 
Atlas et l'Anti-Atlas marocains, je dispose de pas moins de quatre documents - deux provenant d'Aith 
Toutirth et deux d'Igzennayen - qui font état de cas précis où dhazettat a été payé pour assassiner 
quelqu'un. Naturellement, étant donné le type de meurtre en question, l'homme au fusil et l'homme qui a 
payé pout la balle ont essayé de garder l'affaire aussi secrète que possible ; mais une fois que l'affaire ait été 
éventée, il a fallu recueillir des témoignages, et les documents sont très précis à cet égard. Ceux en 
provenance d'Igzennayen (manuscrits. 9 et 2 de mes documents concernant cette tribu, datés 
respectivement des 9 et 10 octobre 1862 et du 20 mars 1905) font état d'un "cas où un homme 
d'Izekrithen a été engagé pour 300 mithqals pour tuer un autre d'Ikhouwanen, et d'un meurtre dans la 
communauté de Wawnkwarth à Acht 'Arou 'Aissa pour lequel l'auteur a reçu 60 duros en argent". 


Les documents Aith Tourirth révèlent que la lignée Iznagen dans la communauté de Tigzirin avait 
tendance à payer dhazettat aux hommes des lignées en conflit pour qu'ils s'éliminent les uns les autres. Ce 
comportement tenait au fait que la lignée Iznagen n'était qu'en marge de ces querelles. L'un des documents 
d’Aith Tourirth, mon manuscrit numéro 4, daté de janvier 1884, décrit un possible meurtre intra-Iznagen. 
L'assassin a reçu 70 duros, mais le texte n'est pas tout à fait clair. L'autre document, mon manuscrit n° 1, 
daté de mai 1897, affirme avec une candeur typique : 


Louanges à Dieu. Sachez que le dénommé Mhand n-Mezzyan nr-Mqaddem de la communauté de Boulma 
[du lignage des r-Mqoddam] Allah a fait qu’il tuat le frère de son propre père, Mess'oud nr Maqaddem, issu 
de la même communauté, pour de l'argent. Il avait reçu cet argent des fils d'Abdellah n-Haddou Ouznag, 
surnommé "Dawdaw" [d'où le sous-lignage Idawdawen d'Iznagen] parce que le susdit Mess'oud avait tué le 
susdit 'Abdellah n-Haddou à une date antérieure. Le fils du défunt, Dawdaw, accepta alors de donner de 
l'argent à Mess'oud [N.B. : il faut probablement lire "Mhand n-Mezzyan"]|, car l'autre [feu 'Abdellah] avait 
été tué par le passé, mais son âme avait survécu jusqu'aujourd'hui. Le représentant de Mess'oud était son 
oncle paternel, Mohammadi n-Tbou'azzat, à qui les agnats de Dawdaw avaient demandé de payer le prix du 
sang. Il était le tuteur [ass] de Dawdaw. Il revint chez Dawdaw, se présenta aux témoins et déclara, en son 
âme et conscience, que Mess'oud lui avait dit qu'il avait tué 'Abdellah n-Haddou et qu'il n'avait pas 
l'intention de payer ni hag ni prix du sang. Mess'oud avait tué et avait été tué à son tour. C'est pourquoi il n'y 
a pas eu de réclamation [bara'a, dans le texte : car il y avait un mort de chaque côté] concernant les biens du 
défunt provenant du prix du sang susmentionné. Les fils de Dawdaw témoignèrent également que tout était 
désormais réglé et qu'ils avaient rétabli la paix [éstalaha, de solb] dans les grandes et les petites choses avec les 
fils de Mezzyan [c'est-à-dire avec Mhand n-Mezzyan], et ils témoignèrent que l'affaire était désormais réglée 
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entre eux et qu'ils avaient cessé de s'affronter. . . . Le soussigné a consigné ceci afin qu'il soit porté a la 
connaissance de tous, fin de Dhow I-Hija al-Haram, en l'an 1314 [mai 1897]. Le serviteur de son Dieu, que 
Dieu le bénisse. Mohammad ben Mohammad Chihi at-Tighza'i at-Touzani [N.B. : un ‘adel ou notaire issu 
du lignage méprisé des Ihawtchen]. 


Un cas de meurtre commandité impliquant Haj Haddou Tahir de la communauté Aith 'Ari d'Aith 
Moussa w-'Amar est particulièrement intéressant. Tahir a été insulté par quelqu'un et, en tant que 
personne de haut rang, à la fois amghar et haj, il n'a pas pu le tolérer. Il offrit à son akhammas une 
nouvelle jellaba et une importante somme d'argent pour qu'il élimine son offenseur. L'akhammas se charge 
de la mission confiée par son maitre, mais il semble qu'il ait changé d'avis en cours de route. Il s'est rendu 
compte qu'il n'avait pas de différend personnel avec l'autre partie et n'a donc pas vu de raison de le tuer. 
De retour chez lui, il prétendit avoir abattu l'homme avant de rentrer chez lui sans se faire repérer, avec la 
perspective d'une belle récompense en poche. Haj Haddou ne tarda pas à apprendre la vérité et entra dans 
une colère noire. Il punit son akhammas en l'enfermant pendant trois jours et en le privant d'eau et de 
nourriture. Il lui coupa également les oreilles avant de le renvoyer.*1 


Les cas de ce genre montrent bien à quel point la vie humaine était peu valorisée. Il va sans dire 
que presque tous les hommes étaient armés en permanence et que, lorsqu'ils se rendaient à la mosquée ou 
au marché, ils portaient leur fusil en bandoulière et leur poignard à portée de main. Les femmes, bien sûr, 
étaient théoriquement à l'abri de l'éternelle spirale de la vengeance : car les Aith Waryaghar, outre leur 
jalousie extrême à l'égard de leurs femmes, insistent aussi sur la notion de borma n-dhemgharin,*? le respect 
dû aux femmes. Ce respect est poussé à son extrême, et l'une de ses manifestations pendant le Ripublik 
était le fait que tout homme qui marchait derrière une femme était temporairement à l'abri de la vengeance 
d'un autre, qui n'avait donc pas le droit de l'abattre. De la même manière, un cortège nuptial est entouré 
d'une grande borma ou d'un grand respect en raison de la présence de la mariée. (Aujourd'hui, cette borma 
s'étend même aux femmes du lignage Ihawtchen, le plus déprécié d’Aith Tourirth : lorsqu'elles vont 
chercher de l'eau à la source, tôt le matin et tard l'après-midi, tous les hommes des environs doivent leur 
libérer le chemin, par respect. Si un homme va chercher de l'eau en même temps que les femmes - ce qui 
est peu probable, car c'est le rôle des femmes - elles ont le droit de porter plainte contre lui. On se 
souviendra également qu'un garde est toujours placé à bonne distance de tout marché de femmes afin 
d'empécher les hommes d'y pénétrer). Toutefois, dans les faits, les femmes se faisaient parfois tuer et 
participaient parfois aux tueries ; les querelles étaient trés contagieuses. 


Un vieil informateur d'Aith Tourirth (qui était le cheikh des sous-clans de Jbel Hmam en 1955) a 
déclaré que dans certaines parties d'Aith 'Arous, notamment dans la communauté de Bou Sa'ida, "il n'y a 
jamais eu de respect pour qui que ce soit ou quoi que ce soit" - seulement un cycle éternel de violence, de 
meurtre et de mort subite, dans lequel des feux de joie (dhimessi) étaient éternellement allumés au sommet 
des montagnes comme un signal pour tout un chacun de saisir son fusil et de se précipiter en courant sur 
le lieu de la bataille. (En effet, l'imagerie populaire fait de la violence des Aith 'Arous une vraie caricature 
de celle du reste des Aith Waryaghar. Sur le marché du mercredi de Tourirth, le crieur annonçait avec une 
régularité monotone l'sa'ramen, la "folie" ou la "frénésie" : un état d'hostilité avait éclaté entre deux autres 
lignages d'Aith 'Arous). 


Nous abordons à présent un autre aspect du concept de protection : celle sous forme de pactes 
spéciaux. Il y avait et il y a essentiellement deux types de pactes, chacun impliquant un rituel très différent 
et ayant des objectifs tout aussi différents. Ces institutions de ‘ar et ‘ahd ont reçu un traitement descriptif 
préliminaire par Coon pour le Rif central, et ont été analysées par Westermarck pour d'autres parties du 
Maroc.*°3 Coon traduit ‘ar par " contrainte par la honte " et ‘abd par " serment ". Westermarck considère 


41 Hart, op. cit. 1954, pp. 64-65. 

42 Le terme borma provient de la racine arabe b-r m-, et les notions de orm, ou sanctuaire à l'intérieur d'un espace 
donné entourant la tombe d'un saint (ainsi qu'à l'intérieur du tombeau lui-même), et d'étihorm, le meurtrier exilé qui, 
après avoir fui sa propre tribu, se met sous la protection de la femme d'un amghar de la tribu sur le territoire de 
laquelle il s'est réfugié, en posant sa main sur la poignée du petit moulin à grain, lui sont intimement liées. 

43 Coon, op. cit. 1931, p. 162-164; et Westermarck, op. cit. 1926, vol. I, chapitre I, p. 518-569. 


412 


‘ar comme une " malédiction conditionnée " et ‘ahd comme " vœu, promesse solennelle, pacte ". A mon 
avis, Coon est peut-être plus proche de la vérité en ce qui concerne le ‘ar que Westermarck, et 
Westermarck est plutôt plus proche que Coon pour ce qui est du ‘ahd. Toutefois, étant donné qu'il s'agit 
dans les deux cas de termes institutionnellement clefs, ces traductions ne nous permettent d'obtenir que 
des aperçus fragmentaires de la situation. 


En comparant ces deux institutions, Coon et Westermarck utilisent tous deux la procédure rifaine, 
ce qui les rend facilement comparables. Cependant, il est important de souligner qu'en dépit de leur degré 
de comparabilité, elles diffèrent de manière significative au niveau du contenu et des objectifs des rituels. 


Le ‘Ar est une forme de supplication dans laquelle le demandeur sacrifie un animal pour faire 
honte ou contraindre le requérant à l'aider, même contre son gré. Le fait de ne pas accéder à la demande 
après le sacrifice couvrirait de honte la partie sollicitée, dont l'honneur est désormais en jeu. Le concept de 
‘ar est étroitement lié à celui de 'bchouma' ou honte. Coon a raison dans son analyse, bien qu'il ne parle pas 
spécifiquement de "hchouma'. Cependant, le ‘ar est également étroitement lié au concept de ‘afou ou pardon, 
qui oblige l'individu dont l'aide est sollicitée à répondre à la demande du pétitionnaire au mieux de ses 
capacités. En pays Aith Waryaghar, cette demande était généralement un appel à l'aide matérielle dans le 
cadre d'une querelle de sang impliquant un lignage du côté des perdants, ce qui en faisait une affaire de 
groupe plutôt qu'une affaire individuelle. Dans tous les cas, la demande d'aide de A auprès de B place A 
dans une position de subordination à l'égard de B. Cependant, la "malédiction conditionnée" de A vis-à- 
vis de B est considérée comme prenant effet si B ne fournit pas l'aide demandée. (Westermarck relève une 
"malédiction conditionnée" similaire inhérente à l'action rituelle de l'adbrib. L'adbrib fuit ses poursuivants et 
pose sa main sur le moulin à grains à l'intérieur de la maison, devenant ainsi un Æ#horm, ou réfugié. Le 
moulin appartient non seulement à la maîtresse de maison, mais il est aussi un symbole de destruction) 44 


L'animal le plus souvent utilisé dans un sacrifice ‘ar est un bœuf. Les requérants le conduisent à la 
mosquée du groupe auquel ils s'adressent et leur porte-parole l'y sacrifie en invoquant Dieu avec la 
formule de Bismillah, Allabo Akbar, puis l'égorge de façon rituelle de telle sorte que son sang gicle sur le 
seuil de la porte. Si le sacrifice est effectué sur le seuil de la maison d'un puissant amghar, les femmes 
accourent et ramassent des cuillerées de sang qui, mélangées à de l'eau, sont ensuite administrées aux 
enfants pour guérir la coqueluche. (Il en va de même lorsque le chef de famille sacrifie lui-même le bélier 
traditionnel à l’occasion de l'Aid l-Kbir). 


L'acte du sacrifice, dhaqgarsth, implique d’ôter la vie à un animal, un organisme vivant, qui possède 
une âme (rouh) tout comme n'importe quel être humain. Le pardon demandé à Dieu par le requérant pour 
avoir Ôté la vie à cet animal est ce qui contraint ou fait honte à la partie objet de la requête pour qu'elle 
accomplisse l'action ainsi sollicitée. La viande cuite de l'animal sacrifié est partagée entre toutes les 
personnes présentes, y compris les demandeurs, les bénéficiaires et tous les autres. En effet, la position de 
soumission du pétitionnaire ne l'empêche pas de prendre part à la pratique de la commensalité. 


Deux cas de sacrifice ‘ar sont relatés ci-après, tous deux proviennent d'Aith Bou 'Ayyach. L'un 
d'entre eux date de 1950-1951 et illustre la manière dont il est possible d'exercer des pressions, même sur 
les fonctionnaires les plus haut placés. L'autre cas date de la période du Répubhik et illustre ce qui peut 
arriver lorsqu'un homme sollicité par le ‘ar n'honore pas la demande de son pétitionnaire. 


Le Qaïd r-Haj Haddou n-Mouh Amezzyan d’Aith Bou 'Ayyach (décédé en mars 1955) avait été, 
tout d'abord, un amghar de renom dans sa propre communauté d'Aith Bou Khref, et, plus tard, un Rbir 
mhalla (commandant militaire de haut rang) de très grand prestige sous 'Abdelkrim, avant d'être nommé 
qaïd sous l'administration espagnole en 1926. Il était une véritable encyclopédie des coutumes des Aith 
Waryaghar, et il était peut-être aussi à deux doigts de devenir un "Grand Qaid", dans le sens incarné par le 
Glaoui dans la zone française, que la zone espagnole n'ait jamais produit. J'ai déjà eu l'occasion de parler 
de lui et je le ferai à nouveau : en tant qu'informateur, il était le rêve de tout anthropologue. C'était aussi le 
vieil homme le plus coriace qu’il m'était jamais donné de connaitre dans ma vie. Ses détracteurs lui 


494 ibid. 1926, vol. I, p. 529. 
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imputent la responsabilité indirecte de la mort de quelque soixante-dix personnes, entre 1926 et sa 
destitution en 1950-1951. 


Le facteur 'ar a joué un rôle déterminant dans la destitution du Qaid Haddou, et les circonstances 
de cette destitution sont donc d'un trés grand intérét. Ses administrés, ou du moins les éléments les plus 
virulents d'entre eux, ont provoqué sa destitution, en passant par-dessus la tête du major de l'armée 
espagnole qui était à l'époque I'Interventor Comarcal à Ajdir - et un fervent partisan du Qaïd Haddou. Un 
groupe de personnes se rendirent à Tétouan, la capitale de la zone espagnole, pour porter officieusement 
plainte auprès du haut-commissaire, qui était alors le général Varela. Pendant leur séjour à Tétouan, ils 
découvrirent rapidement qu'une délégation similaire et officieuse de la tribu Zerqat du Senhaja Srair était 
également venue à Tétouan avec exactement la même idée en tête au sujet de leur propre Qaïd Cha'ra à 
Targuist, qui était également favorisé par l'Inferventor Comarcal local. Les deux groupes ont rapidement fait 
cause commune, la délégation d'Aith Waryaghar incitant les Zerqatis à sacrifier un bœuf au portail de la 
principale église catholique espagnole de Tétouan, où le haut-commissaire se rendait à la messe tous les 
dimanches avec son épouse. Le dimanche suivant, les pétitionnaires ont fait exactement cela ; on peut 
imaginer le total embarras du Haut-Commissaire, de son épouse et du prêtre officiant, lorsqu'ils ont vu le 
bovin sacrifié par une foule de Rifains enturbannés et barbus sur les marches de l'église. Tous les Rifains 
ont été reçus en audience par le Haut-Commissaire dès le lendemain. (On remarquera que dans ce cas, la 
viande du taureau abattu a été distribuée aux nécessiteux, mais le lieu du sacrifice lui-même était assez 
exceptionnel). 


Le résultat de ces plaintes conjointes fut un télégramme du Haut-Commissaire à I'Interventor 
Territorial del Rif à Al-Hoceima (alors Villa Sanjurjo), disant que Haddou et Cha'ra devaient être démis de 
leurs fonctions de qaids et que les deux énterventores comarcales d'Ajdir et de Targuist devaient être transférés. 
Le télégramme arrive comme un véritable coup de massue : on devine que pas un seul officier espagnol 
n’a voulu prendre la responsabilité d'informer le qaïd Haddou de sa destitution. En fait, ce dernier n'a 
appris la nouvelle que par hasard. Furieux et mortellement offensé, il rentra directement chez lui à Aith 
Bou Khref et ne réapparut pas pendant au moins une année. Le poste de qaïd fut finalement repris en 
1954 (après une vacance de trois ans) par Hmed Boudra, un montagnard issu d’Ikatchoumen appartenant 
aux Aith Youssef w-'Ari ; il avait été auparavant qaid à l'Outa et, avant cela, le ministre de la guerre 
d'Abdelkrim. Boudra était lui aussi un homme à poigne, ayant passé beaucoup de temps dans les prisons 
espagnoles de Melilla dans les premières années du protectorat, mais il n'était pas aussi dur que Haj 
Haddou. 


L'affaire suivante impliquant le ‘ar est complexe et nécessite une description des événements qui 
l'ont précédée. À la fin du XIXe siècle et au début du XXe siècle, le Haj Mohand d'ar-Rabdha était l'un des 
imgharen les plus puissants du sous-clan Aith 'Adhiya d'Aith Bou 'Ayyach. Il se rendait au marché du lundi 
d'Aith Bou 'Ayyach accompagné de soixante ou soixante-dix hommes armés et était respecté dans la 
majeure partie du territoire du sous-clan. 


Un jour, un homme d'ar-Rabdha s'est disputé avec l'un des fils de Haj Mohand (peut-être au sujet 
d'une femme) et l'a abattu. Le meurtrier s'est échappé en tant qu'adbrib vers la lignée d'Aith Bou Setta 
(également d'Aith 'Adhiya) à Aith Bou Khref. Il s'y réfugia auprès d'un certain Haj Mhand, qui était en très 
bons termes avec le Haj Mohand d'ar-Rabdha. Le Haj Mohand en eut vent et, un lundi au marché, il 
approcha Haj Mhand et lui demanda, dans l'intérêt de la justice, de lui livrer le meurtrier de son fils. Le Haj 
Mhand commença alors à se disputer avec son propre fils, qui s'était lié d'amitié avec le meurtrier entre- 
temps et ne voulait pas le livrer, sachant le sort qui lui serait réservé. La nouvelle de son échec à se 
débarrasser du meurtrier revint alors au Haj Mohand, qui semble avoir été un homme bon et juste. 


Le Haj Mohand avait cependant un autre fils, un jeune homme de dix-sept ans au caractère bien 
trempé nommé 'Abdsram, qui décida que cette situation avait assez duré et qu'il était temps de prendre les 
choses en main et d'exercer le droit habituel des Aith Waryaghar à l'auto-assistance. Il acheta donc un fusil 
et, un lundi, se rendit au marché avec lui. Au moment où son père décida qu'il était temps de charger les 
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mules et de rentrer à la maison, il ne trouva 'Abdsram nulle part. Il fit donc le rapprochement et partit 
aussi vite que sa mule pouvait le porter sur le chemin d'Aith Bou Khref. 


Mais il est arrivé trop tard. Abdsram, qui était caché derrière un buisson de lentisques à un point 
d'observation, malheureusement éloigné du chemin mais toujours à portée de fusil, avait repéré le 
meurtrier et le fils du Haj Mhand qui empruntaient le chemin. À la sortie du marché, l'assassin de son frère 
était monté sur une mule tandis que le fils du Haj Mhand était à pied. Bien qu'il soit trop éloigné pour 
distinguer les deux, 'Abdsram vise et tire sur l'homme sur la mule, qui tombe à terre raide mort. 
Malheureusement, 'Abdsram ignorait que les deux hommes avaient changé de place à mi-chemin, et il 
réalisa trop tard qu'il avait tué le fils de l'ami de son père. La cible visée, qui était le meurtrier, s'est enfuie 
dans les montagnes tandis que 'Abdsram tirait à plusieurs reprises mais rata son coup, ce qui permit à 
l'homme de s'enfuir. 


Aucune compensation haq n'a été versée. Bien que l'opinion publique soit fortement opposée à 
'Abdsram pour son action irréfléchie, son propre père était également furieux. Abdsram nr-Haj Mohand 
devait partir au plus vite. Il prit donc un bateau pour Tanger, le paradis urbain des idhriben du pays Aith 
Waryaghar. Il y resta quatre ans, pendant lesquels il se maria. Cependant, il avait un fort désir de retourner 
chez lui et de voir comment les choses s'étaient déroulées en son absence, et il est donc rentré 
progressivement. Le retour du protagoniste a été dissimulé à son père, ce qui l'a obligé à se cacher dans les 
montagnes. De temps en temps, il revenait en cachette à ar-Rabdha pour prendre de la nourriture auprès 
de sa mère. 


Un lundi, alors que le Haj Mohand se trouvait au marché, un homme originaire de Mnoudh s'est 
vanté de posséder un nouveau fusil capable de tuer n'importe quoi, de n'importe quelle distance, et que 
même le Haj Mohand n'était pas à l'abri. Pour prouver ses dires, cet homme tira un coup de feu en l'air, 
dans la direction générale du marché. La balle a manqué sa cible de loin, mais le Haj Mohand était furieux 
que quelqu'un puisse même suggérer qu'il soit tué. 


La nouvelle de cet incident et l'identité du vantard parvinrent à 'Abdssram nr-Haj Mohand dans 
les montagnes, et il partit avec son fusil pour Mnoudh. Il guetta le vantard dans un maquis de cactus près 
de la maison de ce dernier, et lorsque l'homme apparut, 'Abdsram, qui n'était plus un novice dans l'art 
délicat de la traque, l'abattit sur-le-champ. Lorsque le Haj Mohand apprit cette nouvelle, il accueillit à bras 
ouverts son fils disparu depuis longtemps. 


Une querelle de sang existait entre les gens d'ar-Rabdha et ceux de Mnoudh. Le Haj Mhand, 
désireux de se débarrasser de sa dette envers le Haj Mhand d'Aith Bou Setta, décida que le moment était 
venu de procéder à un sacrifice ‘ar. Il se rendit chez son vieil ami avec quelques Imrabdhen de Zawith n-Sidi 
Youssef et sacrifia un bœuf sur le pas de sa porte. Toutes les personnes présentes prirent part au repas, au 
terme de celui-ci les discussions commencèrent. Le dédommagement pour la mort du fils de Haj Mhand, 
survenue il y a quatre ans, fut fixé à 100 duros. Haj Mohand s'est empressé de payer cette somme, car il 
tenait à conserver son amitié de longue date avec Haj Mhand, en dépit de ce malheureux incident. Par la 
suite, les Imrabdhen qui l'avaient accompagné pour faire des ouvertures de paix ont informé Haj Mohand 
qu'ils craignaient un coup fourré. Malgré cela, Haj Mohand versa l'intégralité du prix du sang aux gens de 
Mnoudh qui se sont procuré des fusils et des munitions afin de poursuivre leur querelle de sang avec ar- 
Rabdha. Cet incident met en évidence la tendance tenace des Aith Waryaghar à enfreindre leurs propres 
lois. La société dans son ensemble comptait davantage sur les armes à feu que sur le respect d'un code de 
conduite. 


Les Aith ar-Rabdha étaient beaucoup moins nombreux, mais leurs hommes, comme le rapporte 
l'histoire, étaient plus vaillants, et dans les combats qui s'ensuivirent, 'Abdsram nr-Haj Mohand fit souvent 
cavalier seul. Une nuit, il se rendit à Mnoudh avec l'intention d'abattre certains de ses ennemis et se glissa 
dans la maison de l'un d'entre eux pour le trouver au lit avec sa femme. Il résista difficilement à la 
tentation de tuer l'homme, mais pour signaler sa visite, il laissa une balle au chevet de celui-ci. Lorsqu'il 
rencontra plus tard l'homme en tête à tête dans un duel, il lui demanda s'il avait trouvé la balle. L'homme 
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répondit par l'affirmative et se demanda à quoi cela rimait. Abdsram lui raconta ce qui s'était passé et 
l'homme originaire de Mnoudh lui répondit que bien qu'il soit ennemi des Aith ar-Rabdha, il a toujours eu 
beaucoup d’estime pour Abdsram nr-Haj Mohand. 


Il semble donc qu'Abdsram préférait que ses cibles soient mobiles. À une autre occasion, alors 
qu'il était remonté à Mnoudh pour poursuivre le combat, il tomba dans un ravin et se cassa la jambe. Il 
rampa péniblement derrière un arbre et abattit cinq membres d’Aith Mnoudh avant de s'enfuir à nouveau, 
mais les détails de sa fuite avec une jambe cassée n'ont pas été relatés. On raconte qu'il a tué dix-huit 
hommes en tout et qu'il a couronné sa carrière d'amghar en devenant ministre de la Guerre d'Abdelkrim 
sur le front oriental (alors que Hmed Boudra, mentionné plus haut comme le successeur du redoutable 
Qaïd Haddou, occupait le même poste sur le front occidental). Il fit cependant défection au profit des 
Espagnols, qui lui offrirent de l'argent, et il échappa miraculeusement à l'ire d'Abdelkrim pour devenir qaïd 
sous l’occupation espagnole. Il ne mourut qu'en 1948, à près de 90 ans. 


Le ‘ahd, auquel nous allons maintenant nous intéresser, est un pacte, un vœu ou une alliance (selon 
Westermarck) d'amitié durable entre des individus ou des groupes de statut égal. (La décision d'Abdsram 
de ne pas tirer sur l'homme endormi à Mnoudh n'était pas le résultat d'un pacte ‘ahd, mais leur amitié 
indéfectible qui s'ensuivit suggère qu'elle aurait pu l'être). Il ne s'agit pas à proprement parler d'un serment, 
et il n'implique jamais de sacrifice. Il est cependant prononcé dans une mosquée ou sur la tombe d'un saint 
puissant, et sur un exemplaire du Coran, que les Aith Waryaghar appellent -Moshaf dans tout contexte de 
vœux ou de serments. Il existe deux techniques principales, et une troisième qui peut être considérée 
comme une variante. Dans le premier cas, on retrouve la formule rituelle 'Ahdek Oullah wa chebbak Nbi r- 
Rassoulo Mah, "Que le ‘ahd de Dieu et de son Prophète le Messager de Dieu soit un lien pour vous unit", à 
laquelle s'ajoute Æb-dhit-tawin-inou kh-ouzeddjif-inou," Sur mes yeux et ma tête" ; dans le second, le fqih récite 
la Sourate al-Fatiha, le chapitre inaugural du Coran. Dans le premier cas, en termes de technique rituelle 
pure, un homme pose sa main droite sur le Coran, et l'autre pose sa main droite sur celle du premier 
homme ; la seconde technique, plus courante, consiste à serrer les mains droites des deux parties au-dessus 
du Coran (plutôt que sur lui), de manière à ce que les paumes se touchent et que les doigts s'entrecroisent. 
Ensuite, les deux hommes disent Nechnin nm'ahad, "Nous sommes liés par un ‘abd. Une fois leurs doigts 
ainsi entrelacés, aucune des parties ne peut tromper ou trahir l'autre ; si l'une d'entre elles le fait, Dieu la 
punira dans les quarante jours. (Il est intéressant de remarquer que les membres de l'ordre religieux 
'Alawiyin ou l'alawiyen à Timarzga se saluent toujours de cette manière, tandis que ceux des Darqawa à 
Aith Tourirth se saluent avec une poignée de main spéciale qui compte également comme 'ahd). La 
troisième forme ou variante était appelée zsswas g-fous-ines, "il a bu dans le creux de sa main". Ici, deux 
personnes qui ne s'aimaient pas ou se méfiaient l'une de l'autre, et qui avaient décidé qu'il valait mieux 
devenir amis, passaient près d'une source. Chacun prenait un peu d'eau dans sa main (les femmes peuvent 
aussi conclure un ‘ahd entre elles) pour en donner à boire à l'autre, et c'est ainsi que le lien du ‘ahd se forge 
entre eux. Cette dernière pratique était courante à l'époque du Ripublik, mais ne l'est plus aujourd'hui. 


Le ‘Abd est souvent conclu entre des personnes déjà liées par l'amitié, afin de renforcer celle-ci ; il 
est, à ce jour, régulièrement accompli entre des partenaires commerciaux afin qu'aucun ne trompe l'autre. 
Il se fait également entre la mariée et l’époux qui se retrouvent en tête à tête pour la première fois. Chacun 
prend un bol contenant du henné et trois œufs durs (dhemaddjarin nr-hanni, "œufs du henné") ; le marié 
mange les œufs du bol de la mariée et elle mange ceux du sien, et ils concluent ainsi un ‘abd mutuel.#5 


Le mot "Asa" peut prendre la forme d'un pacte entre deux lignées, comme dans le récit suivant. 
Lorsque les Iznagen ont migré de la tribu d'Igzennayen vers leur habitat actuel de Tigzirin à Aith Tourirth, 
ils ne possédaient pas d'armes à feu. Cependant, l'une de leurs femmes, qui avait hérité de terres à Aith 
Bou Khref de son premier mari décédé, les a vendues et a utilisé le produit de la vente pour acheter des 
fusils. Le second mari de la femme s'est opposé à la vente de la terre et l'a agressée physiquement. Elle 


45 Un izri ou couplet rifain standard, chanté par les filles non mariées lors des cérémonies de mariage, est le suivant : 
Awab anem'ahad kha dh-zaqqa n-demzidha, Allif mara ighdar on yeghdar gha netta, "Faisons ‘ahd sur le toit de la mosquée ; si 
mon soupirant me trahit, il sera lui aussi trahi" 
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s'est réfugiée auprès de ses agnats, qui ont à leur tour battu le mari à coups de batons lorsqu'il est venu 
protester. Le mari a alors demandé l'aide de la lignée des Dharwa nr-Haj Am'awch à Boulma pour obtenir 
son "droit" ou sag. Les membres de cette puissante lignée, ainsi que ceux de plusieurs autres lignées d'Aith 
Tourirth, ont alors eu recours à la force pour obtenir le hag. Mais les Iznagen ont refusé de payer. Des 
coups de feu ont été échangés pendant deux semaines, entraînant la mort de dix individus. Finalement, les 
Iznagen ont été contraints de fuir vers Axt Touzine faute d'armes suffisantes, car leurs adversaires 
disposaient, paraît-il, de trois cents fusils. 


Plus tard, les six principaux chefs de lignée des Iznagen ont approché Sidi Mohand n-Sidi r-Haj 
Mess'oud, l'amrabedh détenteur de la baraka résidant à Aith Tourirth. Ils lui ont offert un plateau à thé et 
un mouton et lui ont demandé d'intercéder auprès des autres lignées d'Aith Tourirth pour qu'il leur 
permette de rentrer chez eux. 


Sidi Mohand a donc demandé aux Aith Tourirth de venir faire un ‘abd avec les Iznagen, mais ils 
n'ont pas souhaité le faire. Seuls "Amar Ouzzougwagh du lignage Imijat à l'Ass et un membre du lignage 
d’Aith Mhand ou-Sa'id à Ignan sont venus voir Sidi Mohand, qui leur a dit qu'il souhaitait lui-même qu'une 
trêve soit établie avec les Iznagen. Quant à celui qui le souhaiterait, il ajouta qu'il prierait pour lui afin qu'il 
ait santé, bonheur et longue vie. Amar Ouzzougwagh accepta et Sidi Mohand fit alors en sorte que le ‘abd 
soit conclu au sein de sa propre mosquée. Au cours du rituel qui suivit, Sidi Mohand fut le premier à poser 
sa main sur le Coran, suivi de ‘Amar Ouzzougwagh, et enfin par les hommes d'Iznagen. Le lignage de 
Dharwa nt-Haj Am'awch a pris ombrage de ce pacte, et Sidi Mohand a donc prié pour que rien de bon ne 
leur arrive à l'avenir. 


C'est ainsi qu'est née l'alliance /ff entre ‘Amar Ouzzougwagh et les Iznagen. Ces derniers 
s'installèrent définitivement à Tigzirin, car ils avaient acquis un allié puissant dans la communauté voisine 
de l-'Ass. Cet acte a ouvert la voie à de nombreux événements importants qui ont suivi et qui seront 
abordés au chapitre 12. 


LE SERMENT COLLECTIF.4%6 


L”Ar est un acte de supplication, de coercition ou de contrainte, par le biais d'un sacrifice, au 
moyen duquel le requérant pousse la personne dont il souhaite l'aide à faire quelque chose contre sa 
volonté ; le ‘ahd est un pacte, un vœu (s'il s'agit d'un individu) ou un pacte (s'il s'agit d'un groupe) entre des 
parties de statut égal. Nous avons précisé que le ‘ahd, bien que très contraignant pour les deux parties 
concernées, n'est pas, à proprement parler, un serment. Qu'est-ce donc qu'un serment ? 


Les Aith Waryaghar font la distinction entre le ‘ahd et le serment en attribuant une dénomination 
distincte à ce dernier, à savoir rimin ou dhzadjith. Le premier terme est plus répandu en pays Aith 
Waryaghar, tandis que le second est plus courant chez les Igzennayen et les Axt Touzine ; cependant, les 
deux termes sont interchangeables. Il existe deux différences principales entre le ‘ahd et le serment. 
Premièrement, le serment est prêté à la mosquée du vendredi et sur le Coran, et il s'agit d'un démenti ou 
d'une protestation en faveur de l'innocence faite par une personne accusée d'un crime particulier. 
Deuxièmement, jusqu'à l'avènement d'Abdelkrim, dont l'une des principales réformes du droit coutumier a 
été la "décollectivisation" des serments, ceux-ci étaient pluriels ou collectifs. L'accusé devait prêter serment 
et fournir un certain nombre de cojureurs, appelés youchin r-imin ou izoudjen, choisis par l'accusé parmi ses 


4% Je suis redevable au professeur Ernest Gellner de m'avoir signalé l'importance du serment collectif dans d'autres 
parties du Maroc amazighophone ; mais l’interprétation de ce serment, et des hypothèses qui le sous-tendent, dans le 
cas du Rif est, pour autant que je sache, de mon cru. Entre le Rif et le Moyen Atlas, par exemple, certaines des 
prémisses fondamentales du serment sont assez différentes. Westermarck (op. cit., 1926, vol. I, p. 509-514) parle du 
serment collectif sous la rubrique "comparution" et " conjurateurs", mais il parle peu ou pas du tout des prémisses sur 
lesquelles repose cette institution juridique cruciale ; et il n'en voit pas l'importance. 
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propres agnats pour témoigner de son innocence. Le nombre de cojureurs requis variait en fonction de la 
gravité de l'infraction, mais il était généralement déterminé par le ou les plaignants (/zedjith). 


Si, d'une manière générale, le jugement par serment collectif chez les tribus rifaines n'a jamais atteint 
les degrés de complexité ou de sophistication qu'il a atteint, par exemple, chez les tribus amazighophones 
du Moyen Atlas, il n'en a pas moins été le pivot du système jural des Aith Waryaghar pendant le Ripubiik. 
Mais avant de le décrire, il convient de préciser un point fondamental de la logique qui sous-tend le 
concept du serment. Il s'agit d'un point qui semble évident, mais sur lequel certains auteurs français 
semblent assez confus. Il s'agit du fait que les cojureurs ne sont pas des témoins ; même la terminologie 
est différente : les témoins sont des ra-chhoudh (sing. chabedb). La charia stipule explicitement que douze 
témoins ordinaires (qui se trouve être le même nombre que celui des cojureurs requis dans un cas de 
meurtre présumé) équivalent à deux notaires, le témoignage d'un notaire valant celui de six témoins 
ordinaires. De plus, et très logiquement, s'il y a des témoins pour un crime donné, le serment n'a aucune 
raison d’être, car le témoignage accusateur des témoins l'emporte toujours, naturellement, sur la 
dénégation de l'accusé et, pendant le Ripublik, sur celle de ses cojureurs. De plus, bien que le nombre de 
témoins et le nombre de cojureurs dans une affaire de meurtre soient exactement les mémes, douze, et 
outre le fait que la fonction des premiers est d'accuser et celle des seconds de nier, les témoins ne peuvent 
pas être membres du lignage agnatique de l'individu accusé. Il est préférable qu'ils ne soient ni parents 
utérins, ni parents par alliance, et mieux vaut encore qu'ils ne soient pas parents du tout. Les cojureurs, en 
revanche, étaient toujours des agnats et des compagnons de lignage de l'accusé. Le nombre douze peut 
être, et est probablement, un exemple de coutume fonctionnant en imitant la loi. 


Marcy a fait remarquer à juste titre que chez les Amazighs, le serment collectif joue en théorie un 
rôle de complément au témoignage, mais que son importance découle en fait des carences des autres 
moyens de preuve :#7 s'il le peut, un homme ne commettra vraisemblablement pas de crime devant 
témoins. Cette distinction entre un procès sous serment collectif et un témoignage est cruciale ; selon les 
Aith Waryaghar, les témoins et les cojureurs sont conceptuellement aux antipodes, et ce fait est 
fondamental pour comprendre toute la structure et la fonction du serment chez les Aith Waryaghar. 


Le nombre de cojureurs pouvait varier entre six et cinquante, cependant ils étaient presque 
toujours six (l'accusé et cinq agnats) ou douze (l'accusé et onze agnatst#). Le plaignant stipulait toujours le 
nombre de cojureurs requis, et l'accusé avait l'obligation de les produire. Cette stipulation n'était cependant 
qu'une simple formalité compte tenu des règles strictes de la prestation de sement. Pour les délits mineurs, 
tels que le vol présumé d'eau d'irrigation ou de bétail, ou les dommages causés à la propriété, six cojureurs 
étaient nécessaires. Pour un meurtre, douze cojureurs étaient nécessaires. Il est important de préciser que 
si douze cojureurs était généralement le nombre maximum et que le meurtre était le délit le plus grave 
nécessitant ce nombre, cela ne concernait que les Aith Waryaghar. Si un servent implique les Aith 
Waryaghar et une tribu voisine, comme dans le cas d'un conflit foncier à grande échelle sur les frontières 
tribales ou d'un homicide intertribal, l'accusé doit produire cinquante cojureurs. Il s'agit de l'accusé et de 
quarante-neuf agnats classificatoires, c'est-à-dire des compagnons de clan ou des compagnons de tribu.4? 
Ces derniers sont plus à même de soutenir leur propre compagnon lors d'une crise extratribale que lors 
d'une crise intraclanique ou même intratribale. 


Au marché du mercredi de Bouredh, chez les Igzennayen, un homme de la tribu de Marnissa a 
tenté d'assassiner son propre qaid, ‘Amar n-Hmidou. Il a dissimulé un pistolet dans une poignée d'alfa, 
mais il a été surpris par quelqu'un qui a averti le qaid. L'agresseur s’est empressé de jeter l'alfa et le pistolet 


47 G. Marcy; op. cit. 1949, p. 69. 

48 Un informateur originaire d'Aith Bou 'Ayyach a exprimé son désaccord sur ce point en parlant de rimin n-khamsa 
n-aithma-s," le serment de cing agnats", c'est-à-dire l'accusé et quatre agnats. 

49 Les serments impliquant des membres de deux clans ou de deux "cinquiémes" étaient généralement prétés à la 
mosquée de Sidi Mhand ou-Moussa (Aith Hichem) où un informateur a également déclaré que des igrawn (pl. 
d'agraw), des assemblées du conseil tribal, étaient parfois invoquées. 
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à un innocent passant originaire de Timarzga qui se trouvait à proximité. Le qaid de Marnissa accusa 
l'homme de Timarzga d'avoir engagé quelqu'un pour le tuer, mais l'homme rejeta l'accusation. Le qaid a 
alors demandé à l'homme de prêter serment pour prouver son innocence en compagnie de cinquante 
cojureurs. L'homme, ainsi que quarante-neuf autres montagnards d'Aith Waryaghar, se rendirent chez les 
Marnissa pour prêter serment, À ce moment-là, ‘Amar n-Hmidou avait retrouvé son calme et reconnu que 
son accusation était probablement erronée. C'est pourquoi, au lieu de demander à l'accusé et à ses 
cojureurs de prêter serment il les invita tous à dîner. 


Nous pouvons supposer qu'il était parfois difficile pour un accusé de trouver ne serait-ce que 
onze agnats pour agir en tant que cojureurs, sans parler de quarante-neuf ; il est donc logique que dans ce 
dernier cas, les "agnats" devaient être des compagnons de clan ou de tribu. Pour avoir la qualité de 
cojureur, un homme devait être en âge de jeûner pendant le ramadan (autrement dit, avoir atteint la 
puberté). Si les femmes peuvent aujourd'hui prêter serment (mais seulement à la maison, et non à la 
mosquée), il leur était défendu pendant le Rprblik, ce qui met clairement en évidence leur statut de 
mineures au sens juridique du terme. Les serments étaient autorisés pendant le mois de Ramadan, mais pas 
lors des fêtes musulmanes telles que I'Aid s-Sghir ou l'Aïd l-Kbir. 


Si un homme en accusait un autre d'un crime ou d'un méfait et que ce dernier le niait, ils 
convenaient tous deux de se rendre à la "mosquée du sermon" ou mosquée de congrégation>” le vendredi 
suivant à midi, afin que l'accusé puisse prêter serment. Comme le pacte du ‘ahd, le serment vaut aussi bien 
pour les groupes que pour les individus, mais les deux phénomènes sont par ailleurs très différents. Le ou 
les plaignants devaient être présents à la mosquée lorsque l'accusé et ses cojureurs arrivaient. Une fois tous 
réunis, ils enlevaient leurs chaussures et déposaient leurs armes et pénétraient à l'intérieur. Le serment lui- 
même était généralement différé jusqu'à ce que le fqih ait prononcé le sermon devant sa congrégation. À la 
fin de celui-ci, il demandait à l'accusé et à ses cojureurs la nature du serment qu'ils s'apprêtaient à prêter, 
puis il faisait répéter à chacun d'entre eux la main droite posée sur le Coran la formule du serment Bi-Wahi 


" L'accusé lui-même 


alladhi la ilaha illa howa, "Au nom de Dieu, et il n'y a pas de dieux autre que Dieu 
prêtait serment en premier, suivi par tous ses cojureurs individuellement. (Il est possible qu'il y ait eu des 
cas où le Coran n'a pas été associé au serment ; certains informateurs affirment que ces cas étaient 
davantage la règle que l'exception et que, dans ces cas-là, la formule de serment se limitait à Bz-/4h, "Au 
nom de Dieu", uniquement. D'autres informateurs, la majorité, tournent cette pratique en dérision et 
affirment qu'elle n'est suivie que par les ignorants. En tout état de cause, il semblerait que le Coran ait été 
davantage utilisé qu'il n’y semblait, et que les serments n'aient été prêtés sur les tombes des saints que s'il 
n'y avait pas de mosquée du vendredi dans les environs. Cette éventualité était très peu probable). Une fois 
le serment prêté, le fqih, qui en était témoin depuis le mihrab (niche indiquant la direction de la Mecque) 
de la mosquée, rédigeait un document en arabe appelé simplement ¢briyizh, "lettre" 501; celui-ci certifiait que 
l'accusé nommément désigné avait juré à telle date avec tel nombre de ses cojureurs, également nommés, 
qu'il n'avait pas commis tel crime à l'encontre du plaignant dont le nom était cité. Enfin, il remettait ce 
document à l'accusé afin que celui-ci produise une preuve écrite de son innocence. 


La croyance populaire veut que toute personne qui commet un parjure subisse de graves 
conséquences. Ces conséquences peuvent inclure la mort, la cécité ou d'autres calamités, soit pour le fieffé 
coupable, un membre de sa famille ou son bétail, en guise de punition divine. Le terme "/zoudj khaddakbs" 
fait référence à un serment non respecté. Il était utilisé lorsqu'une tierce personne apparaissait après la 


500 Les serments étaient toujours prétés à dhamzidha nr-khotbath, la mosquée de la congrégation. La mosquée des 
Mojahidin à Ajdir servait aux habitants des plaines d'Aith Youssef w-'Ari ; ceux d'Aith 'Ari se rendaient à la mosquée 
d'Imhawren ; ceux d'Aith Bou 'Ayyach des plaines se rendaient à celle des Ichchouyen à Ikatchoumen ; les Aith Bou 
'Ayyach supérieurs se rendaient à la mosquée de Sidi r-Haj Hsen à Tazourakhth ; les Aith Hdhifa supérieurs juraient 
à Zawith n-Sidi ‘Abd r-Qadar, tandis que les inférieurs juraient à la mosquée de Behban ; les Aith 'Abdellah prêtaient 
serment pour les " affaires mineures " à la mosquée de Tizra à Iqanniyyen, mais pour les " affaires majeures " ils 
prêtaient serment à la mosquée de Sidi r-Haj Sriman à Ibarhouthen à Aith Yettouft ; les Imrabdhben inférieurs prêtaient 
serment à Zawith n-sidi Youssef, les Imrabdhen supérieurs à Zawith n-Sidi 'Aissa ; et les Aith Tourirth, Aith 'Arous 
et Timarzga prêtaient tous serment dans leurs mosquées du vendredi respectives. 

501 Je pencherais plutôt pour acquittement /abri’a en arabe au lieu de lettre. 
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prestation de serment et annonçait qu'elle avait vu l'accusé commettre le crime en question. Il faut savoir 
que cette expression n'était pas utilisée comme serment d'accusation au Moyen Atlas et qu'elle n'existait 
nulle part dans le Rif. A Tigzirin, un sous-lignage des Iznagen de la région d'Aith Tourirth a faussement 
prété serment aprés qu'un de ses membres ait tué un membre d'un autre sous-lignage des Iznagen. En 
conséquence, tous les hommes qui s'étaient parjurés sont tombés malades et sont morts par la suite, ce qui 
a été considéré comme un acte divin. 


Si l'un des agnats de l'accusé ne voulait pas, pour une raison quelconque, prêter serment, il 
incombait à l'accusé de lui trouver un remplaçant. En outre, si l'accusé ne se présente pas à la mosquée 
pour prêter serment à l'heure prévue, il doit payer les dommages et intérêts dus. Le cojureur manquant 
devait également payer s'il n'avait pas d'excuse valable pour son absence (maladie, mariage ou décès dans 
la famille, etc.). La charge de la preuve reposait donc, en fait, sur tout le lignage de l'individu incriminé. Les 
individus manquants à Pappel avaient généralement jusqu'à la tombée de la nuit pour se présenter. Mais 
après un certain temps, la non comparution de l'accusé, ou son refus de prêter serment, était considérée 
comme une preuve suffisante de sa culpabilité, et il devait payer les dommages qu'il avait causés au 
plaignant. Si, bien entendu, le plaignant lui-même ne comparaissait pas, la prestation de serment n'avait pas 
lieu d'être. Tout empêchement, tel que mentionné ci-dessus, rencontré par l'accusé ou l'un de ses cojureurs 
entrainait le report de la prestation de serment au vendredi suivant. 


Le cas suivant, provenant de Timarzga, concerne à nouveau à la fois le hag et le serment. Un 
mercredi après-midi, un homme du lignage des Yen n 'Ari Mqaddem a guetté deux hommes des Yen n 
'Abdellah qui traversaient le territoire d'Aith Tourirth en rentrant du marché. Il les abattit tous les deux et 
dut payer un aq de 2 000 duros (1 000 pour chaque homme tué) aux imgharen, comme le voulait la 
coutume. Mais les Yen n 'Abdellah ne furent toujours pas satisfaits et le soir suivant, deux d'entre eux 
tuèrent le père de l'homme des Yen n 'Ari Mgaddem sur un sentier près de sa maison. Les membres des 
Yen n'Ari Mqaddem se sont alors rendus chez le saint arbitre Sidi Hmed n-Sidi r-Haj Mess'oud le jour du 
marché suivant pour lui demander de forcer douze membres des Yen n 'Abdellah a prêter un serment 
attestant de leur innocence. Il n'y avait pas eu de témoins du dernier meurtre et, sachant cela, les hommes 
des Yen n 'Abdellah s'étaient même portés volontaires pour jurer avec le double du nombre nécessaire, 
c'est-à-dire avec vingt-quatre cojureurs. Mais Sidi Hmed, après consultation avec les autres membres du 
conseil, a flairé le pot aux roses, a opposé son veto au projet de serment et a fait payer aux Yen n 'Abdellah, 
a leur tour, 1000 duros de hag. Cet exemple illustre non seulement les principes du hag évoqués 
précédemment, mais souligne également les risques du parjure lors de la prestation de serment. 


La description de la structure et de la fonction du serment collectif en pays Aith Waryaghar 
précitée est une pure reconstitution. Abdelkrim a aboli les serments collectifs en 1921 ou 1922 parce qu'ils 
n'avaient pas de fondement dans le Coran et la charia. Il a également supprimé de nombreuses autres 
composantes de la coutume, qu'il dénonçait pour les mêmes raisons. Il convient de rappeler que, trente- 
cinq ans plus tard, l'administration marocaine nouvellement indépendante a également aboli les serments 
collectifs dans les régions amazighophones de l'Atlas. Cela prouve que les espoirs d'Emilio Blanco Izaga et 
d'autres de voir les Espagnols rétablir le droit coutumier dans le Rif n'étaient que des vœux pieux. Il y a eu 
quelques cas de serments collectifs pendant le protectorat, mais ils étaient rares, L'influence d'Abdelkrim a 
été déterminante dans ce domaine, comme dans d'autres. Les serments peuvent encore être prêtés 
aujourd'hui, comme autrefois, à la mosquée du vendredi et sur le Coran, mais ils n'impliquent que le 
plaignant et l'accusé. Les cojureurs, qui sont à la fois le symbole du serment amazigh et de la solidarité 
lignagère amazighe (qui peut être trompeuse), ne sont plus d’actualité. 


502 L'un de ces cas est consigné dans un rapport administratif espagnol daté d'avril 1945, dans lequel les Aith Mhand 
ou-Yehya des Montagnes ont fait jurer à dix hommes d’Aith ghridh, à la mosquée d'Aith r-Qadi, qu'ils avaient droit à 
la moitié de l'eau d'irrigation d'un lieu appelé Dharmat : il semblerait que ce droit ait été contesté. 
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CHAPITRE XII 


LES ALLIANCES ET LES QUERELLES DE SANG EN TANT 
QU'INSTITUTIONS POLITIQUES PREDOMINANTES. 


De nombreuses allusions ont déja été faites 4 la vendetta - que les Aith Waryaghar appellent 
ra'dhawth, "haine, inimitié" - et au système d'alliances appelé “ff (pl. ouf, litt. "faction, parti, ligue" : le terme 
est emprunté à l'arabe marocain, bien qu'il ait une signification légèrement différente dans le contexte 
amazighophone). Les points essentiels à retenir ici sont au nombre de deux : (1) que la majorité égalitaire 
d’Aith Waryaghar qui participait aux systèmes politiques et juridiques participait également aux systèmes 
d'alliance et aux querelles de sang qu'ils engendraient ; et (2) que les alignements des alliances, et donc des 
querelles, portaient le plus souvent une atteinte considérable au modèle segmentaire de leur propre société, 
le modèle des " cinq cinquièmes ", tel qu'il était conçu par les Aith Waryaghar eux-mêmes. Ce deuxième 
point se vérifie aussi bien aux niveaux supérieurs de la segmentation qu'aux niveaux inférieurs. La 
distribution des amendes ag, qui invoquait généralement le principe des "cinq cinquièmes", était 
essentiellement un compromis (au moins dans certains de ses détails) entre les systèmes segmentaires et 
territoriaux de la tribu, alors que, d'autre part, à un niveau inférieur, les procès sous serment collectif étaient 
l'expression de la solidarité lignagère face à une accusation venue de l'extérieur. 


La structure d'alliance “ff des Aith Waryaghar est peut-être le système /f rifain le plus 
représentatif, même s'il comporte certaines complications dues à la discontinuité territoriale des sous- 
clans. La discussion doit être précédée d'observations générales sur la nature générale des “ffs rifains : 
chaque tribu rifaine possédait son propre système de “ffs. 


LES SYSTÈMES LIFF RIFAINS : GENERALITES. 


Laff, en arabe littéraire, véhicule l'idée dérivée de "milieu ambiant, contournement, subterfuge;>™ 
ceci est clairement lié à la fonction de l'institution dans la société marocaine et particulièrement dans la 
société amazighe, surtout par rapport aux changements d'alliance. Dans la terminologie anthropologique, 
le mot arabe marocain /ff a généralement été rendu, par le passé, par "fraction", par moi-même et par 
d'autres.5 La raison en est que, tant bien que mal, le terme "#wo##" (du latin " moitié ") a déjà une 
signification acceptée dans la littérature anthropologique : au sens strict, il renvoie 4 une division en deux 
parties de taille approximativement égale, de préférence exogames - bien que beaucoup ait été écrit sur les 
" moitiés non exogames "5 Dans le cas présent, ce qui caractérisait spécifiquement les Affe d'Aith 
Waryaghar n'était pas tant un facteur d'endogamie ou d'exogamie qu'un facteur d'hostilité. Les mariages se 
font généralement à l'intérieur du Aff ce qui le rend généralement endogame. Mais cela n'a pas toujours été 
le cas, comme le montre le fait que chaque /ff cherche à se faire de nouveaux alliés et à s'appuyer sur ceux 
qu'il a déjà. Cela se fait bien sûr par le biais du mariage et en gagnant de nouveaux parents. Il ne s'agit 


donc pas tant de "moitiés hostiles" que d'un système à double faction dans lequel l'hostilité est intégrée et 


503 Hans Wehr, A Dictionary of Modern Literary Arabic (traduit par J. Milton Cowan), Ithaca, New York: Cornell 
University Press, 1961, p. 871. La racine du verbe /affa est "envelopper". Le terme amazigh amegqoun, connu dans le 
Souss, n'est pas employé dans le Rif. 

504 Cf. Coon, op. cit. 1949; E. Gellner, "The Far West of Islam", British Journal of Sociology. IX, 1, 1958, pp. 73-82 ; et 
Hart, op. cit. 1954, 1958, 1965 et 1967. Les Français ont tendance à ne pas traduire ce terme clé, et les Espagnols le 
rendent par bando. 

505 A, R. Pilling, "Moiety", dans J. Gould et W. L. Kolb, Eds, Encyclopedia of the Social Sciences, London: Tavistock, 
1964, pp. 436-437. 
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implicite.5°° En pays Aith Waryaghar et dans le Rif en général, les membres des As opposés ne jouaient 
pas à la balle, comme le faisaient ou le font les membres de certaines sociétés indiennes d'Amérique du 
Sud : ils se tiraient dessus à balles réelles, avec l'intention de tuer. Enfin, au moins en théorie, seuls les 
hommes adultes étaient concernés. 


Les /ffs tifains peuvent être classés en deux catégories générales qui ne s'excluent pas 
mutuellement : (1) le type "permanent" (ou "relativement permanent"), qui opérait aux niveaux supérieurs 
de la segmentation et divisait la tribu entière en deux factions hostiles conçues comme étant de taille 
approximativement égale (bien que, comme nous le verrons, cela n'ait pas toujours été le cas dans la 
pratique) ; et (2) le type "temporaire", qui opérait généralement au sein d'un clan, d'un sous-clan, ou même 
d'un lignage, était à sa manière un reflet de l'ensemble des /f5 tribaux. Le type (1) doit être considéré 
comme "relativement permanent" car, chez les Igzennayen, par exemple, même les alliances 
"permanentes" pouvaient changer en cas de provocation suffisante, alors que le changement des alliances 
était la règle pour le type "temporaire". Idéalement, lorsque les factions "permanentes" de niveau supérieur 
n'étaient pas invoquées, les factions "temporaires" de niveau inférieur se battaient les unes contre les 
autres, et vice versa Les informateurs (quelle que soit leur implication personnelle) affirment 
unanimement que les combats de maison à maison étaient littéralement la règle. En effet, étant donné le 
caractère très dispersé des habitations individuelles et des communautés locales auxquelles elles 
appartiennent, il n'est pas difficile de comprendre pourquoi. Les querelles de sang se déclenchent 
généralement à propos des femmes, d'une part, et des droits sur la terre et l'eau, d'autre part. La séquence 
sans fin de "violence-contre-action-violence-contre-action-violence ad infinitum", comme laffirme 
Bohannan,®7 peut être considérée comme le résultat d'un certain nombre de facteurs, parmi lesquels 
l'orgueil, la pauvreté et la pression démographique ont tous joué un rôle important. Dans la structure 
sociale et politique très égalitaire des Aith Waryaghar, se prendre en charge ou agit pour son propre 
compte est un principe de base. 


Les deux types de “ffs étaient loin de s'exclure mutuellement, car c'est sur les pivots des petits /f5 
"temporaires" au niveau du clan ou du lignage que tournaient les roues des ff plus importants au niveau 
de la tribu. C'était une question d'interdépendance, et les changements aux niveaux inférieurs sont 
naturellement plus fréquents et plus faciles à discerner ou à expliquer dans les détails (grâce aux souvenirs 
des vieux informateurs) que les changements plus rares aux niveaux supérieurs, qui donnent une 
impression de permanence. En d'autres termes, les Rifains se souviennent exactement pourquoi X s'est 
retourné contre ses propres agnats ou pourquoi le lignage À a commencé à combattre le lignage B alors 
que tous deux sont membres du clan Y ; cependant, si deux clans ou plus sont impliqués, le simple fait que 
X, peut-être par le biais d'un mariage stratégiquement conclu, ait été responsable d'un changement 
d'allégeance suffit dans leur esprit à expliquer l'affaire. 


Gellner a suggéré que pour qu'un système de /f soit correctement appelé ainsi, (1) il doit non 
seulement se distinguer du (des) système(s) segmentaire(s) de la tribu ou des tribus considérées, mais (2) il 
doit aussi être permanent ; (3) il doit être transitif, de sorte que si A est en /ff avec B, et B avec C, alors A 
est logiquement en /ff avec C ; et (4) il doit produire un échiquier des campagnes et des groupes tribaux.508 
A l'exception de la théorie de l'échiquier (qui n'est pas celle de Gellner mais celle de Montagne, d'ailleurs, 
et sur laquelle nous reviendrons plus loin), jusqu'ici tout va bien ; mais au point de rupture de l'analyse de 
Gellner, il n'y a que trois groupes en cause. De plus, selon les représentations rifaines des ff, il y avait des 
limites très précises à la diffusion d'un système /f donné, et bien qu'un hypothétique D, E, ou F puisse 
être impliqué en théorie, il ne l'était presque jamais en pratique. 


506 Henry Mercier, Dictionnaire Arabe-Français, Rabat : Editions La Porte, 1951, p. 103. En outre, je suis très redevable 
au Dr Louise Sweet d'avoir attiré mon attention sur le potentiel sociologique inhérent à ce concept. D. M. Hart, 
"Clan, Lineage, Local Community and the Feud in a Rifian Tribe", in Sweet, Peoples and Cultures of the Middle East: An 
Anthropological Reader, 2 volumes, New York: Natural History Press, 1970, vol. 2, pp. 3-75. 

507 Bohannan, op. cit. 1963, p. 290. 

5° Communication personnelle, 1958, précédemment citée et commentée dans Hart, op. cit. 1958, p. 204, note 44. 
Voir aussi Ernest Gellner, Saints of the Atlas, op. cit. 1969, pp. 64-67. 
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Robert Montagne, un chercheur par ailleurs brillant dont l'influence sur la pensée officielle dans 
les cercles du protectorat français a été énorme, a fini par être aveuglé par l'interprétation de ses propres 
données de terrain provenant des tribus amazighophones du Haut Atlas occidental et de l'Anti-Atlas, et en 
est venu à considérer les /ff5 comme un continuum de cases ou de blocs d'échiquier à travers l'Afrique du 
Nord et le Proche-Orient arabe.* Plus récemment, Patai a repris ce qui est essentiellement la thèse de 
Montagne, avec une argumentation beaucoup plus convaincante, même si, à mon avis, elle n'est pas plus 
concluante, bien qu'il considère le phénomène comme une "double organisation".>!° Aujourd'hui, il est 
pratiquement impossible de vérifier l'exactitude des données de Montagne concernant l'Atlas occidental, 
étant donné l'époque et les circonstances dans lesquelles elles ont été recueillies ; mais même pour l'Anti- 
Atlas, je soutiendrais provisoirement que son hypothèse est erronée. Concernant le Rif et le Maroc 
septentrional en général, qu'il commente en termes comparatifs dans son ouvrage majeur de 1930, son 
hypothèse ne peut être qualifiée que d'exemple de déformation des faits?5!! Ce que dit Montagne, en effet, 
c'est que l'ensemble du Maroc septentrional était autrefois un échiquier composé des deux “ffs opposés des 
Ghomara et des Senhaja, auquel chaque tribu de la région participait soit d'un côté, soit de l'autre.5!? Pour 
lui, l'alignement était dicté par l'attitude, amicale ou hostile, de chaque tribu vis-à-vis des tribus voisines. 


Montagne n'était cependant pas le seul à affirmer l'existence de ces deux grands /ff pratiquement 
mythiques, car on retrouve également des références à ceux-ci dans les travaux de Truchet,>!3 Ortoneda 
Jiménez>'4 et Coon,5!5 ainsi que dans un manuscrit non publié d'Emilio Blanco.5!6 Bien qu'aucune de ces 
sources ne concorde entièrement avec les autres quant aux détails, leur substance est la même à cet égard ; 
le récit de Montagne, qui est le plus complet, peut donc être considéré comme la source principale. (Par 
exemple, parmi les tribus du Rif central, Ibegqouyen, Aith 'Ammarth et Themsaman sont considérés 
comme faisant partie du 4ff "Ghomara", tandis que les Aith Waryaghar, les Igzennayen et les Axt Touzine 
sont considérés comme étant du côté des "Senhaja". Coon affirmerait même que c'est la présence des 
deux premières tribus dans le Zff "Senhaja" qui a valu à ce /ff de remporter la guerre). 


Avant de passer à ma propre hypothèse sur les /ff5 rifains et ceux d'Aith Waryaghar, il y a au 
moins quatre considérations de base qui invalident la théorie de l'échiquier de Montagne : (1) d'après ma 
propre expérience, aucun Rifain n'a connaissance de la prétendue guerre mythique des Ghomara et des 
Senhaja ; (2) même lorsque Montagne et Coon, chacun de son côté, se trouvèrent dans la région à la fin 
des années 1920, ces deux /ffs avaient manifestement perdu toute pertinence structurelle qu'ils avaient pu 
avoir à un moment donné ; (3) tous les /s rifains eux-mêmes - dont ceux d'Aith Waryaghar peuvent être 
considérés comme un cas typique - étaient envisagés et fonctionnaient très différemment de la manière 
dont Montagne les décrit ; et (4) la règle d'or de Montagne selon laquelle deux tribus ou clans voisins ne se 
trouvent pas dans le même Aff est souvent démentie par ses propres cartes de répartition des “ff. 
Montagne a eu raison de souligner l'importance des /ff5, mais il était loin de connaître les systèmes 
segmentaires. De plus, il ignorait ou refusait de voir les limites des As rifains, et c'est surtout ce fait qui l'a 
conduit à commettre les erreurs les plus grossières. 


50 R, Montagne, Les Berbères et le Makhzen dans le Sud du Maroc, 1930, passim ; "Un Episode de 'Siba' Berbère au XV IIe 
Siècle d'après la Ribla de Sidi Mohammed ex-Zarhouni de Tassaft (Traduction de Justinard)," Hespétis, XXVIIL single fasc., 
1941, pp. 85-98 ; and La Civilisation du Désert, Paris : Hachette, 1947, passim. 

510 Raphael Patai, Golden River to Golden Road, Philadelphie: University of Pennsylvania Press, 1962, Chap. VII (pp. 
177-250). 

511 C'est très ironique, car dans ce même ouvrage, il y a une note de bas de page très perspicace et précise (note 2, pp. 
175-176) sur les caractéristiques générales de la structure sociale des Aith Waryaghar. Je l'ai commentée longuement 
ailleurs : Hart, op. cit. dans Sweet, Ed. Peoples and Cultures of the Middle East, 1970. 

512 Montagne, op. cit. 1930, notamment la carte figurant en regard de la p. 208. 

513 Truchet, "Les Sanhadja", Bulletin de la Société de Géographie du Maroc, III, ler Trim. 8, 1919, pp. 67-97. Truchet 
fait cependant remarquer (p. 74) qu'une guerre entre deux tribus de ces deux “ffs opposés n'entraînait pas 
nécessairement une guerre entre toutes les autres, et qu'il n'y avait jamais plus de deux ou trois tribus impliquées dans 
un combat à un moment donné. 

514 Jesus Ortoneda Jiménez, Estudio sobre la Región del Rif, Ceuta: Imprenta Imperio, 1930, p. 37. 

515 Coon, op. cit. 1931, pp. 17-18. 

516 Blanco, op. cit, manuscrit, 1935. 
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Mais ce n'est pas tout. Les limites du système, que nous examinerons plus loin, ne s'appliquent pas 
seulement à chaque tribu qui y participe, mais aussi, et d'une manière quelque peu différente, à l'ensemble 
du Rif. Bien que les tribus du Senhaja Srair semblent avoir partagé le système de Af rifain, celles des Jbala 
et des Ghmara ne l'ont apparemment pas fait.517 Ce seul fait est non seulement d'une grande importance 
géographique et distributionnelle pour imposer une limite occidentale aux “ffs de style rifain, mais, en lui- 
même, il fait tomber les étais de l'hypothèse de Montagne, au moins dans le cas du Maroc septentrional. 
La limite méridionale du système de /ff rifains n'a malheureusement pas été correctement établie, et même 
si un vieil informateur, normalement très fiable, a déclaré qu'il s'étendait jusqu'au sud de Fès, cela 
semblerait, à première vue, peu probable. Cette croyance, cependant, peut avoir été en partie à l'origine de 
l'invasion de la zone française par 'Abdelkrim en avril 1925 et de sa déclaration implicite selon laquelle les 
tribus Jbala du sud, situées juste au nord de la rivière Ouergha, faisaient partie intégrante du "Grand Rif", 
dans lequel les tribus du Senhaja Srair, Ghmara et Jbala du nord étaient également incluses, bien 
entendu.5l8 Cependant, un récit beaucoup plus vraisemblable des Igzennayen indique que le système 
s'étendait de leur tribu au nord jusqu'à la Méditerranée, et qu'il était donc entièrement circonscrit dans les 
limites du Rif. La limite orientale est encore moins précise ; une documentation espagnole inédite51° 
montre clairement que les Aith Sa'id et les tribus d'Iqar'ayen aux abords de Nador et Melilla participaient 
au système, mais je ne sais pas si les tribus transhumantes orientales d'Ibdharsen (ou 1-Mtalsa) et les Aith 
Bou Yehyi l'ont fait, sans parler d’Aith Iznasen et des Arabes rifanisés d’Oulad Stout ; c'est pourquoi la 
rivière Moulwiya, dans l'état actuel de nos connaissances, pourrait éventuellement marquer une frontière 
provisoire. 


Voilà pour les aspects du problème concernant la répartition : il suffit de dire que toutes les tribus 
principales de la région participaient activement au système que nous allons décrire et analyser tel qu'il 
existait concrètement chez les Aith Waryaghar. 


LES LIFFS DE NIVEAU SUPÉRIEUR CHEZ LES AITH WARYAGHAR 


La structure globale du /ff "permanent" des Aith Waryaghar, celle qui, dans les souvenirs des 
informateurs âgés, était toujours invoquée en cas de conflagration tribale à grande échelle, représente une 
conséquence très intéressante du système segmentaire et du système territorial, mais elle ne fait partie 
d'aucun de ces deux systèmes. Ce système est présenté dans le tableau 12.1, sous les rubriques Faction A 
et Faction B. 


517 Nous avons déduit la compatibilité du système Senhaja Srair de rapports administratifs espagnols non publiés et 
non datés figurant dans les dossiers du colonel Emilio Blanco Izaga, consulté à Madrid en 1960 ; et l'absence de “ffs 
chez les Jbala et les Ghmara est attribuée à la fois aux informations verbales fournies en 1963 par S. Carlos Pereda 
Roig (qui a déclaré que ces tribus ne se livraient jamais à de tels "rifanismes") et à une brève visite sur le terrain chez 
les Ghmara en 1965. Ces mêmes tribus Ghmara ne pratiquaient pas non plus d'amendes haq pour les meurtres - un 
autre "rifanisme", semble-t-il. 

518 Rupert Furneaux, Abdelkrim : Emir of the Rif, Londres : Secker and Warburg, 1967, p. 146, selon lequel Abdelkrim 
aurait justifié l'invasion de la zone française par le fait qu'il était en alliance /ff avec la tribu Jbala des Bni Zarwal, que 
les Français avaient récemment occupée. Il est intéressant de noter qu'Abdelkrim a pu invoquer des raisons 
purement politiques, mais qu'autrement, selon la logique des /#ffs rifains, une telle chose aurait été une impossibilité 
matérielle pure et simple. Aucune tribu ne peut être en /ff avec une autre tribu dont elle ne partage pas les frontières 
et, en tout état de cause, les Bni Zarwal sont des Jbala et n'avaient donc vraisemblablement pas de système 4; Même 
Montagne les place dans le /ff"Ghomara", alors que les Aith Waryaghar sont dans celui des "Senhaja". Cependant, 
'Abdelkrim était une personnalité très complexe, et il était beaucoup plus qu'un simple opportuniste. En disant cela, 
nous ne voulons rien insinuer de défavorable à son sujet. S'il n'avait pas été de cette trempe, il n'aurait pas eu la 
renommée qu'il a eue. 

519 Conservé par la veuve et la fille du colonel Emilio Blanco Izaga à Madrid, et consulté par mes soins en 1960. 
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TABLEAU 12.1 


LES FACTIONS A ET B : LES LIFFS DE NIVEAU SUPÉRIEUR CHEZ LES AITH 
WARYAGHAR 


Faction A  FactiooB 
a) Within Waryagharland: 
1. AITH YUSIF W-‘ARI AITH ‘ARI 


(Khums 1) (Khums I) 

2. AITH TURIRTH TIMARZGA 
(Khums 1) (Khums J) 

3. “TRUE” AITH BU AITH ‘ADHIYA 
‘AYYASH or AITH (Khums III) 


BU ‘AYYASH (b) 
(Khums III) 


4. AITH HADHIFA AITH ‘ABDALLAH 
(Khums IV) (Khums IT) 
5. AITH ‘ARUS 


(Khums IV) 
6. l'AKKIYEN 
(Khums IV) 
7. IMRABDHEN 
(Khums V) 
b} Outside Waryagharland: 


1. AITH ‘AMMARTH: THIMSAMAN: 
Clan of IJASUNEN Clan of TRUGUTH 
2. AXT TUZIN: 
Clan of AXT ‘AKKI 
3. IBUQQUYEN: 
Clan of IZIMMUREN 
4. AITH YITTUFT: 


Clans of AITH ‘AISA 
and IZARWALEN 


Plusieurs points importants se dégagent ici. Tout d'abord, si l'on compare les informations ci- 
dessus avec celles concernant les khams khmas d’Aith Waryaghar au chapitre 10, fig. 10, on constate 
d'emblée que la structure du /ffne correspond pas tout à fait à celle des khas (ni à celle des clans ou sous- 
clans, sauf dans certains cas), mais qu'elle a plutôt tendance à la recouper. Ceci est clairement démontré 
dans le cas du Khoms I, où les clans de la plaine ; Aith Youssef w-'Ari et Aith ‘Ari, étaient opposés l'un a 
l'autre, de même que les Aith Tourirth et les Timarzga, pareillement et au niveau du sous-clan, de la 
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montagne. Le Æhows III, celui d’Aith Bou 'Ayyach, présente sensiblement la même situation, avec les 
"vrais" Aith Bou 'Ayyach ou Aith Bou 'Ayyach (b) opposés aux Aith 'Adhiya, même si le Roms en tant que 
tel forme un seul bloc de territoire, ce qui n'est pas le cas de celui d’Aith Youssef w-'Ari/Aith 'Ari. Le 
khoms II, celui d’Aith 'Abdellah, forme également une unité territoriale homogène, mais ses membres sont 
restés unis dans le système total du #f, tout comme ceux du boms IV, celui d’Aith Hdbhifa, territorialement 
discontinu (de l'autre côté, contre les Aith 'Abdellah). Par ailleurs, il ne fait guère de doute que l'ensemble 
des systèmes /f s'est cristallisé autour de conflits ou de querelles entre les Aith Youssef w-'Ari et les Aith 
"Ari dans la plaine, entre les Aith Tourirth et les Timarzga dans les montagnes, entre les Aith Hdhifa et les 
Aith 'Abdellah, et entre les "vrais" Aith Bou 'Ayyach et les Aith 'Adhiya, toutes ces paires ayant des 
frontières communes. Les Aith 'Arous, l'akkiyen et Imrabdben, qui se battaient normalement en interne 
(comme d'ailleurs tous les autres groupes cités plus haut), ont alors mis de côté leurs propres querelles 
internes pour aider la faction A. 


Cela soulève un deuxième problème, celui de la distribution territoriale. Outre le fait frappant d'un 
schéma général d'hostilité entre voisins immédiats du clan ou du sous-clan, dans le cadre général du 
territoire tribal, un autre trait extrêmement important du système /f d’Aith Waryaghar semble être propre 
à cette tribu dans tout le Rif central. Il s'agit de son déséquilibre fondamental, un déséquilibre qui défie la 
logique de la théorie de l'équilibre qui sous-tend les systèmes “ff en général. Ce déséquilibre est d'autant 
plus intéressant que les Aith Waryaghar eux-mêmes ne le perçoivent pas (ou, du moins, ne le perçoivent 
pas explicitement). Le fait est que la faction A est plus importante que la faction B. Quelques statistiques 
démographiques tirées du tableau de recensement de 1930 pour les Aith Waryaghar (les documents de 
recensement les plus fiables disponibles qui sont proches de la période du Republik) le confirment. Nous 
ne tiendrons pas compte ici des autres écarts constatés à ce sujet dans les recensements ultérieurs. Les 
estimations concernant les "cinquièmes" et les paiements du aq seront énumérées en premier, et celles 
concernant les alliances /ff en second. 


Les estimations concernant le "cinquième" et le paiement du bag sont données ici simplement 
pour indiquer que les "cing cinquièmes" d’Aith Waryaghar n'étaient pas en fait d'une taille aussi égale (et 
ne le sont bien sûr pas non plus aujourd'hui) que les Aith Waryaghar eux-mêmes voudraient nous le faire 
croire ; tandis que les estimations du #f parlent d'elles-mêmes de la manière la plus éloquente. Il est bien 
sur possible de postuler un équilibre antérieur entre la Faction A et la Faction B avant l'arrivée des 
Imrabdhen sur scène : comme nous l'avons vu, ces derniers ont probablement rallié les Aith Youssef w-'Ari 
et la Faction A grace au mariage de Sidi Mhand ou-Moussa avec la fille d'un amghar de ce dernier clan. 
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TABLEAU 12.2 


LES EFFECTIFS DU "CINQUIEME", DU HAQ ET DU LIFF ESTIMES D'APRÈS LE 
TABLEAU DU RECENCEMENT DE 1930 


A) “Fifth” Population Figures as Estimated from 1930 Table of Command: 


l. Khums I: AITH YUSIF W-‘ARI — 6086 
AITH TURIRTH — 1804 
7890 
AITH ‘ARI — 3445 
TIMARZGA = 1680 
5125 
Total: Khums I — 13,015 
2. Khums I: AITH ‘ABDALLAH — 6053 
3. Khums Il: ” AITH ‘ADHIYA — 4580 
“TRUE” AITH BU ‘AYYASH 
or AITH BU ‘AYYASH (b)'ë — 5803 
Total: Khums Ul a — 10,383 
4. Khums IV: AITH HADHIFA = 4742 
AITH ‘ARUS — 1898 
Total: Khums IV ro ç a 6640 
5. Khums V: IMRABDHEN = 8659 
B) Liff Membership as Estimated from the 1930 Table of Command:" 
Faction A: (I) AITH YUSIF W-‘ARI — 6086 
AITH TURIRTH = 1804 
(111) “TRUE” AITH BU ‘AYYASH 
or AITH BU ‘AYYASH (b)” — 5803 
(IV) AITH HADHIFA — 4742 
AITH ‘ARUS — 1898 
(V) IMRABDHEN — 8659 
TOTAL: = 28,992 de 
Faction B: (1) AITH ‘ARI — 3445 
TIMARZGA — 1680 
(I) AITH ‘ADHIYA — 4580 
(11) AITH ‘ABDALLAH — 6053 
TOTAL: — 15,758 


18- Les données relatives au sous-clan l'AKKIYEN sont incluses dans cette estimation. 


19- Un rapport antérieur, daté de 1928, donnerait les chiffres suivants sur la force de combat relative des deux 
factions : Faction A: (I) AITH YOUSSEF W-'ARI, 983 hommes armés, et AITH TOURIRTH, 200 ; (ID) "VRAIS" 
AITH BOU 'AYYACH ou AITH BOU 'AYYACH (b), 995 hommes armés ; (IV) AITH HDHIFA, 1200, AITH 
"AROUS, 625, et l'AKKIYEN, 300 ; et (YV) IMRABDHEN, 1772. Total : 6075. Faction B : (1) AITH 'ARI, 785 
hommes armés et TIMARZGA, 200 ; (D) AITH ADHIYA, 1495 ; et (11) AITH 'ABDELLAH, 1270. Total : 3750. 
Si ces chiffres, qui ne concernent que les hommes armés, sont certainement plus sujets à caution que ceux de 1930 et 
ne reposent évidemment que sur des estimations faites par des informateurs, il n'en reste pas moins que les 
proportions sont à peu près les mêmes : la faction À est presque deux fois plus importante que la faction B. 


20- Les chiffres concernant le sous-clan I'AKKTYEN sont inclus dans cette estimation. 
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Dans cette optique, Iwrabdhen devenaient alors la " cinquième roue du carrosse ", pour ainsi dire, 
afin d'ajouter le poids supplémentaire nécessaire pour faire pencher la balance de manière vraiment 
décisive du côté d'une Faction A déjà prédominante et qui, selon la plupart des informateurs, remportait 
généralement la plupart des conflits intratribaux qui se produisaient. Ainsi, deux et deux ont été 
additionnés pour faire cinq. Dans une publication antérieure,520 j'ai exprimé l'opinion qu'un facteur 
déterminant de la composition d'un système /ff donné était le fait que le nombre de segments maximaux 
ou primaires, qu'ils soient constitués par des "cinquièmes" ou par des clans, était pair ou impair. J'ai 
également soutenu que dans les tribus possédant un nombre pair de segments maximaux (quel que soit le 
nom qu'on leur donne), les alliances entre les /f5 étaient déterminées automatiquement (comme chez les 
Aith 'Ammarth, qui ont quatre clans, dont deux sont alignés contre les deux autres), alors que dans les 
tribus possédant un nombre impair de segments, l'une ou l'autre chose se produisait : soit un segment 
devient marginal et opte pour la neutralité totale (comme chez les Ibeqqouyen et les Themsaman), soit il 
opte pour la neutralité et se scinde en deux (comme chez les Igzennayen et les Axt Touzine, bien que les 
détails de chaque cas soient un peu plus complexes que cela). Cet argument était basé sur l'hypothèse 
d'une théorie de l'équilibre global, et aujourd'hui, bien que je ne la rejette pas entièrement, je ne lui accorde 
plus la primauté que je lui accordais à l'époque. Cela reste une possibilité, mais elle est secondaire, tout 
comme la possibilité que trois ou deux /ff5 puissent exister dans une tribu donnée, à un niveau donné et à 
un moment donné (comme un informateur a déclaré que c'était le cas chez les Igzennayen®2!). À la lumière 
de mes réflexions ultérieures sur les alliances factionnelles globales en pays Aith Waryaghar, il ne fait 
aucun doute que les /ffs d'Aith Waryaghar sont orientés en faveur de la faction A. 


Pourquoi en était-il ainsi ? Les Imrabdben, la "cinquième roue du carrosse", semblent apporter la 
réponse. Par leur alliance avec les Aith Youssef w-'Ari, ce sont eux qui, s'ils n'ont pas créé le déséquilibre 
(qui, numériquement, était déjà perceptible), lui ont néanmoins donné le dernier coup de barre. Ils l'ont 
fait, paradoxalement, en dépit du fait qu'un certain nombre de leurs lignages individuels ont 
traditionnellement restauré l'équilibre en rétablissant la paix (alors que la majorité de leurs lignages, à 
toutes fins utiles, auraient pu être des lignages "laïcs"). 


Si nous examinons à nouveau le tableau 12.1, nous constatons qu'une certaine volonté d'équilibrer 
le système /ff a été recherchée dans des alliances en dehors d’Aith Waryaghar, avec les clans voisins de 
certaines tribus limitrophes. Ce fait soulève une autre question cruciale : quelles étaient les limites d'un 
système Aff donné ? On peut rappeler ici les remarques de Gellner sur le caractère permanent et transitoire 
des “ffs tels qu'ils ont été présentés par Montagne pour l'Atlas occidental. En principe, ces observations 
sont valables pour les systèmes Afs du Rif, mais seulement jusqu'à un certain point, car chaque système de 
liffs individuel avait des limites bien définies - c'était, en quelque sorte, l'échiquier auquel Montagne aimait 
tant le comparer, mais un échiquier très réduit, et peut-être plutôt un d'une série d'échiquiers. Mais, 
comme je l'ai déjà dit, je pense que l'analogie avec l'échiquier est fondamentalement trompeuse. Je préfère 
considérer le système comme une série de cercles concentriques imbriqués, réduits de moitié et/ou coupés 
en deux. Comme le montre la figure 12.1, chacun de ces cercles contient un cercle intérieur de ligne 
épaisse, représentant une seule tribu, et un cercle extérieur de ligne pointillée, représentant les clans 
environnants des tribus voisines ; ces dernières étaient toutes elles-mêmes impliquées dans leurs propres 
systèmes /ff similaires, mais apportaient une assistance " de gré à gré " en armes et en argent aux clans 


520 Hart, op. cit. 1958, pp. 204-206, note 44. 

521 Cette possibilité a été évoquée par Blanco (Manuscrit, Conferencia Sobre Derecho Consuetudinario Rifeño, op. cit., 1935) 
et beaucoup plus récemment par Jeanne Favret ("Relations de Dépendance et Manipulation de la Violence en Kabylie", 1968) ; 
et la notion est intéressante. Il me paraît cependant certain (et le cas d'Igzennayen l'illustrerait) que, par diverses 
formes de pression ou de coercition, et peut-être par le biais du ‘ar, le troisième Aff finirait par s'aligner sur l'un ou 
l'autre des deux premiers (ou éventuellement, en se scindant, sur les deux). André Adam (La Maison et le village dans : 
Quelques Tribus de l'Anti-Atlas, Collection Hespéris, XIII, Paris : Larose, 1952, p. 41) s'en prend à Montagne pour un 
autre argument du même ordre, à savoir le fait que les /ffs constituent une assurance permanente contre les risques 
de guerre. Adam laisse entendre à juste titre que la fonction du /ff peut tout aussi bien avoir été de déclencher des 
guerres que de les arrêter ; et comme je l'ai remarqué ailleurs (Hart, op. cit., 1958, pp. 206-207, note 47), nous avons 
dans ce débat plutôt futile une sorte de situation de "la poule contre l'œuf". 


428 


qu'elles favorisaient (et au /ff auquel ces clans appartenaient) dans la tribu en guerre, lorsqu'elles n'étaient 
pas elles-mêmes en guerre. 


Cela explique la présence, comme l'indique le tableau 12.1, d'un clan appartenant aux Aith 
‘Ammarth du côté de la faction A, et de clans appartenant aux Themsaman, Axt Touzine, Ibeqqouyen et 
Aith Yettouft du côté de la faction B. Le résultat, bien sûr, était de contribuer à "égaliser les forces" et 
donc à corriger le déséquilibre interne par des moyens externes (et même de créer un léger déséquilibre en 
faveur de la faction B). 


La fig. 12.2 est un paradigme des systèmes /f des six tribus du Rif central, plus ou moins tels 
qu'ils existaient sur le terrain. La ressemblance avec les parts d'une tarte n'est pas tout à fait fortuite. 


Chaque tribu rifaine avait son propre système /ff au niveau global de la tribu, dans lequel les clans 
voisins des tribus limitrophes pouvaient parfois être impliqués, mais jamais, à ma connaissance, une tribu 
voisine entière n'a été impliquée. C'est précisément à ce stade que se situe la limite effective du système: 
aucune tribu n'était en /ff avec une autre tribu avec laquelle elle ne partageait pas de frontière commune. 
En outre, chaque cercle tribal peut être partiellement affecté par l'un de ses voisins, mais jamais 
totalement. Ainsi, par essence, chaque roue tournait indépendamment des autres, même s'il arrivait que 
des rouages se rejoignent et s'engrènent. Dans le cas d'Aith Waryaghar, la question est rendue plus 
complexe par la discontinuité territoriale des sous-clans participants et par la présence des Imrabdhen, qui 
crée un très fort déséquilibre dans le système. Mais ces facteurs n'occultent pas la manière dont le système 
a fonctionné - et fonctionne, malgré le déséquilibre. 


Le terme "conflit", ra-‘dhawth, signifie proprement " situation de conflit ". Tout épisode du conflit, 
ou toute bataille ou combat, est appelé amenghi (pl. imenghan, de la racine amazighe ngh, "tuer" ?). Les Aith 
Waryaghar font une distinction structurelle entre les " conflits extérieurs " (dmenghan n-bara), qui impliquent 
les systèmes Aff" permanents " du niveau supérieur, et les " conflits intérieurs " (enghan n-dhikhr), entre 
ou au sein des lignages, sur lesquels nous nous pencherons dans la section suivante. La question des 
"conflits extérieurs " est elle-même relative, et les occasions où les Aith Waryaghar ont réellement fait la 
guerre à des étrangers seront discutées en détail plus loin. On ne saurait trop insister sur le fait que, 
pendant le Républik, les conflits entre ces populations n'étaient pas des guerres, mais des querelles de sang. 
La société elle-même étant fortement "tournée vers l’intérieur", avec une vie communautaire locale 
intense, il est logique que les conflits soient également "tournés vers l’intérieur". Dans le cas de certaines 
tribus amazighophones transhumantes du Moyen Atlas, par exemple, le conflit était généralement 
"externalisé", et le fait que l'ennemi soit d'une autre tribu donnait lieu à des situations conflictuelles 
"orientées vers l'extérieur", qui se traduisaient par l'affrontement inévitable de systèmes segmentaires en 
expansion. Dans le Rif, en revanche, l'ennemi est "à l’intérieur", l'explosion est le résultat de l'expansion et 
le conflit est généralement "interne". Les Aith Waryaghar pensent que la discorde commence à la maison. 
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Fig. 12.1 : Les Afr Rifains : L'emboitement, la bi-section et la tri-section : Le cercle intérieur épais représente un seul territoire 
tribal, le cercle extérieur en pointillés représente les clans concernés des tribus voisines. Les segments blancs et noirs à l'intérieur 
d'un même territoire tribal (c'est-à-dire à l'intérieur d'un même cercle intérieur) représentent les clans constituant les factions 
opposées et hostiles, tandis que les zones ombrées dans les cercles extérieurs représentent les clans des tribus voisines qui peuvent 
être hostiles dans un contexte et amicales dans un autre. 


Pour clore cette section, je donne un exemple typique, d’après les souvenirs des informateurs, de 
l'ensemble des combats entre les deux grands “ffs. La grande querelle entre les Aith Youssef w-'Ari et les 
Aith 'Ari s'est déroulée sous le règne du sultan al-Hassan ler, de 1873 à 1894, et a duré sept ans. On 
raconte qu'elle a commencé pour " une broutille ". Les imgharen de chaque clan avaient décidé que leurs 
femmes ne devaient pas se rendre au marché dominical des femmes de l'autre côté de la rivière Nkour, en 
pays Themsaman, car ils considéraient cela comme honteux : les Aith Waryaghar ne voulaient tout 
simplement pas que les hommes de Themsaman puissent admirer leurs femmes. Cependant, un jour, deux 
femmes d'Ajdir (Aith Youssef w-'Ari) s'y rendirent. A l'époque, le plus grand amghar de tous les Aith 
Waryaghar était Haj Haddou ou-'Aissa d’Aith ‘Ari, et lors de l’agraw suivant l’incident, il s’enquit sur la 
raison pour laquelle ces femmes avaient enfreint la règle et s'étaient rendues au marché, déclarant que 
chacune d'entre elles devrait payer une amende d'un duro. Si Zeyyan d'Ajdir, soutenu par Sidi Mess'oud 
d’Imrabdhen, répliqua en disant qu'elles n’aillent rien payer. Une altercation s'ensuivit, puis chaque partie 
s’en est aller chercher ses alliés : et toute la tribu finit par s'en mêler, selon les modalités indiquées plus 
haut. Les Aith 'Ari et leur Zf (Timarzga, Aith 'Abdellah, Aith 'Adhiya) ont fait appel aux clans Trouggout 
de Themsaman et Axt 'Akki d'Axt Touzine ; le Zff d’Aith Youssef w-'Ari a ensuite versé 3 000 duros aux 
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Aith 'Ammarth pour qu'ils viennent les aider 4 mettre le feu aux communautés Aith 'Ari de Dhmasind 
supérieure, de Bou Menqad et d’Aith Moussa w-'Amar. Il est évident qu'au bout de sept ans, le /ff d’Aïth 
"Ari était en train de perdre, mais il semble que lorsque le sultan al-Hassan ler lui-même envoya un 
émissaire pour empêcher les Aith Waryaghar de s'entretuer, ils ont accédé à sa demande. (Du moins, c'est 
ce que dit la tradition : il est peut-être plus probable que chaque partie espérer conclure une trêve pour les 
besoins de Vagriculture et pour pouvoir récupérer de tant d’affrontements). On raconte aussi que 
l'alignement général des “ffs susmentionnés a pris fin lorsque Bou chetta al-Baghdadi et une mehalla de 
l'armée du makhzen marocain ont marché contre le Rif depuis Fès en 1898 pour punir les pirates 
d'Ibeqqouyen. Ceci est une autre histoire en soi (voir chapitre 13), mais le résultat manifeste en pays Aith 
Waryaghar fut que jusqu'à l'avènement d'Abdelkrim, le conflit devint encore plus internalisé, et quelques 
centaines de /f5 "temporaires" de niveau inférieur, sur lesquels nous allons maintenant nous pencher, 
prirent vie. 


THIMSAMAN 


AITH ‘AMMARTH 


IGZINNAYEN 


Fig. 12.2 : Le paradigme des systèmes /f de six tribus du Rif central. 
----- = clans (et en pays Aith Waryaghar, "cinquièmes") divisés en deux par Aff. 


Noir = Les clans neutres. 
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LE SYSTEME LIFF D'AITH WARYAGHAR AUX NIVEAUX INFERIEURS 


Aux niveaux inférieurs de la segmentation, les /ffs "temporaires", opérant au sein des clans, des 
sous-clans et des communautés locales (et même au sein des lignages, car le système ff s'étendait du 
niveau le plus bas au niveau le plus élevé), pouvaient se déplacer et changer, et le faisaient trés souvent. De 
nombreuses raisons peuvent être invoquées : l'intégration de nouveaux lignages dans le Aff par le biais du 
mariage (et donc de l'alliance par le biais d’une nouvelle parenté), l'intérêt personnel ou la trahison (selon 
le point de vue de la personne ou du groupe concerné) de la part de l'un des lignages constitutifs, peut-être 
en raison de sa susceptibilité à la corruption, etc. Ces mêmes décalages peuvent être transmis à des niveaux 
de segmentation plus élevés, et donc les facteurs de permanence et de transition doivent être considérés 
comme tributaires l'un de l'autre, et comme naturellement élastiques. Cette élasticité et cette fluidité sont, 
bien sûr, aussi symptomatique du système segmentaire qu'elles l'étaient du système /f ou factionnel, étant 
donné la prolifération différentielle et la taille inégale des segments, mais les deux phénomènes restent 
distincts. 


Puisque la base des systèmes /ff était pour partie segmentaire et pour partie territoriale, les 
relations factionnelles qu'ils exprimaient n'étaient jamais entièrement tributaires des relations lignagères ou 
des relations territoriales entre les communautés locales. Pour aller plus loin, je souscris pleinement à 
l'opinion de Favret (dans le cas des Kabyles) selon laquelle les relations d'alliance ont pour effet : (1) de 
renforcer, (2) de contredire ou (3) de remplacer les relations lignagéres ou claniques, lorsque cela est 
nécessaire.522 Au niveau des clans, il s'agit d'un renforcement total dans le cas des Aith 'Ammarth, comme 
indiqué plus haut ; d'un remplacement partiel dans le cas d'Ibeqqouyen et des Themsaman - chacun 
d'entre eux ayant un clan neutre qui est parvenu, apparemment, à rester neutre ; un remplacement presque 
total, après un grand changement dans l'alliance globale, dans le cas d'Igzennayen (qui, semble-t-il, s'était 
déjà renforcé) ; et une contradiction dans le cas d'Axt Touzine et d'Aith Waryaghar. 


Cette contradiction était apparemment totale dans le cas d'Axt Touzine, où les cinq clans (pas 
nécessairement des "cinquièmes", dans ce cas) étaient divisés en deux. Dans le cas des Aith Waryaghar, 
elle n'était, comme nous l'avons vu, que partielle au niveau du "cinquième", les Aith Youssef w-'Ari et les 
Aith 'Ari (et leurs plus petites répliques en montagnes ; Aith Tourirth et Timarzga) étant du même 
"cinquième", mais amèrement opposés l'un à l'autre dans le /f; il en allait exactement de même pour les 
"vrais" Aith Bou 'Ayyach et les Aith 'Adhiya. Il convient de rappeler que le ff global ou l'alignement des 
factions se remettait en place, et dans son déséquilibre habituel, dans le cas d'un seul conflit a grande 
échelle à travers le territoire d’Aith Waryaghar. Toutefois, il convient également de souligner que les 
contradictions entre le système des factions et le système des lignages deviennent encore plus évidentes au 
fur et à mesure que l'on descend dans l'échelle. Par exemple : on naît dans son lignage, mais on peut 
choisir ses amis et, jusqu'à un certain point, son /ff On a des droits de propriété dans sa communauté 
d'origine, mais on peut aussi en avoir ailleurs, dans une autre communauté, voire dans un autre clan ou 
une autre tribu, parce que son grand-père paternel, par exemple, y a reçu une terre ou l'a achetée à un 
habitant du coin. (C'est ainsi que les lignages Boulma d'Iboutaharen et r-Mqoddam et le lignage Imjjat de 
]-'Ass possèdent trois propriétés foncières à Ifzaren, près de Thara Mghachth à Axt Touzine, qu'ils ont 
achetées pour 65 riyals en octobre 1924). En d'autres termes, les liens que l'on a sont, pour reprendre le 
terme bien connu de Gluckman, le produit de "relations multiplexes ".523 


Le résultat de cette contradiction croissante, concernant les /7fs, était bien sûr le changement et la 
commutation des alliances ; ainsi, comme Favret le remarque également à propos des Kabyles, l'image 
idyllique d'un groupe solidaire d'agnats prêts à s'entraider et à se défendre contre vents et marées est 


52 Favret, op. cit. 1968. 
523 Max Gluckman, The Judicial Process among the Barotse of Northern Rhodesia, Manchester: Manchester University Press, 
1955, p. 19. 
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souvent très éloignée de la réalité. Comme nous l'avons expliqué au chapitre 11, la course au pouvoir 
entre les imgharen, par exemple, a permis de garantir qu'il n'y avait pas de positions de pouvoir en pays 
Aith Waryaghar, mais seulement des positions d'autorité relative. Les longues listes d'imgharen que m'ont 
fournies des informateurs de tous les clans en témoignent avec éloquence : X d'Aith A élimine Y d'Aith B. 
En dernière analyse, cette compétition commence dans la famille. Si elle n'est pas nécessairement 
exprimée en termes de "rivalité fraternelle", elle l'est, à tout le moins, en termes de rivalité entre proches 
agnats. Ces agnats peuvent se rapprocher, par exemple, pour prêter un serment collectif afin de réfuter 
l'accusation d'un étranger, mais la concurrence économique pour les terres, les querelles d'héritage et la 
concurrence pour les femmes et le statut (ou l'honneur) commencent généralement entre cousins 
patrilatéraux ou même entre frères. J'ai souvent entendu des hommes parler de manière désobligeante de 
leurs agnats, et souvent en plaisantant à moitié. J'ai beaucoup moins souvent entendu des hommes dire 
des choses désagréables sur leurs parents par alliance. 


La force, la puissance et la richesse sont toutes mises sur un pied d'égalité, et les pauvres et les 
faibles sont mis hors course, du moins sur le plan politique, bien qu'ils puissent eux aussi garder la tête 
hors de l'eau grâce au cynisme et au dénigrement dirigés contre les puissants du moment. Le principe 
d'égalitarisme est connu de tous et utilisé par tous, mais il est également reconnu par tout le monde que 
ceux qui sont "plus égaux" que les autres auront toujours les premières places. En outre, tous, sans 
exception, sont pleins de platitudes sur la "solidarité mécanique" (pour reprendre la célèbre expression de 
Durkheim) que les agnats devraient avoir les uns envers les autres. Voici trois de ces platitudes 
proverbiales : d-dem our itmenzi our itmarbin, "le sang ne se vend et ne s'hypothèque " ; un refrain repris dans 
un couplet, Ay ibrighen-nnagh, ay ourawen oumedzzi, mara namnagh jaranagh, abara ou-ntemsa'dhi, "Oh nos jeunes 
hommes, au coeur de thuya, même si nous nous battons entre nous, nous nous unissons contre nos 
ennemis extérieurs"; et 7-'adhou nr-'adhou-inou, dhameddokkar inou, "l'ennemi de mon ennemi est mon ami". " 
Ce sont aussi des proverbes que les Aith Waryaghar citent triomphalement comme soulignant le principe 
de l'opposition segmentaire. Mais cette "solidarité mécanique", pour reprendre l'analogie durkheimienne, si 
elle est bien capable de devenir "organique", ne l'a fait qu'à trois reprises, et elle s'est même parfois brisée 
"mécaniquement". 


Un autre proverbe généralement attribué aux Arabes, selon lequel "personne ne se déteste plus 
que les frères ", n'est pas connu aux Aith Waryaghar (ou du moins n'est pas admis au statut de proverbe), 
mais c'est exactement ce qui se produit en fait, contrairement à la théorie, plus souvent que les Aith 
Waryaghar eux-mêmes ne voudraient l’admettre. Pourtant, bien qu'ils soient généralement dégoûtés et 
embarrassés par ce fait, ils ne cherchent pas à le dissimuler. C'est précisément ce qui s'est passé lors de la 
rivalité chez les Aith Tourirth qui a éclaté initialement entre les lignages de Dharwa nr-Haj Am'awch de 
Boulma et les Imjjat (ou Dharwa Oufqir Azzougwagh) de l-'Ass. Dans ce cas particulier, le changement 
d'alliance était absolument crucial pour la nouvelle direction que la querelle à commencé à prendre, car 
cette nouvelle direction était une violation de base des principes du premier lignage segmentaire. Le fait 
qu'il ne s'agissait en aucun cas d'une occurrence isolée sera également mis en évidence. 


La contradiction qui existe généralement chez les Aith Waryaghar entre le système segmentaire et 
le système /ff ou factionnel s'exprime dans le fait qu'à n'importe quel niveau, les segments étaient 
généralement regroupés, remaniés ou réalignés afin de produire deux factions hostiles (ou "ligues", pour 
utiliser le terme de Favret pour une situation analogue en Kabylie), généralement de taille inégale. Smith a 
remarqué, dans un contexte trés différent, que la segmentation dans les sociétés basées sur le lignage est 
normalement fondée sur deux principes seulement, la territorialisation et la descendance, et que 
l'opération de tout type de principes segmentaires définit le champ des relations politiques.5%5 Un système 
de ligues ou de factions, en revanche, combine les deux premiers principes comme point de départ, puis 
ajoute au troisième, la définition du " champ des relations politiques ", le critère absolument fondamental 
de l'alliance ou de l'hostilité réciproque. 


54 Op. cit. Favret cite à cet égard la position "classique" de Fortes (op. cit., 1953, réédité en 1960), ainsi que la 
célèbre observation d'Evans-Pritchard selon laquelle "un état de querelle est incompatible avec la vie en société". 
525 M. J. Smith, Government in Zazzau, 1800-1950, Londres: Oxford University Press, 1960, pp. 33, 48. 
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LA THEORIE DES QUERELLES DE SANG 


Passer d'une théorie des Affs à une théorie de vendetta chez les Aith Waryaghar est une transition 
tentante, une transposition presque imperceptible. Cependant, dans la mesure ou les vendettas constituent 
le véritable moteur de ce livre, et l'institution centrale des Aith Waryaghar avant l’avènement d'Abdelkrim 
et occupation espagnole, il convient de récapituler certaines des conclusions de l'anthropologie sociale à 
ce sujet avant de donner le point de vue des Aith Waryaghar, et le mien propre, sur la question. Depuis 
Radcliffe-Brown,°2% la plupart des anthropologues ont considéré les querelles de sang, à juste titre, comme 
une manifestation du principe de la solidarité poussée à l'extrême - ou, comme le dit Bohannan, jusqu'à ce 
qu'elle "échappe à tout contrôle "57 - simplement parce que la séquence "violence-riposte-violence- 
riposte-violence-riposte" peut se poursuivre indéfiniment, et c'est généralement ce qui se produit. 
Middleton et Tait®28 considèrent les querelles de sang comme une "différenciation généalogique traduite en 
action" et soulignent à nouveau l'importance des querelles de sang et leur nature permanente. Ils 
s'intéressent à leur apparition au sein de groupes sociaux, ou de parties de ces groupes, et non entre 
individus ; et ils affirment qu'il est souvent difficile, voire inutile, d'essayer de distinguer clairement les 
différents types d'hostilité manifeste entre groupes, tels que la guerre, la querelle de sang, la vengeance 
sanglante, le combat ou la vendetta. 


Beattie5?” prend le contre-pied de ces distinctions. Son point de vue est également différent de 
celui de Bohannan, qui considère l'ensemble du processus en termes de violences et de contre-actions 
répétitives ; Beattie définit les querelles de sang comme pouvant être stoppées par une forme 
institutionnalisée de règlement ou d'indemnisation. Le point de vue de Beattie est donc peut-être plus 
"optimiste" que celui de Bohannan. C'est l'existence de cette forme de règlement qui est symptomatique, 
ainsi que l'adhésion rigide à la Æx falionis, "la loi de l'exacte équivalence " : cela signifie que non seulement il 
doit y avoir ceil pour ceil, dent pour dent et vie pour vie, mais en outre la personne tuée par vengeance doit 
avoir, comme Beattie (paraphrasant Westermarck**”) l'affirme pour les Amazighs Ait Youssi du Moyen 
Atlas, exactement le méme statut social que la victime initiale. (En réalité, il y a eu, comme nous le verrons, 
quelques dérogations a cette régle). C'est cette loi de stricte équivalence qui, selon Beattie, distingue la 
vendetta de la guerre (qui implique une hostilité entre sociétés, ou au sein d'une société toute entiére - et 
qui, selon cette définition, existait de toute évidence en pays Aith Waryaghar), et de la vendetta (qui 
implique une hostilité entre deux groupes au sein d'une société). Dans ces deux derniers types de conflits, 
il n'y a que peu ou pas de règles, et il n'y a généralement pas de moyens de règlement socialement 
acceptables. 


Plus récemment encore, Peters®3! et Favret? ont publié d'autres contributions à l'étude de la 
vendetta, toutes deux portant sur des sociétés nord-afticaines : Peters à propos des Bédouins de la 
Cyrénaique et Favret au sujet des Kabyles d'Algérie. Je suis certainement d'accord avec certains points 
essentiels de l'argument de Peters, à savoir que le modèle de lignage segmentaire simple est insuffisant 
pour "expliquer" la vendetta (contrairement à la position "classique" d'Evans-Pritchard sur ces mêmes 


5% À. R. Radcliffe-Brown, Introduction à M. Fortes et E. E. Evans-Pritchard, African Political Systems, Londres, 
Oxford University Press, 1940. 

527 Bohannan, op. cit. 1963, p. 290. 

528 John Middleton et David Tait, op. cit. 1958, pp. 19-22. 

52 John Beattie, Other Cultures, Londres : Cohen and West, 1964, pp. 149-150, 175-176. 

530 Edward Westermarck, "The Bloodfeud Among Some Berbers of Morocco", dans E. E. Evans-Pritchard, R. Firth, B. 
Malinowski et J. Schapera, Essays Presented to C. G. Seligman, London: Kegan Paul, Trench, Trubner & Co, 1934, 
pp. 361-368. Mme D. Jacques Meunié, Le Prix du Sang Chez les Berbères de l'Atlas, Extrait des Mémoires Présentés par 
Divers Savants à l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, Tome XV (2ème Partie), Paris : Imprimerie Nationale, 
1964. Son analyse des sanctions relatives au meurtre dans la Charte d'Ajarif (Anti-Atlas) de 1405 est particulièrement 
pertinente. 

51 E.L. Peters, op. cit. 1967. 

532 J, Favret, op. cit. 1968. 
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Bédouins de Cyrénaïque5%), comme cela devrait ressortir clairement de mon analyse à ce stade. Et la thèse 
et de 
"restitution", et que la vendetta doit étre considérée comme un cycle continu de dettes contractées puis 


de Favret selon laquelle chaque meurtre réciproque constitue un cycle d' endettement " 


remboursées (les termes français et espagnols dette de sang et deuda de sangre l'expriment très bien), est belle, 
soignée, et également valable. 


La vendetta se produit dans de nombreuses sociétés a travers le monde. En général, dans les 
sociétés cognatiques ou bilatérales (comme en Grèce’ ou peut-être dans la Sicile épargnée par la mafia), 
la vengeance ne peut être exercée que sur la personne du tueur lui-même, alors que dans les sociétés 
agnatiques, tout membre du patrilignage du tueur est susceptible d'être tué à son tour. A cet égard, les Aith 
Waryaghar appartiennent sans conteste à cette dernière catégorie. Je suis également tout à fait d'accord 
avec Beattie et la position "classique" selon laquelle la vendetta est propre aux sociétés qui ne disposent 
pas d'une autorité politique centrale efficace. Lorsqu'il y a un gouvernement central efficace, il est le seul à 
revendiquer le monopole de la violence physique sur son propre territoire, ce qui permet de supprimer les 
querelles de sang. Il suffit d'ajouter que le protectorat espagnol sur le Maroc septentrional n'avait pas 
besoin d'éradiquer la féodalité, puisque 'Abdelkrim l'avait déjà fait pour lui, et de manière efficace. 
L'administration espagnole s'est contentée de confisquer les armes des Aith Waryaghar, après la guerre du 
Rif, et d'achever ainsi le processus entamé par 'Abdelkrim. C'est une autre histoire qui sera présentée au 
chapitre 15, mais elle souligne la justesse de la théorie "classique". Cela signifie également que mes propres 
idées sur les querelles de sang reposent sur les propos de nombreux informateurs, jeunes et moins jeunes. 
Les dettes de sang étant une institution politique si dominante en pays Aith Waryaghar, tous avaient 
quelque chose à apporter au sujet, et tous étaient plus que désireux d'en parler. Les plus âgés en parlaient 
avec enthousiasme ; les plus jeunes le faisaient souvent non sans honte, "parce que nous sommes plus 
modernes aujourd'hui", même si leurs yeux s'illuminaient encore lorsqu'ils racontaient comment leur camp 
avait " réussi à marquer un coup ". 


Favret fait remarquer que dans les dettes de sang kabyles, les pertes en vies humaines étaient 
faibles, mais il ne faut pas oublier que si les querelles étaient aussi intenses en Kabylie que chez les Aith 
Waryaghar, la densité de la population y était et est toujours au moins cinq fois plus élevée - la plus élevée 
des zones rurales d'Afrique du Nord. Celle du Rif n'est que la plus élevée des régions rurales du Maroc. 
Bien que de nombreux informateurs m'aient assuré que les pertes en vies humaines dans les querelles de 
sang parmi les Aith et Waryaghar n'étaient en rien comparables à celles des guerres modernes, ni même à 
celles de la guerre du Rif dirigée par 'Abdelkrim, il est impossible de ne pas être frappé par un chiffre de 
pertes (sans doute exagéré, peut-être même grossièrement) qui m'a été communiqué pour une dette de 
sang entre deux lignages importants, les Aith ‘Amar ou-Hmed et les Ibounharen, du sous-clan Aith 
Tmajourth d’Aith 'Abdellah : 365 morts, un pour chaque jour de l'année. L'estimation de Montagne 35 
concernant les victimes de ce que je crois être la même querelle ne s'élève qu'à 62, ce qui semble à 
première vue assez frappant. Il est possible que ce chiffre ait presque sextuplé dans la mémoire des 
descendants des participants au fil du temps, mais en tout état de cause, il indique que la frontiére entre la 
querelle de sang et le massacre est parfois assez ténue, ce qui confirme l'hypothèse de Middleton et Tait. 
Et même dans les dettes de sang où les pertes étaient bien moindres, il existerait de nombreuses preuves 
montrant à quel point les combats pouvaient devenir brutaux. Les Rifains les résument en une seule 
phrase, Aith Fran menghan jarassen, (Fran : "quelqu'un, quiconque, X") "les Aith X se sont battus entre eux". 


53 E., E. Evans-Pritchard, The Sanusi of Cyrenaica, Londres: Oxford University Press, 1949, pp. 54-61. 

534 J. K. Campbell, Honour, Family and Patronage, Londres: Oxford University Press, 1964, pp. 193-199. 

535 J'ai donné ailleurs mon estimation corrigée des participants à cette dette de sang : cf. Hart, op. cit. 1954, pp. 63-64. 
C'est cette même querelle qui est décrite, de façon pas tout à fait exacte, par Montagne, op. cit. 1930, p. 240, et à sa 
suite, par Eduardo Maldonado Vazquez, E/ Rogui, Ceuta : Imprenta Olimpia, 1952, pp. 33-34, ainsi que par G. H. 
Bousquet, Les Berbères, Collection "Que Sais-Je ?", Paris : Presses Universitaires de France, 1961, p. 107. Montagne 
rend à tort le lignage Aith ‘Amar Ou-Hmed comme Aith r-Qassem, qui existe effectivement, mais qui est 
structurellement plus éloigné des Ibounharen que ne le sont les Aith 'Amar Ou-Hmed. Ces deux derniers sont des 
segments du lignage majeur Aith Zeyyan des Aith Tmajourth (Aith 'Abdellah), tandis que les Aith r-Qassem sont un 
segment d'un autre lignage majeur, les Aith Driss, du méme sous-clan. Ainsi, mon interprétation de la situation aurait 
pour effet de mettre en évidence la nature intestine et intense du conflit. 
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Les deux points cruciaux de la position "classique" à propos de la dette de sang , sur lesquels mes 
données forcent le désaccord, sont les suivants : (1) la notion généralisée (et, à mon avis, quelque peu 
moralisatrice) selon laquelle les querelles de sang ne peuvent avoir lieu au sein d'un lignage minimal, car 
elles détruiraient ainsi cette notion chère aux anthropologues, à savoir la solidarité agnatique ; et (2) 
l'opinion exprimée plus récemment par Peters selon laquelle la querelle ne connaît ni commencement ni 
fin. Dans le premier cas, comme nous l'avons déjà montré, la "solidarité agnatique" est une chose fragile 
en pays Aith Waryaghar, où ces mêmes règles, constamment évoquées par tout le monde, étaient en fait 
instaurées pour être enfreintes. Dans le second cas, bien que je sois d'accord avec l'affirmation de Peter, je 
la considère à la fois comme trop pessimiste et comme franchement incorrecte, ainsi que déjà viciée par la 
notion d'achèvement du cycle de Favret. Je suis tenté de penser qu'il s'agit peut-être d'une vision trop 
naturelle et trop empirique du point de vue de l'anthropologue de terrain : la querelle était là avant qu'il 
n'arrive et elle continue après son départ. Mes données, au contraire, montrent de manière assez 
concluante que si toute querelle peut se poursuivre sur un nombre X d'années ou de générations, toute 
querelle, malgré ses ramifications, a aussi un début et une fin. Le caractère fortuit des débuts et des fins 
dans les cas individuels semble hors de propos, tout comme le fait que le cycle de Favret peut toujours 
recommencer une fois qu'il a été clôturé. Puisque dans ce cas - et pour revenir à la théorie "classique" - la 
querelle est coextensive à l'ensemble de la société, je souscris à l'idée que les relations de cause à effet 
qu'elle engendre sont en effet d'une très grande importance pour la structure et pour le tissu de cette 
société. La section suivante documente ce point de vue. 


LES QUERELLES DE SANG, EN PRATIQUE 


Il y a beaucoup de vérité dans le vieil adage anthropologique selon lequel le comportement idéal et 
le comportement réel sont souvent aux antipodes l'un par rapport à l'autre, et que si l'on se contente 
d'apprendre les règles, on n'apprendra jamais comment se déroule le jeu. De même, si l'on se contente de 
l'étiquette, on ne découvrira jamais le fonctionnement du système. Ses rouages peuvent être complexes, 
mais ils sont, dans le cas des Aith Waryaghar, d'un grand intérêt pédagogique, impliquant le croisement 
entre les liens de parenté agnatique avec les liens de parenté par alliance. On naît dans son lignage, mais on 
peut choisir dans une certaine mesure ses amis et son /f. Les qanouns évoqués au chapitre 11, par 
exemple, ne définissent que les règles, mais pas le jeu lui-même. 


La querelles de sang intervenaient à tous les niveaux de la segmentation, de l'échelon le plus élevé 
à l'échelon le plus bas. J'ai relevé qu'au sein des "vrais" Aith Youssef w-'Ari, il y a eu 25 cas distincts de 
conflits armés (impliquant non seulement les mêmes groupes lignagers, à quelque niveau que ce soit, à 
plus d'une reprise, mais aussi des affrontements internes et externes entre lignages du même clan ou d'un 
clan voisin), 11 au sein des "vrais" Aith 'Ari (sur la même base), 5 au sein des Aith Tourirth, 17 au sein des 
Timarzga, 28 au sein des Aith 'Abdellah, 5 au sein des Aith Tourirth, 4 chez les I'akkiyen, 10 chez les l'Aith 
'Arous, 15 au sein des "vrais" Aith Hdhifa, 31 chez les "vrais" Aith Bou 'Ayyach, ou Aith Bou 'Ayyach (b), 
30 au sein des Aith 'Adhiya, et 44, le record tribal, chez des Imrabdben pas si saints que ça. Pour établir ces 
estimations, j'ai considéré comme conflit toute citconstance qui a provoqué la mort violente d'une 
personne. Naturellement, certaines de ces querelles ont impliqué des unités plus importantes et ont duré 
plus longtemps que d'autres. Je décrirai plus tard les trois principaux cas concernant les Aith Waryaghar, 
mais je tiens a souligner ici que méme des lignages réduits au minimum pouvaient étre déchirés par des 
dettes de sang, et qu'ils étaient d'ailleurs susceptibles de l'être. J'illustre maintenant ce clivage lignager par 
plusieurs petits exemples avant de passer aux "subtilités complexes de la rivalité Imjjat-Haj Am'awch et de 
la querelle intra-Imjjat qui s'ensuivit à Aith Tourirth, qui est l'étude de cas sur laquelle repose la majeure 
partie de ma théorie sur les dettes de sang. 


1- Dans un lignage Aith Youssef w-'Ari de la plaine, un jeune homme dont le père était mort 
avant sa naissance s'est disputé avec son tuteur, qui se trouvait être le frère de son père, et l'a 
abattu. Le jeune homme n'avait pas de frère et son oncle avait beaucoup de fils. L'aîné de ces 
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fils a alors abattu le jeune homme - son cousin male patriparallèle - et a ensuite épousé la sœur 
de ce dernier, s'assurant ainsi le meilleur des deux mondes. 

Dans une seconde communauté d'Aith Youssef w-'Ari de la plaine (Ikatchoumen inférieurs) 
composée de six groupes lignagers, deux de ces groupes sont entrés en conflit entre eux, 
tandis que trois autres ont connu des conflits internes. Le dernier groupe est resté neutre. 
L'un des trois lignages en conflit était celui de Dharwa n-'Arou Mohand. Haddou, un jeune 
fils de 'Arou Mohand, a tué le fils de feu son propre frère, Mouh n-Mouh ; puis le propre fils 
de Mouh n-Mouh (Mouh n-Mouh n-Mouh n-Arou Mohand, dont le nom indique peut-être 
que non seulement son père mais aussi son grand-père étaient morts d’une mort violente) a 
tué Haddou, au cours d'un homicide croisé qui a sauté une génération - le jeune homme tirant 
sur le grand-oncle paternel - et a bouclé un cycle. Mais à présent, toutes les autres dettes de 
sang de la communauté se cristallisaient autour de la scission entre Dharwa n-Haddou w-'Ari 
d'une part et Dharwa n-Mouh n-Mouh n-'Ari d'autre part. Les deux lignages restants qui 
s'étaient affrontés en interne ont maintenu exactement les mêmes oppositions lorsque les 
sous-lignages propres à chacun se sont alliés à l'un ou l'autre des sous-lignages des Dharwa n- 
'Arou Mohand, susmentionnés. Les deux lignages qui s'étaient précédemment affrontés ont 
continué à le faire, chacun d'entre eux s'alliant désormais à l'un des sous-lignages belligérants 
des mêmes Dharwa n-'Arou Mohand. Et même le lignage neutre a finalement été entraîné 
dans la mêlée. Dans les grandes lignes, c'est presque exactement ce qui s'est passé dans 
l'affaire Imjjat, et un tel degré extrême de fractionnement à cause des querelles de sang était, 
chez les Aith Waryaghar, bien plus la règle que l'exception. 

Dans un cas survenu à Timarzga (la lignée des Yen n ‘Ari Mqaddem), un homme a tué son 
propre frère à cause d'une affaire d'héritage. Il avait entendu dire que son frère avait 
l'intention de le tuer pour la même raison, et il a donc pris les devants. 

Le dernier cas provient d'Aith Tourirth et concerne le lignage de Yen n Hand ou-'Abdellah de 
Boulma à une époque antérieure à l'arrivée du Fqir Azzougwagh, qui devait établir le lignage 
Imjjat à L'Ass. Trois des fils de Hand ou-'Abdellah lui-même - Toufali, Mess'oud et Bel- 
Lahsen (eux-mêmes ancêtres des sous-lignages actuels) - se sont ligués contre un autre fils, 
Kakar, et l'ont tué afin d'obtenir sa part de l'héritage de leur père. Pour les punir, ils n'ont rien 
reçu et l'héritage a été partagé entre les deux fils restants, Bou Tahar et r-Mqaddem (tous deux 
ancêtres du sous-lignage), car Kakar est mort sans laisser de descendance. R-Mqaddem 
semble avoir été tout à fait irréprochable dans cette affaire, mais on dit de Bou Tahar que 
même s'il n'a pas participé à l'assassinat de son frère, il a néanmoins approuvé tacitement 
l'élimination de Kakar. 


Les cas susmentionnés soulignent tous la fragilité du lignage agnatique minimal. La querelle des 


Imjjat a commencé comme une rivalité normale entre deux lignages, puis a pris une direction qui souligne 
ce point de manière encore plus dramatique. 


LE LIGNAGE D'IMJJAT : UNE RECAPITULATION>*6 


Les terres actuelles du sous-clan d'Aith Tourirth appartenaient autrefois à la tribu d'Igzennayen. 


Au fil du temps, les ancêtres des neuf lignées autochtones d'Aith Tourirth ont acheté ces terres à cette 
tribu. Toutes ces lignées, y compris les sept lignées "étrangères" résidentes, à l'exception des Imijjat, étaient 
déjà établies, la plupart depuis longtemps. Vers 1852-1853, un homme nommé Mohand n-'Ari n-'Abd r- 
Harim s'est détaché de sa propre lignée dans la communauté locale de Hibir, dans le clan d’Acht 'Assem 
d'Igzennayen, et est venu se fixer en pays Aith Waryaghar. Il est désigné en arabe dans mes documents 
relatifs à Aith Tourirth sous le nom de Mohammed ben 'Ali ben 'Abd al-Halim, et il est connu sous le 


536 La majeure partie de cette documentation a déjà été publiée sous une forme quelque peu différente dans mon 
article paru dans Sweet, Ed., op. cit. 1970. 
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surnom de Fqir Azzougwagh ou " rouquin frère laïc " 


Derqawa. Il semble que la raison de son départ ait été tout à fait banale pour la région et pour l’époque : il 


- cat il était membre de l'ordre religieux des 


s'était querellé et avait tué un chérif, de rang modeste, du sous-clan voisin d’Acht 'Arou 'Aissa 
d'Igzennayen. Son propre lignage résidant à Hibir s'appelait Imjjat,5 et comme les sous-lignages Imjjat 
subsistent toujours à Hibir, ce déplacement physique montre très bien comment la duplication des 
lignages peut se produire en passant d'une tribu à l'autre. 


Le Fqir Azzougwagh se rendit à Boulma, au nord-est du fleuve Nkour, et dans ce qui est 
aujourd'hui le territoire d'Aith Tourirth, où le lignage des Yen n Hand ou-'Abdellah s'était déjà installé. Ils 
lui vendirent des terres et lui "donnèrent" une femme, Yamna n-Bel-Lahsen Hand ou-'Abdellah, pour 
épouse (le "don" se faisait, bien sûr, contre le paiement du sdhag ou dot ; le document à ce sujet, mon 
manuscrit 31 d’Aith Tourirth, indique qu'en mai 1853, il a payé 80 mithgals en argent pour la dot de la 
mariée, avec 20 autres mithgals supplémentaires, à verser sur une période de dix ans). Il s'installa à Boulma, 
puis fit la connaissance plus tard d’un homme nommé 'Aissa ou-'Amar du lignage d’Aith 'Arou Moussa, 
qui Pinforma que la terre située plus haut au-delà de Boulma, à l-'Ass, était excellente, et ils s’y rendirent 
tous les deux. Cette terre, située à une altitude de 1400-1450 mètres, est en effet bonne selon les critères 
des Aith Waryaghar, la meilleure d'Aith Tourirth. Le ruisseau de Sarou nr-'Ass, petit mais tumultueux, qui 
prend sa source dans la montagne (une source qui aurait jailli quand un des chorfa de Sidi Hand ou- 
Moussa frappa le rocher avec sa canne), fournit toujours de l'eau en abondance, et même si les montagnes 
sont abruptes et escarpées, il est toujours possible de cultiver de l'orge et du seigle sur les pentes. 


Ainsi à L'Ass, en février 1870 (mon manuscrit n° 28 d’Aith Tourirth), les deux hommes 
achetèrent ensemble, pour 30 mithgals, la terre en question à ses anciens propriétaires, les lignages 
d'Ihammouthen (qui possédaient la terre en amont) et aux Yen n Hand ou-'Abdellah (qui possédaient celle 
en aval). Ils ont construit ensemble une maison au bord du ruisseau et un pressoir à olives à proximité. 
Comme ils ont tous deux partagé les dépenses de manière égale dans cette entreprise, la répartition des 
biens, de l'eau d'irrigation et de l'huile d'olive entre leurs descendants actuels est exactement la même que 
celle qui existait entre eux, même si 'Aissa ou-'Amar n'a eu qu'un seul fils (Amar ou-'Aissa ou-'Amar, du 
nom de son grand-père paternel), et le Fair Azzougwagh quatre fils ( Amar Ouzzougwagh, Mezzyan 
Ouzzougwagh, Mouh Akkouh Ouzzougwagh, et Mouh Ouzzougwagh). Il avait également une fille, 
Fadhma Ouzzougwagh, et pour consolider ses bonnes relations avec son partenaire, il l'a "donnée" en 
mariage au fils unique de ce dernier. Les descendants de ‘Amar ou-'Aissa ne possèdent actuellement 
qu’une seule maison, en contrebas à côté du ruisseau et du pressoir commun aux deux lignages, et ceux du 
Fair Azzougwagh en avaient quatre en 1955, toutes très éloignées les unes des autres dans le pur style 
d’Aith Waryaghar, en hauteur et le long des pentes cultivées en céréales. La division des terres (et des tours 
d'irrigation) a été décrite en détail au chapitre 4, 


En 1955, dans ces cinq maisons, vivait une population totale de 71 individus. Trois zoubath de la 
maison du bas constituaient le sous-groupe lignager des Dharwa n-'Amar ou-'Aissa (2 frères mariés, leurs 
2 femmes, une mère veuve et sa sœur vieille fille, 3 fils célibataires et 4 filles célibataires), soit un total de 
13 personnes. Dans les quatre maisons évoquées plus haut, dix noubath composaient le groupe lignager des 
Dharwa Oufgqir Azzougwagh, ou Imjjat nr-Ass, soit un total de 58 personnes. Ces dernières ont été 
divisées en trois sous-groupes lignagers ou 7owjga, issus de trois des quatre fils du Fair Azzougwagh, 
comme suit : 


a-Dharwa n-'Amar Ouzzougwagh, avec 5 noubath : 


1- Un jeune homme, ses trois femmes, sa mère veuve, son fils cadet et ses trois filles, un serviteur et 
deux servantes (14 personnes) : 


537 Il existe au moins deux autres groupes tribaux du nom de Meyat dans d'autres régions du Maroc : l'un de langue 
amazighe près de Meknès et l'autre, également amazigh mais de langue tachelhit, au sud de l'Anti-Atlas. 
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2- Un autre homme, le demi-frère maternel du premier (leur mère commune ayant épousé 
successivement trois frères, dont les deux premiers sont morts d’une mort violente), sa femme et 
ses deux jeunes filles (4 personnes) ; 

3- Un autre homme, l’oncle paternel relativement jeune des deux premiers, avec sa femme, 3 fils 

célibataires et 3 filles célibataires (8 personnes) ; 

4- Un cousin parallèle patrilatéral des deux premiers (c'est lui qui venait de construire la nouvelle 

maison, évoquée plus haut), sa femme, le fils célibataire de sa femme né d'un précédent mariage et 

ses deux filles célibataires (5 personnes) ; 


5- Un jeune homme célibataire, fils du frère décédé de l'individu précédent, sa mère veuve et 2 sœurs 
célibataires (4 personnes - bien qu'à l'époque, la veuve et ses fils et filles résidaient avec son 
propre groupe lignager r-Mqoddam, des Yen n Hand ou-'Abdellah, dans la communauté voisine 
et plus importante de Boulma). 


Le total pour Dharwa n-'Amar Ouzzougwagh : 35 personnes. (Il faut ajouter que les membres des 
trois premières voubath vivaient dans la seule maison à deux niveaux de la région. Cependant, l'homme 
de la première noubeth possède une autre maison, construite par son père avant la mort de ce dernier, 
qui se trouve non pas à l'Ass, mais à 4-5 km en contrebas, au bord de la rivière Nkour. Lui-même, sa 
mère veuve, ses deuxième et troisième épouses et leurs enfants y vivent régulièrement, tandis que la 
première épouse et ses enfants résident à l'Ass). 


b- Dharwa n-Mezzyan Ouzzougwagh, avec 3 noubath : 


1- Un homme, sa femme, ses trois filles célibataires et son fils célibataire (6 personnes) ; 

2- Le frère cadet de l'homme, sa femme et une fille célibataire (3 personnes): 

3- Le cousin patrilatéral masculin non marié des deux premiers hommes et sa mère veuve (elle- 
même fille de Mouh Akkouh Ouzzougwagh) -2 personnes. 


Le total pour Dharwa n-Mezzyan Ouzzougwagh : 11 personnes. 
c- Dharwa n-Mouh Akkouh Ouzzougwagh, avec 2 noubath : 


1- Un homme très âgé (Mouh Akkouh Ouzzougwagh lui-même, décédé en 1956), sa femme qui lui a 
survécu, 4 fils célibataires et 3 filles célibataires (9 personnes) ; 
2- Son fils marié, la femme de ce dernier et une jeune fille (3 personnes). 


Le total pour Dharwa n-Mouh Akkouh Ouzzougwagh est de 12 personnes. 


Les huit hectares de terre en propriété individuelle (par opposition à rmechra' en propriété collective) 
avaient à l'origine été divisés en huit parts par le Fqir Azzougwagh - à cause de ses quatre fils - et par 
‘Amar ou-'Aissa. De ces parts, quatre appartenaient aux Imjjat et quatre aux Dharwa n-'Amar ou-'Aissa. La 
répartition au niveau du sous-lignage était la suivante : 1 part pour ‘Amar Ouzzougwagh et ses fils, 1 part 
pour Mouh Akkouh Ouzzougwagh et ses fils, 2 parts pour Mezzyan Ouzzougwagh, Mouh Ouzzougwagh 
et les fils du premier (car ce dernier est mort violemment, ainsi que son fils unique qui lui a survécu, sans 
laisser de descendance mâle), et 4 parts pour 'Amar ou-'Aissa. La fille du Fqir Azzougwagh, mariée à 
"Amar ou-'Aissa, renonça, comme le veut la tradition d’Aith Waryaghar, à sa part d'héritage au profit de ses 
frères. On rappellera par ailleurs que les droits sur l'eau d'irrigation étaient distribués exactement de la 
même manière : 4 jours (96 heures) pour les Imjjat ou Dharwa Ouzzougwagh, soit 1 jour pour 'Amar 
Ouzzougwagh, 1 jour pour Mouh Akkouh Ouzzougwagh, et 2 jours pour Mezzyan et Mouh 
Ouzzougwagh ; et enfin 4 jours pour les Dharwa n-'Amar ou-' Aissa. 


Les membres adultes encore en vie du lignage Imjjat sont dans certains cas trois, et dans d'autres 
quatre générations en aval du Fair Azzougwagh lui-même. Sur les 42 mariages répertoriés dans la 
généalogie agnatique totale du lignage (dans laquelle, pour les besoins de la présente étude, les femmes 
mariées hors lignage ne sont pas comptabilisées), 18 sont ceux d'individus encore en vie aujourd'hui. Il y a 
eu 13 cas de mariages polygames (avec deux ou trois femmes, mais jamais plus de quatre), 14 cas de 
mariages en secondes noces ou successifs, et 4 divorces. Il n'y a eu que trois cas d'endogamie lignagère 
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(deux d'entre eux impliquant des vrais cousins parallèles), car le modèle de mariage dominant est 
incontestablement celui de l'exogamie lignagère locale. 10 femmes ont été mariées aux lignages d’Aith 
Ouswir (3 femmes), r-Mqoddam Hand ou-'Abdellah (1 femme), Iznagen (1), et Aith 'Arou Moussa (4, 
dont la fille du Fair Azzougwagh, Fadhma Ouzzougwagh, à ‘Amar ou-'Aissa à I-'Ass), tandis que 21 sont 
arrivés, des Yen n Bel-Lahsen Hand ou-'Abdellah (1 femme), la propre femme du Fair Azzougwagh), Aith 
Ouswir (4), Dharwa Omrabedh 'Ari (2), r-Mqoddam Hand ou-'Abdellah (5), Aith 'Arou Moussa (1), 
Iznagen(3), Aith Mhand ou-Sa'id (2), Ihawtchen (1), Aith Oufaran (1), Yen n 'Arou Mess'oud Hand ou- 
'Abdellah (1), et Yen n Toufali Hand ou 'Abdellah, ou Itoufaliyyen (1). 


L'exogamie lignagére locale, pour reprendre les statistiques résumées au chapitre 9, est plus marquée 
dans le cas des Imjjat que dans n'importe quel autre des lignages mentionnés, et ces mariages concernent 
une bonne partie des lignages d’Aith Tourirth. Le Fair Azzougwagh et ses fils ont voulu créer des liens 
d'alliance matrimoniale et donc de /ff avec les Aith Tourirth, au milieu desquels ils étaient des "étrangers " 
" 


(et ils ne dissimulaient pas leur origine 
endogames dans ces autres lignages ne se produisent que dans une minorité de cas un peu plus 


étrangère "). Comme nous l'avons démontré, les mariages 


importante. Il convient de rappeler que le mariage chez les Aith Waryaghar tend à se faire au sein du clan 
ou du sous-clan, et que le nombre donné de lignages constitutifs résidant dans un nombre donné de 
communautés locales se transmet simplement les femmes dans une succession sans fin, réciproque et 
cyclique, année après année. Si la lignée X a déjà des liens de parenté par alliance avec la lignée Y, elle tend 
progressivement à maintenir ces liens et à les renforcer à l'avenir, toutes choses étant égales par ailleurs. 
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WOMEN MARRYING OUT ame 


Reproduced from Sweet, 
Peoples and Cultures of the Middle East, 
by permission of the author. 


WOMEN TAKEN IN, IN 
MARRIAGE eee ee ee 


Fig. 12.3 : Le mariage des femmes en dehors des clans. 


Il y a également eu une certaine exogamie sous-clanique, qui s'est accentuée ces dernières années ; 
2 femmes sont parties chez les Timarzga et 3 sont arrivées de ce sous-clan, ainsi que 2 des Aith 'Aras. Au 
niveau de l'exogamie tribale, 3 femmes sont parties chez les Igzennayen (dont une dans le lignage Imijjat à 
Hibir), une chez les Axt Touzine, une à Thafarsith et une chez les Ibdharsen dans le Rif oriental. Dans le 
cas qui nous occupe, les mariages de ce type sont légèrement plus fréquents que les mariages endogames 
au sein des lignages. En revanche, dans les autres cas d'Aith Tourirth, cette fréquence est inversée. On 
dénombre également pas moins de 8 cas d'héritage de veuves, dont deux cas d'héritage successif de la 
veuve, l'un vrai et l'autre classificatoire : dans le premier cas, une vieille femme, qui est encore en vie 
aujourd'hui, a épousé successivement trois frères, dont deux sont morts subitement, l'un lors d’une 
vendetta vers 1920-21, l'autre à cause d'une bombe lancée par les Espagnols lors de la guerre du Rif en 
1924, tandis que le troisième, qui avait été qaïd de 100 hommes sous Abdelkrim, est devenu cheikh des 
Aith Tourirth sous les Espagnols et s'est éteint paisiblement dans son lit en 1946. Dans le second cas, 
après que le premier mari de la femme ait été tué, elle a épousé son cousin parallèle patrilatéral masculin 
(car il n'y avait pas de vrai frère disponible) ; et après la mort accidentelle de ce dernier, elle a épousé le 
propre frère de ce cousin. Les exemples de sororat ne sont toutefois pas répertoriés dans le cas d'Imjjat. 


Dharwa n-'Amar ou-'Aissa ont tous épousé des femmes de leur propre lignage d’Aith 'Arou 
Moussa, à deux exceptions près : la fille du Fqir Azzougwagh lui-même (qui a épousé la première "Amar 
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ou-'Aissa) et un membre encore vivant qui a eu une femme originaire d’Aith Bou 'Ayyach. Un cas 
d'héritage de veuve a été recensé (mais depuis 1955) ; et cette branche sous-lignagére a donc conservé des 
liens trés forts avec son propre groupe lignager d'origine situé en contrebas, au bord du fleuve Nkout. 


Sur le territoire global du sous-clan d’Aith Tourirth (population totale en 1952, 2960 personnes 
dans 282 foyers), on retrouve, outre l-'Ass (qui comprend aussi administrativement le lignage des 
Dharwa Oumrabedh 'Ari 4 Kinnirth, qui comptait en 1955 un total de 3 maisons, 4 noubath et 23 
personnes), les communautés d'Ignan, des "vrais" Boulma - ou Boulma (b). Ces trois communautés 
forment la communauté plus large de Boulma (a). Ignan comprend le lignage des Aith Mhand ou-Sa'id, 
avec 11 maisons et 33 noubath en 1955, et une petite partie de celui des Aith Ouswir, composé de 3 
maisons et 6 noubath. Les "vrais" Boulma, ou Boulma(b), sont administrativement plus hétérogènes et se 
répartissent en : (1) cinq sous-lignages des Yen n Hand ou-'Abdellah (Itoufaliyyen, Iboutaharen n-Boulma, 
Yen n 'Arou Mess'oud, r-Mqoddam et Yen n Bel-Lahsen), soit un total de 18 foyers et 37 noubath, bien 
que le sous-lignage de Yen n 'Arou Mess'oud (précisément, celui des Dharwa nr-Haj Am'awch) compte 
également 6 maisons et 16 noubath a Tigzirin ; (2) un petit groupe, composé d'un forgeron de condition 
modeste et de son fils originaires d'Axt Touzine (qui, bien qu'ayant épousé tous les deux des femmes 
issues du sous-lignage des Yen n 'Arou Mess'oud, sont non seulement peu respectés localement, mais 
aussi souvent la cible de railleries) ; et (3) deux hommes originaires de différentes parties d'Igzennayen. 
L'un de ces derniers est venu à Boulma en tant qu'adbrib, fuyant le courroux de Haj Beqqich à 
Ikhouwanen, qui y avait fait brûler sa maison ; il est resté à Boulma toute sa vie. Les totaux de (2) et (3), 
susmentionnés, sont 3 maisons et 7 noubath. L'ensemble des unités, à savoir les " vraies " Boulma, Ignan 
et ‘Ass, forment une seule collectivité locale, telle qu'elle est conçue sur le plan administratif, avec une 
population globale d'environ 450 personnes réparties sur quelque 37 ménages. 


Bien qu'en 1961 elle ait été convertie en une véritable mosquée du vendredi en raison de la 
croissance démographique, la mosquée locale des "vrais" Boulma a toujours desservi l'ensemble de la 
communauté de Boulma, y compris Ignan et l-'Ass, et le fqih y enseigne les rudiments du Coran aux petits 
garçons de la communauté. La grande mosquée du vendredi d'Aith Dhorourth est située en aval et 
emploie deux fqihs, l'un pour délivrer des sermons lors de la prière du vendredi, et l'autre, plus jeune, pour 
instruire les garçons vivant dans les communautés : près du marché lui-même. Mais seule la mosquée de 
Tigzirin possède des biens habous. 


Boulma est actuellement administré comme un dchar, c'est-à-dire une communauté locale dirigée 
par un mqaddem. Au sein de Boulma, il existe également d'autres communautés locales telles que les 
« vrais » Boulma, Ignan, |-'Ass, et même Kinnirth. Ces communautés sont séparées dans l'espace par au 
moins un kilomètre, et généralement deux ou trois, en montant et en descendant les montagnes. La 
mosquée de la communauté locale, ainsi que le tombeau du saint associé (pour Boulma, celui de Sidi "Abd 
t-'Aziz, qui n'est aucunement vénéré), et le cimetière, ont un lien. Il existe trois concessions funéraires 
distinctes pour les groupes lignagers de Boulma, Ignan et l-'Ass. La mosquée du sous-clan du vendredi 
répond aux besoins religieux des hommes généralement plus âgés, qui sont à la fois plus stricts et plus 
pieux que les autres. 


Au sein de chacune de ces sous-communautés locales se trouvent leurs groupes de lignages 
résidents ou dharfigin respectifs : (1) chez les "vrais" Boulma, les divers sous-lignages du lignage 
"fondateur" des Yen n Hand ou-'Abdellah, plus quelques groupes étrangers naissants ; (2) à Ignan, les 
deux sous-lignages d'Aith Mhand ou-Sa'id (c'est-à-dire les "vrais" Aith Mhand ou-'Sa'id et les Iboutaharen 
n-Ignan, pour les différencier des Iboutaharen n-Boulma), plus quelques noubath d'Aïth Mhand ou-'Sa'id, et 
quelques noubath d'Aith Mhand ou-'Abdellah, plus certains noubath d’Aith Ouswir ; et (3) à I-'Ass, les 
deux lignages, l'un désormais pleinement développé et l'autre encore embryonnaire, des Imjjat et de 
Dharwa n-'Amar ou-'Aissa. Cette récapitulation est complétée par ce qui suit : les Aith 'Arou Moussa (qui 
ont donné naissance aux Dharwa n-'Amar ou-'Aissa) en aval, le long du fleuve Nkour, et le reste des Aith 


5% Chiffres aimablement fournis par le capitaine de l'armée espagnole José Rodriguez Erola, à l'époque Interventor 
Comarcal d'Aith Waryaghar. Le recensement marocain de 1960 mentionne un total de 556 noubath et 3424 habitants. 
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Ouswir, près des gorges d'Asswil où le Nkour pénètre en territoire Aith Waryaghar à partir d'Igzennayen ; 
à Tigzirin, les lignages "étrangers" d'Iznagen et d'[hawtchen, ces derniers étant ces non-combattants 
méprisés qui enterraient les morts honorables des lignages en conflit? et ceux qui, comme les Yen n 
'Arou Mess'oud (Hand ou-'Abdellah, et Dharwa nr-Haj Am'awch) de Boulma, ont acheté des terres là-bas. 


LES IMJJAT : LA GENÈSE D'UNE QUERELLE DE SANG54 


Le récit complexe qui va suivre, qui illustre de manière très détaillée la majorité des principes 
énumérés dans ce chapitre et dans les trois précédents, est une tentative visant à créer un ensemble 
cohérent, bien que complexe, à partir de ce qui n'était qu'une succession d'épisodes sans lien entre eux lors 
de la phase de collecte des données sur le terrain. 


Après l'installation du Fqir Azzougwagh à l'Ass, ses fils grandirent et se marièrent : Amar avec une 
femme du lignage Aith Ouswir, Mouh (qui était peut-être l'aîné des quatre fils, bien qu'il n'apparaisse pas 
comme tel dans mes généalogies) avec une issue des Aith Mhand ou-Sa'id, Mouh Akkouh avec une autre 
d’Aith Ouswir, et Mezzyan avec la même femme qui avait épousé Mouh (il l'a "héritée" après la mort 
prématurée et violente de Mouh). Le Fair lui-même continua à vivre dans la vallée avec sa fille unique et 
son marti, "Amar ou-'Aissa, tandis que ses fils construisaient tous leurs nouvelles maisons sur les hauteurs 
de la vallée. Avec l'appui de ces fils (qui, à l'exception de Mouh Akkouh, étaient tous d'excellents 
combattants), le Fqir Azzougwagh, un étranger, devint l'un des deux hommes les plus puissants de tout 
Aith Tourirth. 


Il n'y avait qu'un seul homme assez fort pour le défier : Haj Am'awch du sous-lignage de Yen n 
'Arou Mess'oud des Yen n Hand ou-'Abdellah, à Boulma. Un jour, le Haj et ses agnats, accompagnés de 
quelques hommes issus d'Aith 'Arous et d'Aith Bou Khref, tous désireux de réduire le Fair, s'approchèrent 
de l-'Ass avec l'intention d'incendier sa maison. Le Fair, devenu vieux et presque aveugle, cria à tous ses 
fils qu'ils ne seraient plus jamais autorisés à remettre les pieds dans sa maison s'ils ne commençaient pas à 
tirer sur les visiteurs indésirables. Lorsque ces derniers atteignirent le pressoir à olives de l-'Ass, les fils du 
Fair ouvrirent le feu sur eux ; plusieurs furent blessés et les autres s'enfuirent en suivant le chemin par 
lequel ils étaient venus. 


Peu de temps après cet épisode, un oncle paternel du Haj Am'awch a tué un homme d'Iznagen : 
l'un des agnats de l'homme avait voulu l'écarter et avait promis au Haj des terres à Tigzirin et une femme 
s'il le renvoyait. C'est ainsi que le lignage Iznagen (mon manuscrit 4 relatif aux Aith Tourirth,) a obtenu, 
vers janvier 1884, la protection de Haj Am'awch, dont certains descendants vivent à Tigzirin jusqu'à 
aujourd'hui. Le Haj donna la femme en question en mariage à l'un de ses fils. Dans les années qui 
suivirent, les Iznagen conclurent un certain nombre d'alliances stratégiques par le biais de mariages et, bien 
qu'ils se soient déjà battus entre eux, ils se gardèrent bien de lever la main contre l'un ou l'autre des 
lignages auxquels ils étaient désormais alliés. Seuls les Ihawtchen, qui enterraient les morts, restaient à 
l'écart. Un incident similaire se produisit peu après (ou peut-être en mai 1897, selon mon manuscrit no. 1 
provenant d’Aith Tourirth), lorsqu'un autre homme d'Iznagen voulut que le Haj Am'awch tue l'un de ses 
agnats ; le Haj obtint ainsi encore plus de terres à Tigzirin. 


539 T] existe de nombreux autres lignages de ce type dans d'autres régions d’Aith Waryaghar : chez les Timarzga, 
Ibellefgithen ; chez les Aith 'Arous, Imezgharen de Bou Sa'ida ; à Tazourakhth chez les Aith 'Adhiya (Aith Bou 
"Ayyach), les Yen n Si Mhand ou-'Aissa ; et à Ikatchoumen chez les Aith Youssef w-'Ari, Ijarrayen. Chez les 
Igzennayen, Dharwa nj-Mqoddam n-Sidi Moussa a Iharrouchen (clan d’Acht 'Assem) en étaient un autre. Ce dernier 
et les Ihawtchen d'Aith Tourirth sont des lignages étrangers. Pour tous ceux déjà cités, on considère qu'il s'agit de 
lignages locaux, même s'ils ont la réputation d’être des laches. 

540 La majeure partie de ce matériel a déjà été publiée sous une forme quelque peu différente dans mon article paru 
dans Sweet, Ed., op. cit. 1970. 
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C'est à ce moment-là qu'un autre meurtre se produisit, compliquant encore la situation. En juillet 
1897, Mouh Ouzzougwagh est tué par Mouh n-Bou Yarij, un membre de la lignée Imjjat originaire de 
Hibir en territoire tribal d’Igzennayen, d'où étaient originaires les Fqir Azzougwagh. Mouh n-Bou Yarij 
s'est réfugié à Iharrouchen, également sur le territoire d’Igzennayen, et les frères de Mouh Ouzzougwagh, 
‘Amar et Mezzyan, y sont allés pour le chercher et le tuer. Cependant, les gens d'Tharrouchen, dont Mouh 
n-Bou Yarij avait réclamé la protection en tant qu'istborm (réfugié), sont sortis et ont tiré sur eux ; 
Mezzyan Ouzzougwagh s'est échappé, mais 'Amar Ouzzougwagh a été blessé a la jambe et est resté 
infirme à vie. Il fut contraint de se réfugier en tant qu'£fhorm et se retrouva dans la maison où se cachait 
Mouh n-Bou Yarij. La maîtresse de maison lui offrit sa protection en accomplissant l'acte rituel de placer 
sa main sur le petit moulin à grains. Il y est resté jusqu'à ce qu'il puisse payer le hag de 1 000 duros hassani 
que lui imposaient les imgharen d'Iharrouchen. Une semaine plus tard, Amar et son frère Mezzyan 
assistent à un mariage à Hibir où ils rencontrent Mouh n-Bou Yarij. Sous le couvert de l'obscurité et de la 
cérémonie de mariage, ils le tuent à coups de couteaux. Ils retournent ensuite à |-'Ass et en pays Aith 
Waryaghar, où leur père, le Fqir Azzougwagh, s'éteint paisiblement dans son lit. Cet événement marque 
l'achèvement d'un cycle et le remboursement d'une dette, comme dirait Favret. 


Cependant, l'alliance entre Haj Am'awch et la lignée Iznagen est devenue volatile. Les agnats du 
Haj se sont rendus de Boulma à Tigzirin pour couper du bois, quand ils ont commencé à travailler dans les 
pâturages communautaires des Iznagen, ces derniers protestèrent. Bien qu'aucun coup de feu n'ait été tiré, 
les Iznagen ont senti que la protection du Haj devenait envahissante. Ils se sont rendus a l-'Ass pour 
informer Amar Ouzzougwagh de l'incident. Après la mort de son père, ‘Amar devint le chef de la lignée 
des Imjjat à L-'Ass. Cependant, son titre fut rapidement contesté. 


J'ai déjà mentionné la "querelle" Imjjat-Haj Am'awch (ou Yen n 'Arou Mess'oud). À proprement 
parler, entre ces deux lignées, la première étant de son propre aveu une lignée "étrangère" et la seconde 
étant incontestablement autochtone, il n'y a pas eu de véritable querelle, mais plutôt une intense rivalité et 
une lutte pour le pouvoir et pour la terre sur le territoire d'Aith Tourirth. Comme nous l'avons vu, aucun 
des deux camps n'a (ou n'a encore) tué un membre de l'autre, mais la rivalité a persisté, et elle persiste 
encore aujourd'hui. Un informateur a même affirmé que la part de l'amende haq attribuée à l'ensemble des 
Aith Tourirth était divisée en deux entre le /ff des Imjjat et le /ff de Haj Am'awch et de ses fils. Ces deux 
lignées ont donc toujours été opposées l'une à l'autre, même si aucun meurtre n'a eu lieu entre elles. 


Le conflit est en fait né au sein même des Imjjat. L'incident décrit précédemment, l'assassinat de 
Mouh Ouzzougwagh par Mouh n-Bou Yarij (de la sous-lignée des Yen n Mezzyan n-'Ari des Igzennayen 
Imjjat à Hibir), a très certainement été l'élément déclencheur. Le motif de cet assassinat n'est pas clair. On 
peut seulement en déduire qu'il y avait de l'animosité entre le Fqir Azzougwagh et certaines sous-lignées 
Imjjat de Hibir, mais pas toutes, au moment où il s'est enfui à Aith Waryaghar en tant qu'adbrib. Les Imjjat 
de Hibir étaient déjà divisés, et cette division s'est accentuée en raison des événements survenus au sein de 
leur sous-lignée à l-'Ass, qu'ils dénomment Izzougwaghen. Les trois autres sous-lignées de Hibir sont 
Iqoudhadhen, Dharwa n-'Ari et Imrafen51!). La fig. 12.4 présente une généalogie qui clarifie ce point. Tous 
les Imjjat prétendent être des descendants de Youssef ou-Yehya et sont donc des Acht Youssef ou-Yehya. 


À l'Ass également, une grave dissension s'est développée entre les deux frères survivants "Amar et 
Mezzyan Ouzzougwagh ; la querelle portait sur une femme et sur son héritage. Lorsque Mouh 
Ouzzougwagh, le frère de "Amar et de Mezzyan, fut tué, sa femme fut reprise par Mezzyan dans le cadre 
d'un héritage de veuve en bonne et due forme. Cette femme avait déjà une fille, Fattouch, de Mouh. Amar 
Ouzzougwagh voulait marier cette fille à son propre fils aîné (son cousin parallèle patrilatéral), Mouh n- 
‘Amar Ouzzougwagh. Mezzyan Ouzzougwagh, qui était devenu le beau-père de la jeune fille en épousant 


54 Ici encore, la préférence des Igzennayen pour les surnoms s'étend même aux noms des fondateurs de lignages : 
Iqoudhadhen, de Aqoudhadh, "petit", et Imrafen, de Amraf, "mauvais caractère". Bou Yarij, comme nous l'avons vu 
plus haut, était vendeur de charbon de bois et, outre son fils Mouh, son autre fils, surnommé Aqechchar n-Bou Yarij, 
était victime du favus, de agechchar, "favoide". Il convient de signaler que les individus favoides ou galeux sont 
généralement considérés comme extrêmement courageux. 
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sa mère, n'était pas du tout d'accord. Il pensait que sa part d'héritage lui échapperait complètement et 
qu'elle irait entièrement à ‘Amar Ouzzougwagh. Il refusa donc la demande de son frère et maria la jeune 
fille dans le lignage des Yen n 'Ari Mqaddem du sous-clan Timarzga. Il conserva ainsi son héritage et se fit 
de nouveaux alliés. Son frère ‘Amar Ouzzougwagh, devenu furieux, maria son deuxième fils Mhand n- 
‘Amar à une fille de la même lignée Yen n ‘Ari Mqaddem de Timarzga, puis un troisième fils, 'Allouch n- 
‘Amar, à une fille de la lignée voisine, les Yen n 'Abdellah, qui était hostile aux Yen n 'Ari Mqaddem. Ainsi, 
‘Amar a semblé freiner, mais en aucun cas mettre en échec, les mouvements de son frère vers la primauté 
du lignage. 


Son fils aîné Mouh n-'Amar Ouzzougwagh était encore plus fou de rage et de frustration que 
‘Amar Ouzzougwagh, qui allait se montrer le membre le plus coriace d'un lignage déjà très coriace. Si, 
disait-il, il ne pouvait jamais épouser sa cousine parallèle Fattouch, il ne se marierait jamais ; il était ainsi, a 
près de trente-cinq ans, le seul amghar célibataire d'aitharbi'in. Il avait acquis une réputation de "flingueur" 
et tout le monde avait peur de lui. Il avait aussi, peut-être, de graves problèmes psychologiques, car il était 
le fils aîné de son père, et tous ses frères cadets s'étaient mariés avant lui. Il avait la réputation d'être un 
excellent tireur, et son excuse pour porter deux fusils était que si le canon de l'un d'eux chauffait pendant 
qu'il tirait de son achbar, ou casemate>”, il avait toujours l'autre ! Il était petit, de faible corpulence et, pour 
un Rifain des tribus du centre, plutôt sombre. Mouh n-'Amar, m'a-t-on dit, prenait d'énormes risques 
personnels dans les querelles mais n'a jamais été touché par une balle ennemie.5# Dans une région où 
chacun cherche à devenir un personnage, le culte de la personnalité ne pouvait exister, (Abdelkrim, qui a 
supprimé plus tard les casemates dédiées aux querelles de sang, est le seul membre d'Aith Waryaghar à 
avoir surmonté cette contrainte, et il est parvenu à acquérir un charisme de niveau national). Malgré cela, 
le nom de Mouh n-'Amar Ouzzougwagh est aujourd'hui rappelé à la mémoire des vieillards non seulement 
d’Aith Waryaghar, mais aussi d’Igzennayen et d’Axt Touzine. 


| I: DAWUD 
| 
L. II: YIHYA 
| 
L. II: YUSIF 
L. IV: SI ‘ABD R-HARIM AMRAF 


l 
IMRAFEN 
(living individuals 
at L. VII and IX) 


La suite de la ligne de Si 'Abd r-Harim : 


542 Il y en avait deux à l'Ass : l'une pour "Amar Ouzzougwagh et ses fils à Sammar nr-'Ass, et l'autre près de la source 
(t-mizab), pour Mezzyan Ouzzougwagh. 

543 JI s'agissait presque d'un cas de ce que les Aith Waryaghar appellent ¢brid arsas, qui se produit lorsque l'on tire sur 
quelqu'un, mais que la balle ne fait que pénétrer ou effleurer ses vêtements sans toucher son corps. On le considère 
désormais comme immunisé contre les balles. Un autre vieillard d'Aith Tourirth, au teint rouge et aux yeux bleus, 
bien que supposé âgé de plus de 100 ans, passe pour avoir possédé cette qualité. Il est du lignage d’Aith Yekkref ou- 
Hand, et on raconte qu'il a tué plus de cinquante hommes, principalement des Aith 'Arou Moussa, avec lesquels il 
était en perpétuelle conflit. Il entrait dans la maison de quelqu'un, tirait sur le mari et avait ensuite des rapports 
sexuels avec la femme ; chaque fois qu'il entendait des coups de feu, il sortait en courant pour se joindre à la mêlée, 
que cela le concernait ou pas. On m'a également raconté, en 1965, qu'il n'avait eu que très récemment son premier 
enfant, après avoir eu une longue série d'épouses au début de sa vie d'homme et à l'âge mûr. 
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L. IV: SI ‘ABD R-HARIM 


L. V: AQUDHADH ‘ARI 
L. VI: IQUDHADHEN MUHAND MHAND ‘ARI 
(living individuals (the) | 
at L. IX and IX) “FQIR DHARWA N- 
AZZUGWAGH” MHAND N- 
scission, to l- ‘ARI 
‘Ass) 
| 
l 
L. VII: ‘AMAR MZZYAN MUH AKKUH MUH 
UZZUGWAGH UZZUGWAGH UZZUGWAGH UZZUGWAGH 
MUH 
L. VIII: MUH MHAND ‘ALLUSH ‘AISA HAMMADI 


(living individuals at L. IX and X) 


(N.B. La ligne en pointillé entre les frères 'Amar Ouzzougwagh et Mezzyan Ouzzougwagh indique le différend qui les sépare). 


La suite de la ligne de ‘Ari n-Si'Abd r-Harim : 


L. V: ‘ARI N-SI ‘ABD R-HARIM 
L. VI: MUHAND MHAND ‘ARI 
(FQIR 
AZZUGWAGH’’) 
(to l-‘Ass, 
above) 


L. VII: MUHAND ae Maz AN 
| 
L. VIII: ‘ARI MUHAND YINN MZZYAN 
N-"ARI 
(living individuals 
L. IX: AZARQAN MZZY AN HADDU ‘ at L. Xand XI.) 
IBINHADDUTHEN 
(living individuals 
at L. XI) 

at L. X: ‘AMAR N-BIN HADDU at L. X: MUH N- 

MUH N-BIN HADDU BU YARIJ, AQSHAR 
N-BU YARIJ 


Fig. 12.4 : Généalogie raccourcie des Imjjat à Hibir et L-'Ass, avec les Dramatis Personae (personnages clés) des 
vendettas. 


Mouh n-'Amar a finalement épousé une fille d'Amrabedh 'Ari des Chorfa n-Sidi Hand ou-Moussa 
(originaire d'Acht 'Arou 'Aissa d’Igzennayen, mais résidant à Kinnirth, près de l-'Ass, sur le territoire 
d’Aith Waryaghar) ; elle avait 14 ans, il en avait 35 (l'ironie veut que ce mariage n'ait pas donné de fils, mais 
seulement deux filles ; l'une d'elles est morte en bas âge, et l'autre est aujourd'hui mariée à un homme 
d'Aith Ouswir). Il avait le pressentiment qu'il allait mourir de mort violente, et il ne voulait pas que sa 
femme soit laissée en héritage à l'un de ses jeunes frères. C'est pourtant ce qui s'est passé, non seulement 
une fois, mais deux fois : c'est l'un des deux cas d’héritages successifs de veuve mentionnés au chapitre 5. 
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Cette femme, toujours en vie, a survécu à ses trois maris - Mouh, 'Aissa et Hammadi n-'Amar 
Ouzzougwagh*4 - dont elle a eu des enfants. 


Le Haj Am'awch a profité de la rupture entre ‘Amar et Mezzyan Ouzzougwagh pour s'allier au 
neveu de Mezzyan, Mouh n-Mouh Ouzzougwagh, par le mariage de sa petite-fille, Maryim n-Mouh 
(Ighidh') nr-Haj Am'awch. La lignée des Aith Ouswir, alliée à ‘Amar Ouzzougwagh par l'intermédiaire de 
son épouse, est devenue encore plus solidement liée lorsque l'un des fils du Haj, Driss nr-Haj Am'awch, 
tendit une embuscade et tua un homme d'Aith Ouswir sur un sentier menant au marché du mardi d'Azraf 
d'Axt Touzine, alors qu'il se trouvait en compagnie de Mezzyan Ouzzougwagh. À une autre occasion, le 
Haj et Mezzyan ont tendu une embuscade à deux hommes, l'un issu des r-Mqoddam Hand w-'Abdellah et 
l'autre des Iznagen, alors qu'ils rentraient chez eux après avoir fréquenté le marché du mercredi à Tourirth. 
Aucun hag n'a été payé dans les deux cas. En conséquence, ces deux derniers lignages, déjà alliés à ‘Amar 
Ouzzougwagh, se sont rapprochés encore plus de son camp. 


C'est à ce moment-là que Haj Am'awch, désormais âgé, effectua le pèlerinage à La Mecque et 
obtint le titre de Haj avant d’y décéder. Il est ironique que lui et le Fqir Azzougwagh, les deux premiers 
responsables, soient morts de vieillesse, ce qui n'a pas été le cas de la plupart des autres personnes 
impliquées. 


À la suite de ces événements, les deux /fi d'Aith Tourirth s'étaient complètement transformés. 
Auparavant, le Fqir Azzougwagh et ses fils étaient opposés au Haj Am'awch et aux siens, bien qu'il s'agisse 
essentiellement d'une simple rivalité ; désormais, deux des fils du Fair, les frères "Amar Ouzzougwagh et 
Mezzyan Ouzzougwagh, étaient opposés l'un à l'autre. La plupart des autres lignages d'Aith Tourirth 
(Iznagen, Aith Mhand ou-Sa'id, Aith 'Arou Moussa, Aith Hand ou-Mess'oud, Aith Ouswir, Aith Ya'qoub, 
Thammouthen, Aith Oufaran, et le sous-lignage de Yen n Hand ou-'Abdellah des r-Mqoddam Hand ou- 
"Abdellah) étaient du côté d'Amar Ouzzougwagh ; tandis qu'avec Mezzyan Ouzzougwagh se trouvaient les 
sous-lignages restants des Yen n Hand ou-'Abdellah (Yen n 'Arou Mess'oud, celui du Haj Am'awch, et 
Yen n Bel-Lahsen, Itoufaliyyen, et Iboutaharen n-Boulma), les Aith Yekhref ou-Hand (en tant qu'ennemis 
des Aith 'Arou Moussa), et les Yen n 'Ari Mqaddem de Timarzga. La plupart de ces alliances, si ce n'est 
toutes, ont été créées par le biais de liens de parenté par alliance. Le même déséquilibre que l'on retrouve 
dans les /ffs de niveau supérieur chez les Aith Waryaghar se retrouve ici, comme nous le verrons bientôt. 


54 Elle a épousé Hammadi le 6 janvier 1925. L'acte de mariage (mon manuscrit Aith Tourirth no. 35) mentionne le 
paiement de la dot de la mariée à concurrence de 37 duros. 
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TABLEAU 12.3 
La configuration (ultérieure) du Liffd’Aith Tourirth. 


FACTION A FACTION B 
LIFF OF ‘AMAR UZZUGWAGH LIFF OF MZZYAN UZZUGWAGH 
1. L-‘Ass a) IMJJAT: DHARWA N-‘AMAR a) IMJJAT: DHARWA N-MZZYA? 
UZZUGWAGH AND MUH UZZUGWAGH 
b) AITH ‘ARU MUSA: DHARWA b) SHURFA N-SIDI HAND U-MU 
N-‘AMAR W-‘AISA (IGZINNAYEN): DHARWA 
UMRABIT ‘ARI 
2. HibirIgzinnayen a) IMJJAT: IQUDHADHEN. a) IMJJAT: IBINHADDUTHEN. 
IMRAFEN. YINN MZZYAN 
1/2 DHARWA N-‘ARI. 
N-MHAND N- ARI. 1/2 DHARWA N- 
MHAND N-'ARI. 
3. Bulma a) R-MQUDDAM a) ITUFALIYEN 


b) IBUTAHAREN N-BULMA 
c) YINN ‘ARU MISA‘UD 
d) YINN BIL-LAHSIN 
4. Ignan a) AITH MHAND U-SA‘ID x + k 
b) AITH USWIR 
c) AITH ‘ARU MUSA: 


IBURDWAHAREN. 
5. Tigzirin a) IZNAGEN a) YINN 'ARU MISA‘UD 
6. Aith ‘Aru Musa a) AITH ‘ARU MUSA “PROPER” kok 

b) DHARWA N-ARI MUHAND 

UQSHAR 

c) AITH UFARAN (in TUFATSH) 

d) IHAMMUTHEN 

e) AITH USWIR 

f) AITH YA‘QUB (in HABBU) 
7. L-Wad do a) AITH YIKHRIF U-HAND 
8. Outside x + + a) TIMARZGA: YINN ‘ARI 


MQADDIM; 


Tout comme les Imjjat à l'Ass, ceux qui n'avaient pas connu la scission et qui étaient restés chez 
eux à Hibir à Igzennayen étaient divisés : les sous-lignages Iqoudhadhen et Imrafen soutenaient "Amar 
Ouzzougwagh, tandis que celui de Dharwa n-'Ari (dont Dharwa Oufqir Azzougwagh sont originaires) 
était déchiré : un membre des Dharwa n-Mhand n-'Ari (à savoir l'arrière-petit-fils de Mhand n-'Ari, 
Mezzyan n-Ari) a rejoint 'Amar Ouzzougwagh, tandis que son frère (Azarqan-" Yeux bleus" n-'Ari) 
soutenait Mezzyan Ouzzougwagh, tout comme les sous-lignages Ibenhaddouthen et Dharwa n-Mezzyan 
n-'Ari (pas le méme Mezzyan n-'Ari que celui auquel on vient de faire référence) : ce dernier sous-lignage a 
produit les frères Mouh n-Bou Yarij et Agechchar n-Bou Yarij le Teigneux). 


Les liens généalogiques ont été présentés plus haut dans fig. 12.4 ; le tableau 12.3 ci-dessus tente 
de clarifier le système de factions au sein du sous-clan d'Aith Tourirth tel qu'il se présentait après les 
changements décrits plus haut. Les noms des lignages participant activement sont indiqués en italique. 


Nous aborderons ici brièvement la question du déséquilibre relatif de ces alignements. 
L'estimation la plus fiable que l'on puisse faire à cet égard est celle du recensement des noubath que j'ai 
effectué en 1955. Sans compter les sous-lignages Imjjat de Hibir, sur lesquels je ne dispose d'aucune 
donnée statistique, il y aurait eu à l'époque 203 noubath du côté de "Amar Ouzzougwagh. Du côté de 
Mezzyan Ouzzougwagh, toujours sans compter les Imjjat de Hibir, et en ne tenant compte que du nombre 
de maisons en 1952 (que je n'ai pas fait) pour l-wad et le lignage Aith Yekhref ou-Hand, il y aurait pu y 
avoit 114 roubath, peut-être plus ; ce dernier chiffre se rapproche beaucoup plus du total possible du /ffde 
‘Amar Ouzzougwagh si l'on y ajoute le lignage des Yen n ‘Ari Moqaddem (63 noubath en tout) de 
Timarzga, ce qui donne un total possible de 177 noubath. Quoi qu'il en soit, on retrouve exactement le 
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même schéma que celui que nous avons déjà observé au niveau tribal global : un ff est très nettement plus 
fort numériquement que l'autre, et ce dernier doit chercher une aide extérieure pour tenter de rétablir 
l'équilibre. Ici, au sein même des Imjjat, le déséquilibre prévaut à nouveau : Amar Ouzzougwagh et ses fils 
étaient plus nombreux que les forces combinées de Mezzyan et Mouh Akkouh Ouzzougwagh. Ainsi, le 
facteur de déséquilibre peut opérer du plus bas au plus haut niveau de la segmentation. 


Pour reprendre la querelle des Imjjat, les Aith Mhand ou-Sa'id d'Ignan menacèrent ‘Amar 
Ouzzougwagh de guerre s'il n'acceptait pas de tuer son frère Mezzyan. Après avoir réfléchi, "Amar 
Ouzzougwagh décida d'envoyer ses propres fils Mouh n-'Amar et 'Allouch n-'Amar, ainsi que Mouh n- 
‘Amar ou-'Aissa, qui était le fils de sa sœur (ayyaw), pour éliminer Mezzyan une fois pour toutes. La haine 
de Mouh n-'Amar Ouzzougwagh envers son oncle Mezzyan était de toute façon très grande (à cause du 
refus de Mezzyan de laisser sa belle-fille épouser Mouh n-'Amar, comme décrit plus haut), et il se 
réjouissait à l'idée que c'était lui qui allait mettre son oncle hors d'état de nuire. Les trois hommes se 
rendirent donc au verger de l-'Ass, où ils attendirent Mezzyan. Lorsque ce dernier sortit de sa maison, il 
était accompagné du fils de son frère défunt, Mouh n-Mouh Ouzzougwagh, et de son akhammas. Allouch 
n-'Amar Ouzzougwagh, qui était caché, tira sur Mezzyan mais ne l'a blessé qu'à la jambe, et Mezzyan 
s'échappa. 'Allouch voulut poursuivre son oncle, mais ne le trouvant pas, il rentra chez lui au bout d'une 
demi-heure. Cependant, au moment même où 'Allouch tira, son frère Mouh n-'Amar tirait un second coup 
de feu, tuant sur le coup leur cousin Mouh n-Mouh ; il semble que plus tôt ce jour-là ou le jour précédent, 
ce dernier avait gravement insulté son oncle "Amar Ouzzougwagh en présence de Mouh n-'Amar, et Mouh 
n-'Amar avait juré de le tuer dans les vingt-quatre heures. L'akhammas aussi s'échappa. 


Alors que le bruit des tirs de fusils résonnait dans la vallée, Mouh Akkouh Ouzzougwagh se glissa 
hors de sa maison sans être remarqué. Il était dans le camp de Mezzyan car sa fille était mariée au fils de 
Mezzyan, Mouh Akkouh n-Mezzyan, son cousin parallèle patrilatéral. De sa cachette, Mouh Akkouh 
Ouzzougwagh vit le mari de sa sœur "Amar ou-'Aissa sortir de sa maison pour voir ce qu'il en était et il 
l'abattit lorsqu'il atteignit le jardin. Un homme nommé Mouh n-Si Mohand, du sous-lignage des Yen n 
Mezzyan n-'Ari des Imjjat de Hibir, qui était avec Mouh Akkouh Ouzzougwagh, a alors été abattu par 
Mouh n-'Amar Ouzzougwagh. Mouh n-'Amar avait déjà tué deux hommes ce jour-là, et il n'était pas 
encore prêt de s’arrêter en si bon chemin. 


Pendant le combat, Mezzyan Ouzzougwagh, blessé, se cacha dans un ravin. Amar Ouzzougwagh 
passa lui-même par là et, pensant que son fils 'Allouch était mort, puisqu'il ne l'avait pas vu revenir à la 
maison, appela son autre fils, Mouh n-'Amar : "Où est ton frère 'Allouch ?" Mouh n-'Amar, qui avait vu 
tomber Mezzyan et savait qu'il se trouvait quelque part dans les environs, lui répondit : "Père, prends 
garde à l'oncle Mezzyan !". Au même moment, Mezzyan, qui avait encore son fusil, le souleva avec 
difficulté, visa soigneusement et tua son frère ‘Amar d'une balle dans la tête. Mais ce faisant, il révéla sa 
cachette au fils de son frère, Mouh n-'Amar, qui, horrifié par la mort de son père, se précipite sur son 
oncle Mezzyan et, avec ses deux fusils, lui logea pas moins de onze balles dans le corps. La tradition veut 
que Mezzyan Ouzzougwagh soit resté deux semaines de plus dans ce ravin avant de rendre l'âme. 


En un seul jour, Amar Ouzzougwagh, Mouh n-Mouh Ouzzougwagh, Mouh n-Si Mohand de 
Hibir et Amar w-'Aissa étaient tous décédés. Mezzyan Ouzzougwagh était également au bord de la mort, 
n'ayant plus que deux semaines de vie végétative. Mouh n-Amar Ouzzougwagh remporta une victoire à la 
Pyrrhus**, et les Ihawtchen enterrèrent les corps dans le cimetière de Boulma. Il faut signaler que, selon la 
terminologie de Favret, le cycle était encore inachevé. 


La querelle commença à se propager dans d'autres directions (comme l'indique le tableau 12.3) et 
les positions des lignages dans les deux /ffs se cristallisèrent. Vingt-cinq hommes d'Aith Ouswir moururent 
violemment, et ce lignage resta solidement attaché à la faction des fils d'Amar Ouzzougwagh. 


545 Une victoire à la Pyrrhus est une victoire obtenue au prix de pertes si lourdes pour le vainqueur qu'elle équivaut 
quasiment à une défaite. Une telle victoire est contraire à tout sentiment d'accomplissement ou de gloire, et 
compromet le progrès à long terme du vainqueur. 
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Nous sommes alors aux alentours de 1918 et la Premiére Guerre mondiale s'achéve en Europe, 
mais les petits-fils du Fqir Azzougwagh sont à peine conscients de l'existence d'un conflit plus grand que 
le leur, si tant est qu'ils en aient conscience. Même s'ils auraient sans doute été parmi les premiers à 
dénoncer les combats au sein de la communauté musulmane comme détestables aux yeux de Dieu, ils 
étaient bien plus préoccupés par leurs propres alliés et ennemis qu'ils ne l'auraient jamais été par une 
guerre lointaine entre chrétiens. 


C'est à ce moment-là que Mouh Akkouh Ouzzougwagh s'est adressé à Agecchhar n-Bou Yarij, "le 
teigneux", d'Imjjat de Hibir, dont le frère Mouh n-Bou Yarij avait été tué il y a longtemps par ‘Amar (et 
aussi, pourrait-on ajouter, par Mezzyan) Ouzzougwagh. Mouh Akkouh était désormais le seul membre 
important et influent de la famille de Mezzyan, car les fils de ce dernier étaient encore de jeunes garçons. 
Mouh Akkouh donna au Teigneux de l'argent (dhazettai) pour tuer le fils de son frère, Mouh n-'Amar 
Ouzzougwagh, qui, après avoir tué son oncle Mezzyan, était devenu l'homme le plus puissant de tout Aith 
Tourirth. Les fils de Haj Am'awch ne représentaient plus un véritable enjeu et, à l'exception du soutien 
moral apporté à Mouh Akkouh Ouzzougwagh, ils avaient pratiquement disparu de la scène. 


D'autres événements se produisirent également à Hibir. Mezzyan n-'Ari, partisan des fils de "Amar 
Ouzzougwagh, s'enfuit de là vers l'Ass comme adhrib. Parmi ceux qui s'opposaient à lui, il y avait son 
propre frère Azarqan n-'Ari ; « yeux bleus », mais l'homme qui l'a poursuivi jusqu'à l'Ass et l'y a abattu était 
un frère (encore en vie aujourd'hui) de Mouh et Aqechchar n Bou Yarij, le teigneux évoqué plus haut. 


Mouh n-'Amar Ouzzougwagh était marié depuis trois ans vers 1919 ou 1920. Un jour, il fut invité 
pat son beau-père, Amrabedh 'Ari de Kinnirth, à déjeuner. Agechchar n-Bou Yarij avait également été 
invité et, à la fin du repas, il annonça qu'il devait partir pour retourner a Hibir avant la tombée de la nuit. 
Agechchar quitta donc la maison (armé, bien str), mais se cacha en fait non loin de là, derrière un gros 
rocher surplombé d'un imposant pin d'Alep. Peu après, Mouh n-'Amar Ouzzougwagh sortit de la maison 
à l'appel du mari (asr7f) de la sœur de sa femme, Mouh n-ben Haddou, lui aussi du même sous-lignage de 
Hibir qu'Aqechchar n-Bou Yarij, et également dans le coup. Mouh n-ben Haddou, qui se trouvait au- 
dessus du rocher derrière lequel était caché Aqechchar le Teigneux, s'écria : "Oh, Amghar !" (en utilisant le 
titre de Mouh n-'Amar, "membre du conseil"). Mouh n-'Amar s'arrêta dans son élan, leva les yeux et 
répondit "Quoi 2" - et Agechchar lui tira immédiatement une balle dans la tête. Le beau-père de Mouh n- 
‘Amar, Amrabedh 'Ari, était également impliqué, car Mouh Akkouh Ouzzougwagh lui avait donné de 
l'argent pour inviter Mouh n-'Amar chez lui : Une fois de plus, dhazetfat a été payé par Mouh Akkouh, 
cette fois-ci bien plus qu'il n'en fallait pour couvrir les frais du repas en question. 


Mouh n-'Amar Ouzzougwagh, qui était considéré comme pratiquement intouchable, était 
désormais mort, mais il avait quatre frères encore en vie. Trois d'entre eux, Mhand, 'Allouch et Hammadi, 
sont allés voir Amrabedh 'Ari trois mois plus tard. Ils lui dirent que s'il ne ramenait pas Mouh n-ben 
Haddou, qui s'était enfui à Hibir après le meurtre de leur frère, ils le tueraient. Amrabedh ‘Ari fut contraint 
d'acquiescer et, un jour, il ramena Mouh n-ben Haddou à l-'Ass pour manger avec Hammadi n-'Amar 
Ouzzougwagh. Après le repas, Amrabedh prétexta qu'il voulait voir sa fille (la femme célèbre qui fut 
d'abord l'épouse de Mouh n-'Amar Ouzzougwagh, puis de son frère 'Aissa n-'Amar, et enfin du frère dont 
il est question ici, Hammadi n-'Amar), et il s'en alla. A ce moment, Hammadi saisit une serpe (rahdhidha), 
en frappa Mouh n-ben Haddou sur la tête de toutes ses forces et le tua. Il a ensuite appelé ses frères pour 
qu'ils jettent le corps dans la même crevasse où Mouh n-'Amar était tombé trois mois plus tôt. 


Pendant ce temps, Mouh n-'Amar w-'Aissa, le petit-fils de l'ancien associé du Fqir Azzougwagh et 
le propre petit-fils du Fqir par sa fille, ainsi que 'Aissa n-'Amar Ouzzougwagh, labouraient sur le versant de 
la montagne. Ils ont été rejoints par ‘Amar n-ben Haddou, le frère de feu Mouh n-ben Haddou, et son fils 
Mohammed. Hammadi n-'Amar Ouzzougwagh envoya une femme au champ pour informer Mouh n- 
"Amar w-'Aissa de la mort de Mouh n-ben Haddou. A cette nouvelle, Mouh n-'Amar w-'Aissa cessa de 
labourer, prit son fusil et tira mortellement sur ‘Amar n-ben Haddou et son fils. Les Ihawtchen 
transportèrent ensuite les corps au cimetière de Boulma pour les enterrer. Les fils de 'Amar Ouzzougwagh 
prirent alors une longueur d'avance. 
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Mhand, Allouch et Hammadi ont demandé aux gens de la lignée Iznagen d'enlever le betail de 
Mouh Akkouh Ouzzougwagh. Cependant, ce dernier eut vent de leur plan et se cacha sur une branche 
d'un pin d'Alep avec son fusil. A l'arrivée des Iznagen, il tire et en blesse deux. Cependant, au même 
moment, Mhand n-'Amar Ouzzougwagh abat d'une seule balle deux personnes : sa propre cousine 
parallèle, Fadhma n-Mezzyan Ouzzougwagh, et le berger de feu Mezzyan Ouzzougwagh. Ils se tenaient 
sur le seuil de la maison de Mezzyan pour observer ce qui se passait. Cet incident a fait deux victimes, ce 
qui est en soi un dénouement tragique. (Il s'agit de l'une des exceptions à la règle selon laquelle les femmes 
sont épargnées par l'occupation masculine qui consiste à se livrer à des querelles de sang). 


Mais Mhand n-'Amar Ouzzougwagh n'allait pas tarder à être puni. Alors qu'il labourait son champ 
pat une chaude journée, il eut soif et commit la grave erreur de se rendre à la maison de son oncle, feu 
Mezzyan Ouzzougwagh, mort depuis plus d'une année, pour demander de l'eau à la veuve de Mezzyan. Au 
lieu de cela, elle lui offrit en souriant un bol de lait empoisonné ; dix jours après l'avoir bu, il mourut dans 
d'atroces souffrances. (Ici, un cycle à l'intérieur d'un ensemble de cycles à été bouclé : une femme a été 
tuée et une autre femme a exercé sa vengeance sur son meurtrier. La "loi de l'exacte réciprocité " se 
présente ici sous un jour nouveau. 


La lignée des Yen n ‘Ari Mqaddem du sous-clan Timarzga, alliée en mariage au puissant amghar 
Haj Beqqich de la communauté Ikhouwanen (un clan des Acht 'Assem) à Igzennayen, s'est impliquée dans 
le conflit. Il convient de mentionner que la lignée des Yen n'Ari Mqaddem a ensuite formé une alliance, 
également par le biais d'un mariage, avec les héritiers de feu Mezzyan Ouzzougwagh, ce qui témoigne de 
leur orientation politique. ‘Allouch n-'Amar Ouzzougwagh et son asrif Hammadi n-Zaryouhth, issu d'Aith 
Ouswir, sont allés aider leurs affidés des Yen n 'Abdellah, qui luttaient contre les Yen n ‘Ari Mqaddem. 
Cette démarche reposait sur le principe selon lequel "l'ennemi de mon ennemi est mon ami". Le Haj 
Beqgqich soutenait ces derniers car il avait donné sa fille en mariage à l'un d'entre eux et il a franchi la 
frontière tribale pour les soutenir. 


‘Allouch n-'Amar Ouzzougwagh et Hammadi n Zaryouhth se trouvaient dans l'une des casemates 
(Achba) des Yen n 'Abdellah, lorsque Beqqich leur lança : "Sortez de là, ce n'est pas votre combat et il ne 
vous arrivera rien !". Ils sortirent donc, et Beqqich, en aparté, dit à son gendre de prendre les fusils des 
deux hommes et de les abattre. Ses hommes saisirent 'Allouch et Hammadi et, alors qu'ils se débattaient 
pour se libérer, le gendre les tua tous les deux, réglant ainsi un autre compte, car un beau-frère de 'Allouch 
n-'Amar Ouzzougwagh et de Hammadi n-Zaryouhth avait déjà tué le père (Cheikh ‘Amar nr-Mqaddem) 
du gendre de Beqqich. 


Trois des fils d'Amar Ouzzougwagh, Mouh n-Amar, Mhand n-Amar et ‘Allouch n-Amar, sont 
décédés. Un autre cycle venait de s'achever, mais avec de l'aide venue de l'extérieur, des Timarzga. Leur 
frère Hammadi, seul survivant avec Aissa n-Amar Ouzzougwagh, devint le chef de famille et l'amghar. 
Son premier acte fut d'exécuter Agechchar n-Bou Yarij, le Teigneux qui avait tué son frère aîné, Mouh n- 
‘Amar. La mise à mort par vengeance et l'achèvement de ce cycle se sont produits lors d'un mariage 
célébré dans la lignée des Yen n ‘Ari Mqaddem à Timarzga. Hammadi n-'Amar et son seul frère encore en 
vie, 'Aissa n-'Amar, ont assisté au mariage organisé par l'homme qui avait assassiné leur frère 'Allouch n- 
‘Amar. Ils étaient accompagnés par des hommes d'Aith Ouswir. Ils tombèrent sur le Teigneux, Aqechchar 
n-Bou Yarij, et menacèrent de tuer tous les invités du mariage si leur hôte ne le livrait pas. L'hôte s'exécuta 
et ils emmenèrent Aqechchar à la rivière Nkour, où ils le tuèrent et se débarrassèrent de son corps. Les 
croque-morts de la lignée Ihawtchen furent à nouveau sollicités. 


Cet état de fait aurait sans doute perduré indéfiniment, mais des événements extérieurs sont 
intervenus. La guerre du Rif contre l'Espagne éclate et 'Abdelkrim apparaît comme le ga'im et le woujabid, 
le "chef" et le "combattant" du moment. Son premier acte est de faire cesser brutalement les conflits 
sanglants sur tout le territoire d’Aith Waryaghar, puis dans tout le Rif en général. Il finira, d'une autre 
manière, par venger les torts que les fils de ‘Amar Ouzzougwagh avaient subis de la part de Haj Beqqich 
d'Ikhouwanen (voir chapitre 15). Cependant, la nouvelle guerre, contre les Espagnols et plus tard contre 
les Français, a fait des ravages chez les Imjjat comme chez tous les Aith Waryaghar et chez d'autres tribus 
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rifaines. Le fils aîné de Mouh Akkouh Ouzzougwagh a été tué lors d'une bataille contre les Espagnols à 
Axt Touzine ; plus tard durant la guerre, en 1924, 'Aissa n-'Amar Ouzzougwagh, qui avait aidé a tuer 
Agechchar n-Bou Yarij le Teigneux, fut lui-même anéanti par une bombe larguée par un avion espagnol 
sur le marché du mardi d'Azraf à Axt Touzine, alors qu'il était en train de seller sa mule pour rentrer à l- 
‘Ass. 


Abdelkrim a nommé un certain Mezzyan n-Hmed, du lignage des Aith Mhand ou-Sa'id, gaid at- 
tabour ("chef militaire") des Aith Tourirth, avec un commandement de harka (" unité de combat ") de 400 
soldats irréguliers issus des Aith Tourirth ; toutefois, ce commandement a finalement été modifié et confié 
à Hammadi n-'Amar Ouzzougwagh, qui s'est distingué par son courage exceptionnel au combat. 


Après la fin de la guerre, à la fin de l'été 1926, les Espagnols avaient effectivement occupé 
l'ensemble de Jbel Hmam. Ils ont nommé deux cheikhs pour Aith Tourirth : Hammadi n-'Amar 
Ouzzougwagh et Driss nr-Haj ‘Am'awch. Ils n'auraient pu choisir de meilleurs représentants des deux 
précédents lignages dominants, et les anciens modes de comportement commençaient à réapparaitre. 
Cependant, en peu de temps, le nouveau qaïd d’Aith Waryaghar, Cha'ib "Chico" (un autre candidat des 
espagnols qui avait été avec 'Abdelkrim - il n'y avait personne qui n'avait pas été avec lui, et 
l'administration espagnole a rapidement adopté une vision réaliste de la situation), a écarté Driss nr-Haj 
‘Am'awch : il l'a fait battre à mort avant la fin de l'année pour avoir omis de remettre deux fusils aux 
autorités d’occupation. 


Hammadi n-'Amar Ouzzougwagh est resté le mqaddem de tous les Aith Tourirth jusqu'à sa mort 
en 1946. En 1938, en compagnie d'autres notables d'Aith Waryaghar, il fit le pèlerinage à la Mecque et 
devint le Haj Hammadi. On raconte même que sur le bateau, lors du voyage de retour, il s'est disputé à 
propos d'un petit détail du dogme musulman avec le qaid (devenu lui aussi Haj) Haddou n-Mouh 
Amezzyan d’Aith Bou 'Ayyach, lui aussi très bagarreur, et qu'il a failli le jeter par-dessus bord. Amrabedh 
"Ari est mort en 1936, Mouh n-'Amar ou-'Aissa est mort en 1942, et enfin le vieux Mouh Akkouh 
Ouzzougwagh est décédé en 1956 ou 1957. Ainsi, chez les Imjjat en tout cas, les membres des anciennes 
générations qui étaient engagés dans les vendettas ont disparu. Leurs héritiers se souviennent des 
événements passés, tels qu'ils leur ont été racontés, avec un mélange de honte, de fierté et de regret, et 
surtout en reconnaissant que "nous ne nous comportons plus de la sorte aujourd'hui...". 


Dans la "deuxiéme partie" de cette chronique sanglante, le combat entre les fréres, au moins 
quatorze personnes ont péri violemment : cinq du côté de ‘Amar Ouzzougwagh (‘Amar Ouzzougwagh lui- 
même, ses trois fils Mouh n-'Amar, Mhand n-'Amar, et 'Allouch n-'Amar, ainsi que ‘Amar ou-'Aissa d'Aith 
'Arou Moussa, à l-'Ass) ; et neuf du côté de Mezzyan Ouzzougwagh (Mouh n-Bou Yarij, son frère 
Agechchar n-Bou Yarij, et Mouh n-Si Mohand, tous de Hibir ; Mezzyan Ouzzougwagh lui-même et sa fille 
Fadhma n-Mezzyan Ouzzougwagh et son berger ; Mouh n-Mouh Ouzzougwagh et les frères Mouh et 
‘Amar n-ben Haddou, ainsi que le fils de ce dernier, Mohammed, toujours originaires des Imjjat de Hibir). 
Si l'on exclut le chevrier, cing des neuf combattants ont survécu. Cependant, en raison du nombre élevé de 
morts du côté de Mezzyan par rapport à son frère "Amar, on peut considérer qu'il y a eu égalité. Il va sans 
dire que dans aucun de ces cas, il n'a été question de paiement de bag ou de prix du sang, si l'on prend en 
compte le fait que la quasi-totalité des meurtres ont eu lieu à l'intérieur du lignage. 


Les membres actuels de la lignée Imjjat affirment, en raison de tout ce qui précède, que si leurs 
ancêtres étaient restés ensemble comme de bons agnats devraient le faire, ils seraient devenus le lignage le 
plus puissant de tout le pays Aith Waryaghar - même s'ils sont un lignage "étranger" originaire de la tribu 
d’Igzennayen. (Comparés aux Aith Waryaghar, ils demeurent toujours des "étrangers", mais pas parce 
qu’ils proviennent d'Igzennayen - nuance. Et ce sont des "étrangers" qui, contrairement aux croque-morts 
des Ihawtchen, par exemple, ont atteint une haute prééminence politique). Si cette affirmation est 
discutable, elle illustre néanmoins le fait qu'ils ont toujours été conscients que leur unité agnatique (celle 
dont parlent tant d'anthropologues sociaux) n'était plus qu'un vain simulacre. Bien qu'ils se reprochent de 
penser que leur propre cas est largement ou même entièrement isolé, nous avons déjà vu qu'il n'en est rien. 
Il est presque certain qu'il s'agissait plutôt de la norme que de l'exception. Les meurtres par vengeance au 
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sein des groupes de lignages agnatiques peuvent être considérés comme tout à fait déplorables par les 
membres survivants de ces groupes, ou du moins déplorables en théorie (bien qu'on en parle souvent avec 
une note de regret comme quoi "nos ancétres étaient plus coriaces que nous") ; mais les données relatives 
aux Aith Waryaghar (ainsi qu’aux Iegzennayen : à en croire les Imjjat de Hibir) montrent que de tels 
événements se sont produits bien trop souvent pour étre ignorés et considérés comme de simples 
exceptions à la règle. Cependant, "le sang ne se vend ni ne s'hypothèque", comme le dit le proverbe, et 
cela s'applique idéalement aux Aith Waryaghar autant qu'à toute autre société agnatiquement organisée ; 
ainsi, en vertu de solides principes segmentaires, les fils de "Amar Ouzzougwagh ont , du moins, soutenu 
leur père contre ses frères Mezzyan et Mouh Akkouh. Néanmoins, comme le dit un autre proverbe 
(arabe), " Personne ne hait comme les frères " ; et dans ce cas, le lignage agnatique en tant qu'unité de 
vengeance est devenu, effectivement, une sous-unité agnatique, et à mon avis, de tels cas de fragmentation 
extrême méritent beaucoup plus d’attention que ce que les anthropologues sociaux leur ont accordé par le 
passé. 


Il y a un post-scriptum a cette histoire. Au début du mois de décembre 1965, j'ai appris que la 
querelle de sang au sein du lignage des Dharwa Oufqir Azzougwagh à L'Ass avait enfin connu une "fin 
heureuse" : au mois d'août de cette année-là, deux mariages de cousins parallèles classificatoires (et 
transgénérationnels) ont eu lieu, pour cicatriser la fracture, espérons-le, une bonne fois pour toutes. L'un 
des plus jeunes fils de Mouh Akkouh Ouzzougwagh a épousé une petite-fille d'Amar Ouzzougwagh, et un 
petit-fils d'Amar Ouzzougwagh a épousé une arrière-petite-fille de Mezzyan Ouzzougwagh. Un mariage 
antérieur, en 1957, entre un fils plutôt âgé de Mouh Akkouh Ouzzougwagh (mariage probablement 
accéléré par le décès de son père l'année précédente) et une arrière-petite-fille légèrement plus âgée de 
‘Amar Ouzzougwagh avait peut-être commencé à préparer le terrain pour l'échange de 1965. Il s'agit non 
seulement des premiers mariages entre les descendants de ‘Amar Ouzzougwagh, d'une part, et ceux de 
Mezzyan et Mouh Akkouh Ouzzougwagh, d'autre part, mais aussi de l'illustration d'un point structurel 
évoqué plus haut : un lignage en expansion peut parfois se permettre d'être endogame. Comme nous 
l'avons démontré précédemment, les taux d'endogamie dans les lignages des Yen n Hand ou-’Abdellah, 
des Aith Mhand ou-Sa'id et des Aith Ouswir, par exemple (tous des lignages locaux d’Aith Tourirth), sont 
certainement un peu plus élevés que le taux d'endogamie dans le lignage Imjjat des Dharwa Oufgir 
Azzougwagh. Mais ces derniers, il faut le rappeler, sont arrivés tardivement dans la région, et ils avaient 
non seulement besoin d'alliés, mais aussi d'alliés en toute urgence ; ils ont donc pris leurs précautions. En 
termes d'alliance comme en termes de querelle, on peut remarquer qu'un genre de principe de 
"réciprocité" fonctionnait pratiquement tout autour du réseau. Même si les Imjjat restés à Hibir à 
Igzennayen étaient toujours aussi divisés que lorsque j'ai quitté définitivement le terrain en 1966, une 
certaine stabilisation, peut-être - plutôt qu'un équilibre (car je considère ce dernier comme une 
impossibilité réelle chez les Aith Waryaghar) - semblait enfin avoir été atteinte, après un bon demi-siècle. 


C'est ainsi que la force du système lignager segmentaire peut être malmenée, parfois jusqu'à 
l'effondrement, par les liens transversaux d'alliance individuelle ou même de groupe, et par les lignes 
d'opposition concomitantes à travers les affrontements et les vendettas. La véritable source du conflit se 
trouve bien sûr dans le décalage entre ce système de lignage segmentaire et le système d'alliance Aff: le 
premier est agnatique, le second est un système de parenté par alliance, et donc les participants peuvent, et 
même doivent, faire leur choix. L'hostilité interne préexistante des Imjjat au sein des Igzennayen s'est 
manifestée, et a trouvé son expression la plus violente, dans le segment du lignage qui s'était déplacé sur le 
territoire d’Aith Waryaghar à la suite d'une scission et qui avait commencé à y proliférer. Haj Am'awch, 
rival et ennemi qu'il était, n'était que le catalyseur qui alimentait l'hostilité, qui finit par exploser et aboutir à 
la querelle inégale mais sans issue entre les frères "Amar et Mezzyan Ouzzougwagh et leurs fils. Pendant de 
nombreuses années, les descendants de ‘Amar n'ont guère pu s'entendre avec ceux de Mezzyan et Mouh 
Akkouh, mais ce n'est plus le cas aujourd'hui. Al-Gzennayi aslan, wal-Waryaghli daran wa mancha'an, 
(bise 5 Dis LH 5 Soi (2b jal) "Originaire d'Igzennayen, mais résidant et évoluant chez les Aith 
Waryaghar ", comme le disent mes textes, et cette relation est aujourd'hui responsable non seulement 
d'une certaine accélération de l'échange d'épouses entre les deux tribus (bien qu'en raison des coûts plus 
élevés de la dot chez les Igzennayen, ces derniers sont généralement des récepteurs d'épouses et les Aith 
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Waryaghar, des pourvoyeurs d'épouses), mais aussi d'une nouvelle solidarité d'un autre type, à travers le 
> > > 
phénomène très récent de la migration de la main-d'œuvre vers l'Europe occidentale. 
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CHAPITRE XIII 


LA LINGUISTIQUE, LES ORIGINES ET L'HISTOIRE JUSQU'EN 1898 


ORIENTATIONS : LES LANGUES AMAZIGHES 


En langue arabe Le mot Rif prend le sens de "bord" ou de "frontière" ; d’où, rifal-babr, "côte 
maritime". En Basse-Égypte, les rives du Nil sont appelées Rif. Par extension, Rif signifie "terre cultivée" ; 
au Proche-Orient, Rif désigne une "région fertile" (le "semé" de Gertrude Bell) par opposition au "désert". 
Mais au Maroc, le mot désigne la région montagneuse de la côte méditerranéenne, sans véhiculer 
nécessairement une idée de fertilité ou de terre cultivée.54 


Les géologues et les géographes désignent sous le nom de Rif toute la chaîne de montagnes du 
nord du Maroc, du cap Spartel et Tanger à l'ouest au cap Tres Forcas et Melilla à l'est, et de la 
Méditerranée au nord à la rivière Wargha au sud.54 Les données géologiques et géographiques sont 
toutefois en contradiction avec les données linguistiques et anthropologiques. Seule la moitié environ de la 
population autochtone de la chaîne (soit près de 5 000 000 personnes sur un total d'un million en 1960), 
telle qu'elle est définie géographiquement, est constituée de tribus qui sont rifaines au sens propre du 
terme, c'est-à-dire qui parlent la langue rifaine, dhmazighth. Ce terme ne doit pas être confondu avec celui 
de l'une des deux autres grandes langues amazighes du Maroc, tamazight du Moyen Atlas et du Haut Atlas 
oriental, et Jbel Saghrou ; l’intercompréhension entre les deux ne dépasse pas, selon les estimations, 50%, 
malgré la similitude des dénominations (dhmazighth et tamazight signifient simplement la langue 
"Amazigh". Avec la troisième grande langue amazighe du Maroc, Tachelhit (provenant de l'Ar. Chelha, 
langue "Amazigh", et chelb, homme "Amazigh") de la vallée du Souss, du Haut Atlas occidental et de 
l'Anti-Atlas, le pourcentage d'intercompréhension tombe encore plus bas. 


J'ai tenté de reconstituer la glottochronologie des trois principales langues amazighes à l'aide d'une 
liste de vocabulaire de base d'environ 200 mots. La glottochronologie est une théorie linguistique qui vise 
à comparer et à déterminer le moment où une ou plusieurs langues apparentées ont divergé les unes des 
autres ou de leur stock commun pour suivre leur propre voie. Le degré de divergence de deux langues au 
fil du temps peut être mesuré en obtenant de chacune d'elles une liste de mots sélectionnés (à partir d'un 
vocabulaire de base connu pour être conservateur et résistant au changement), puis en comparant ces 
deux listes pour voir combien de différences se sont accumulées depuis l'époque où les deux langues 
constituaient une seule et même langue. Les linguistes ont trouvé des preuves que ces divergences se 
produisent à un rythme relativement constant de 19 % de la liste des mots de l'échantillon pour chaque 
millier d'années écoulées. Sur cette base, j'ai calculé qu'une divergence entre famazight et tachelbit se situe 
dans 39 mots sur l'échantillon des 200 (soit 19,5 %), ce qui nous donne un peu plus de 1 000 ans de 
divergence entre ces deux langues. Entre samazight et dhmazighth, le chiffre est presque doublé à 76 sur 200 
(soit 38%), ce qui nous donne une divergence de 2000 ans ; et entre dhmazighth et tachelbit, le chiffre initial 
est presque triplé, passant a 107 sur 200 (soit 53,5%), ce qui donne une divergence d'environ 2 900 ans. 
Quoi qu'il en soit, ces statistiques reflètent assez fidèlement, dans le temps, la répartition actuelle des 


546 Edouard Michaux-Bellaire, Apuntes para la Historia del Rif (traduction espagnole de l'original français par Clemente 
Cerdeira), Madrid & Ceuta 1926, p. 8, pense que le terme Rif a pu avoir une signification militaire, avec notamment 
Rif /-maballa, “bord du camp", comme ligne de défense de l'Islam médiéval occidental contre les attaques chrétiennes 
en provenance d'Espagne. Compte tenu du rôle prépondérant du Rif en tant que vivier de moudjahidin ou de 
combattants pour la foi, à partir du XVIIe siècle, cette interprétation est peut-être justifiée. Quoi qu'il en soit, les 
travaux nombreux et éparpillés de Michaux-Bellaire, l'un des arabisants-sociologues les plus consciencieux qui aient 
jamais travaillé en Afrique du Nord, nous fournissent certaines des informations spécifiques les plus fiables dont 
nous disposons sur l'histoire rifaine, bien qu'il n'ait jamais visité le Rif lui-même. 

547 Voir le chapitre 2 pour une description géographique complète. 
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langues amazighes au Maroc ; elles sont aussi un indice des degrés d'intercompréhension. Il n'est donc pas 
étonnant que le bilinguisme soit une condition sine qua non pour tout Amazigh qui veut affronter le 
monde extérieur (et ils sont nombreux à le faire, aujourd'hui plus que jamais) ; d'où le paradoxe que les 
Amazighs appartenant aux différents groupes linguistiques doivent obligatoirement communiquer entre 
eux en arabe vernaculaire marocain. 


Contrairement à ce qu'affirment certains linguistes5*8 , la langue rifaine ne s'appelle pas dharifith, 
qui signifie "femme rifaine" (pl. dhirifiyyin ; arif, "homme rifain", pl. irifiyyen, en est le pendant masculin). 
Aujourd'hui, les jeunes Rifains ont tendance à se qualifier davantage d'érfyyen, c'est-à-dire qu'ils disent : 
nechnin dh-irifiyyen “nous sommes Rifains", au-delà des identifications tribales, parce qu'ils ont, depuis 
l'indépendance du Maroc en 1956, pris conscience des autres groupes du pays par le biais de la radio ; les 
hommes plus âgés, cependant, continuent à employer ce terme de manière interchangeable avec celui 
d'imazighen. ("les Amazighs", et donc "le peuple"). On peut penser que dans le monde clos des Rifains, 
avant tout contact durable avec les Européens, Imazighen (sing., Amazigh) était le terme qu'ils utilisaient 
exclusivement pout se désigner eux-mémes. 


J'ai publié ailleurs une analyse statistique de la toponomie de toute la partie occidentale de la 
chaine qui montre sans aucun doute le lourd substrat amazigh tant dans les noms de lieux de cette zone 
montagneuse aujourd'hui arabophone que dans les noms de tribus, de clans, de lignages et de 
communautés locales.5 Je me contenterai ici de souligner que leur correspondance avec la distribution 
linguistique actuelle est extrêmement élevée et qu'ils montrent clairement l'influence de plus en plus 
grande de la toponomie et de l'anthroponymie amazighes, par opposition à l'arabe, au fur et à mesure que 
l'on se déplace à l'est du Rif central. 


Pour moi, il ne fait aucun doute que toutes les populations de la chaîne rifaine parlaient 
PAmazighe avant l'invasion arabe au VIe siècle et même au-delà - cette déduction est bien sûr logique 
pour l'ensemble du Maroc. La date de l'arabisation des tribus Jbala après les premières invasions arabes est 
incertaine ; Cependant, il est probable qu'elle se soit produite peu après ces invasions, car leur parler 
amazigh a été complètement éradiqué sans laisser de traces. Ce qui est très intéressant, cependant, c'est 
que parmi les Jbala septentrionaux (en particulier chez les Anjra, les Bni Yedir, les Wadrass, les Bni 
Msawwar et les Bni 'Arous), le suffixe ech est souvent ajouté aux noms de lignages ou de clans qui ont 
perdu le qualificatif oulad ou bni ("fils de") - par exemple, Oulad 1-Filali devient Fi/alech. Colin>>° pense que 
ce suffixe peut correspondre à une terminaison latine de la troisième déclinaison du nominatif pluriel, et il 
donne une liste de ces noms de lignages que j'ai pu étoffer considérablement.**! L'existence de ces noms 
de lignages (ainsi que de certains mots indéniablement latins en Amazighe ?)>5? a bien sur des implications 
intrigantes, mais dans l'état actuel lamentablement insuffisant de nos connaissances, nous ne pouvons faire 
que des spéculations. Une telle terminaison n'existe cependant chez aucune des tribus ghomariennes (à 
une exception près, que l'on rencontre curieusement chez les Bni Bou Zra, qui demeure pourtant la plus 
"amazighe" des tribus en question), et Caro Baroja5 apporte de nombreuses preuves montrant que les 
Ghomara n'ont pas été arabisés au niveau de la langue avant les seizième et dix-huitième siècles. Il s'agit là 


548 Voir notamment E. Laoust, "La Dialecte Berbère du Rif", Hesperis, 1927, pp. 173-208. Bien que le Rifain, et peut- 
être Amazigh en général, ne suive pas toujours le modèle arabe en matière de dérivation des noms de langues, il 
semblerait que le terme dharifith soit en train de s'étendre pour désigner la langue ainsi que ses locutrices. 

5 David M. Hart, "Tribal and Place Names among the Arabo Berbers of North western Morocco: A Preliminary Statistical 
Analysis" Hesperis-Tamuda, 1, 3, 1960, pp. 457-511. 

550 G.S. Colin, "Evmologies maghrébines", Hesperis, VI, 2, 1926, pp. 55-82 ; VII, 1, pp. 85-102 ; et communication 
personnelle. 

551 Hart, op. cit. 1960, p. 466. 

552 Esteban Ibáñez, O.F.M., "Voces Hispano-Latinas en el Dialecto Riferio", in Verdad y Vida, mars-avril 1947, pp. 365-81. 
Ce qui pose un gros probléme de crédibilité académique. Car un chercheur imbu d’eurocentrisme ne se pose méme 
pas la question de la possibilité/ évidence que le pourtour méditerranéen ait été un mare nostrum amazigh avant de 
devenir longtemps après un mare nostrum grec ou latin ; D’où la logique historique de la primauté des influences 
linguistiques et culturelles amazighes sur celles des grecs et des romains. 

553 Caro Baroja, op. cit. 1957, et communication personnelle. 
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d'une belle confirmation dans le temps de mes propres conclusions toponymiques et anthroponymiques 
dans l'espace. Un tel suffixe n'existe nulle part parmi les tribus Senhaja Srair, Rif ou Kart. 


Une petite précision s'impose ici : le processus d'arabisation linguistique dans la partie occidentale 
de la chaîne rifaine n'est en aucun cas à mettre en relation avec la date de conversion des populations 
locales à l'islam, qui a été très précoce. Par exemple, la mosquée de Chrafat dans la tribu Jbala de 1-Khmas 
est considérée comme la plus ancienne mosquée encore debout au Maroc. En l'an 910, les Ghomara, qui 
avaient très tot renoncé à la foi, ont produit un faux prophète, Hamim (qui a composé un Coran en 
Amazighe et prescrit la consommation de porc) ; lorsqu'il a été tué en 927, ils ont été contraints par la 
branche locale de la dynastie des Idrisides de se conformer à nouveau au dogme de l’orthodoxie 
musulmane, et n'ont plus jamais vacillé depuis. Quant au Rif central, la région située dans l'arrière-pays 
d'Al-Hoceima, elle est devenue en 710 le siège du premier royaume musulman indépendant du Maroc. 


LA LANGUE ET LA LINGUISTIQUE RIFAINES. 


Les tribus du Rif et du Kart n'ont jamais perdu leur parler rifain. La dhmazighth de ces tribus est 
bien sûr mutuellement intelligible dans l'ensemble de la région où il est parlé, mais il existe naturellement 
des variations cumulées dans le vocabulaire et la prononciation à l'intérieur de la région. Les tribus rifaines 
et celles du Kart affirment également qu'elles comprennent parfaitement le parler des Aith Iznasen près de 
Berkane et d'Oujda, bien que Renisio,*4 dans ce qui est l'une des meilleures études existantes sur les 
langues amazighes du nord du Maroc, affirme que les Aith Iznasen parlent un dialecte distinct à la fois de 
dhmazighth rifaine et de dhassenbajith du Senhaja Srair. 


Dans la zone centrale du Rif, on peut dire avec certitude que les Aith Waryaghar du nord et du 
sud-ouest, les Ibeqqouyen et les Aith 'Ammarth (ainsi que les deux clans rifanophones d’Aith Yettouft) 
forment un bloc dialectal ; les Aith Waryaghar du sud-est (c'est-à-dire les Aith Bou 'Ayyach et toute la 
zone de Jbel Hmam) en forment un autre ; les Igzennayen et les Axt Touzine en forment un troisième ; et 
les Themsaman, qui s'étendent jusqu'au Kart, en forment un quatrième.555 


554 A, Renisio, Etudes sur les Dialectes Berbères des Buni Ixnasen, du Rif et de Sanhaja de Serair, Publications de l'Institut des 
Hautes Etudes Marocaines XXII, Paris : Leroux, 1932. Un autre ouvrage antérieur important est de S. Biarnay, Etudes 
sur les Dialectes Berbères du Rif, Publications de la Faculté des Lettres d'Alger, LIV, Paris : Leroux, 1917 ; il s'agit 
d'études lexicographiques dans la tradition de la linguistique française. Pour apprendre tout simplement la langue, la 
meilleure grammaire est, de loin, celle de R. P. Pedro Sarrionandia, O.F.M., Gramatica de la Lengua Rifeña, 2e édition, 
Tanger : Topografia Hispano-Arabiga de la Mision Catolica, 1925. Je ne saurais trop faire l'éloge de cet ouvrage, 
malgré sa translittération farfelue (qui a tout de même le mérite de la cohérence). Cependant, le Cmd. L. Justinard, 
Manuel de Berbère Marocain (Dialecte Rifain) Paris : Paul Genthner, 1926, basé sur le dialecte d'Igzennayen, est un 
complément précieux. Les deux dictionnaires du disciple du père Sarrionandia, R. P. Estéban Ibanez, O.F.M., 
Diccionario Español-Rifeño, Madrid, Ministerio de Asuntos de Exteriores, 1944, et Diccionario Español-Rifeño;, Madrid : 
Instituto de Estudios Africanos, 1949, sont cependant d’aucune utilité, car ils reprennent en grande partie les 
recherches antérieures de Sarrionandia ; et Ginés Peregrin Peregrin, Radimentos de Berber Rifeño, Tetuan, 1944, est un 
gâchis total. Si un berbériste qualifié traduisait le livre de Sarrionandia en français, et retravaillait sa translittération 
selon les normes de la linguistique moderne, tout en ajoutant un glossaire, il rendrait un service inestimable à tous les 
chercheurs intéressés par les études amazighes, une tâche que les dictionnaires du père Ibanez ne remplissent pas. Le 
meilleur résumé général de la linguistique amazighe d'un point de vue global est probablement celui d'André Basset, 
La Langue Berbère, Londres, Oxford University Press (International African Institute), 1952. La carte linguistique de la 
page 45 de la Géographie du Maroc (par divers auteurs, op. cit., 1964), lorsqu'elle indique que le Rif est 
essentiellement une région bilingue, est trompeuse (à moins que le "bilinguisme" ne soit interprété comme incluant le 
rifain et l'espagnol, ce qui, dans ce contexte, n'est pas le cas, mais plutôt le rifain et l'arabe). Dans le Rif central tel 
qu'il est défini dans ce livre, la connaissance de l'arabe parlé n'est répandue que chez les Igzennayen). 

555 Le capitaine José Rodriguez Erola, Fronteras Linguisticas del Rif, manuscrit non publié, 1952, (que l'auteur m'a 
aimablement autorisé à consulter en 1953) donne une répartition différente : 1) Senhaja Srair, comprenant les huit 
tribus Senhaja proprement dites, plus Targuist et Aith Mazdoui ; 2) les tribus maritimes, comprenant les Bni Gmil, 
Bni Bou Frah, et Aith Yettouft ; et 3) les tribus Rifaines, avec quatre sous-groupes : a) les Rifains proprement dit : les 
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Cette classification, sous sa forme actuelle, est basée sur des différences au niveau du vocabulaire 
et de la phonétique. Pour quiconque connaît le parler d'une tribu donnée, les différences lexicales sont 
faciles 4 repérer, mais les glissements et les changements phonétiques, dont le Rifain présente une quantité 
significative comparé aux langues apparentées, sont plus difficiles à formuler pour un non-spécialiste de la 
linguistique. C'est en fait la complexité du système phonétique de la langue rifaine qui la distingue 
probablement de toutes les autres langues amazighes, et certainement des deux autres principales langues 
du Maroc. Il n'est pas nécessaire de détailler ici ces changements phonétiques, mais on peut noter les 
exemples frappants suivants : (1) Le / arabe et des autres langues amazighes se transforme en r, ce qui est 
particulièrement remarquable lorsqu'il s'agit d'incorporer l'article défini arabe (dans les mots empruntés, 
cat ’Amazighe ne dispose pas d'article défini). Ce r initial est très différent du r médian et final, qui devient 
extrêmement atténué en tifain. (2) L'arabe / devient dd ou ddj. (3) Le -# final devient -77 ou -żch. (4) Le + 
initial devient #h- ou db-, tandis que le -¢ final devient -ż) (fricatives dentales voisées et non voisées). Au 
niveau des différences lexicales, les noms de tribus et de clans dans le Rif commencent généralement par 
un mot signifiant "peuple (de)" ; la forme varie de aith (comme chez Aith Waryaghar, Ibeqqouyen, Aith 
Ammarth, Themsaman et toutes les tribus du Kart) à axt (comme chez les Axt Touzine) à acht (comme 
chez les Igzennayen). Les noms de lignages apparaissent trés souvent sous une forme masculine plurielle 
régulière [------ en plus de la forme de base. Un tel nom remplace une forme qui, dans d'autres langues 
amazighes, serait composée de deux mots - par exemple, de Ait Haddou à Ihaddouthen, de Ait Si 'Ali à 
Isi'arithen, de Ait Mhand ou-Dawoud a Imhanddawouden. Il convient d'ajouter ici que, suite au point (2) 
ci-dessus en termes de filiation, l'arabe ben +, "fils de", devient en rifain wr, ndd ou ndj (par exemple, Oulad 
ben -Haj Mohammed, "fils du Haj Muhammad", devient Dharwa wr-Haj Mohammed, ou mieux, Dharwa 
ar -Haj Mohand). 


Cette rétrospective sur la langue dans la région étudiée doit étre mise 4 jour par quelques 
remarques finales sur le bilinguisme. L'arabe est, bien sûr, non seulement une langue écrite, mais aussi une 
langue liturgique, la langue du Coran, tandis que ’Amazighe (à l'exception du Touareg) n'est pas écrit et 
est la langue de la vie courante. En conséquence, bien que les Rifains aient été exposés a l'arabe depuis 
longtemps, principalement par l'intermédiaire de leurs #/ba ou maîtres d'école coraniques, très peu d'entre 
eux ont choisi de l'apprendre et de le parler de manière vernaculaire, jusqu'à l'époque d'Abdelkrim. De 
1929 à 1956, les possibilités d'apprendre l'espagnol étaient beaucoup plus nombreuses que celles 
d'apprendre l'arabe, même si un plus grand nombre d'entre eux l'ont fait par la suite. Comme la plupart 
des Espagnols, depuis les administrateurs tribaux (/erventores) jusqu'aux échelons inférieurs, trouvaient 
que le Rifain était une langue beaucoup trop difficile à maîtriser (et la plupart parlaient à peine l'Arabe), ils 
s'attendaient à ce que les Rifains parlent l'espagnol comme si cela allait de soi. Un bon nombre de Rifains 
l'ont donc appris et l'ont trouvé facile. Aussi paradoxal que cela puisse paraître, dans les années 1950, les 
Rifains, s'ils parlaient plus d'une autre langue, avaient tendance à mieux parler l'espagnol que l'arabe. La 
grande exception à ce groupe, cependant, était et est constituée par ceux qui ont passé du temps en tant 
que travailleurs immigrés en Algérie - et ils sont nombreux. Il n'est donc pas surprenant que les modes 
algériennes soient plus visibles chez les Rifains qui maîtrisent l'arabe que les modes marocaines 
équivalentes. Les Rifains retournent même cette situation à leur avantage : avant 1958, ils avaient tendance 
à se plaindre que leur manque de connaissance de l'arabe était une critique à leur encontre - et cela les 
blessait, car ils étaient pleinement conscients de tous les préceptes et concepts de l'islam et les adoptaient 


clans rifanophones d’Aith Yettouft, Ibeqqouyen, Aith Waryaghar et Aith 'Ammarth ; b) Themsaman, comprenant les 
Themsaman, les Axt Touzine, les Igzennayen, Thafarsith, Aith Sa'id et les Aith Ourichek ; c) Iqar'ayen-Ikebdhanen, 
comprenant les cinq tribus d'Iqar'ayen et les Ikebdhanen ; et d) Kart ( proprement dit), comprenant Ibdharsen et 
Aith Bou Yehyi. Il n'y a malheureusement pas d'indication dans le manuscrit concernant les critères de cette 
classification. À propos d’Ibdharsen et d’Aith Bou Yehyi, ce sont les deux seules tribus de la région que l'on peut 
qualifier de "transhumantes" (avec les intrusifs "Arabes" des Oulad Stout, qui ne sont pas Rifains à proprement 
parler et que nous ne prenons pas en compte ici), alors qu'elles montrent aujourd'hui tous les signes d'une 
sédentarisation ; mais Gérard Maurer de l'Institut Scientifique Chérifien de Rabat a constaté une transhumance très 
limitée (semblable à celle décrite par Jacques Berque pour les Seksawa dans Structures Sociales du Haut Atlas, Paris : 
Presses Universitaires de France, 1955) pour la tribu Zarqat du Senhaja Srair. Chez les tribus rifaines proprement 
dites, la transhumance brille par son absence totale. 
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avec enthousiasme ; mais à présent, lorsqu'ils se trouvaient dans l'ancienne zone française et l'actuelle zone 
sud du Maroc, ils ont tendance à utiliser parfois l'espagnol plutôt que le rifain, qui contient de nombreux 
mots empruntés à l'arabe, afin que les Marocains francophones ne les comprennent pas. Aujourd'hui, les 
Rifains trilingues ne sont pas rares, mais ils appartiennent surtout à la jeune génération et sont moins 
souvent d'âge moyen. Les hommes plus âgés parmi les Aith Waryaghar, qui ont été à l'origine d'un grand 
nombre de mes notes de terrain, sont encore presque entièrement monolingues. Dhmazighth leur suffit 
encore, comme à l'ensemble de la gent féminine de la région. 


LA PROBLÉMATIQUE DE L'ORIGINE DES AMAZIGHS 


Une partie au moins des conclusions de Carleton S. Coon sur les origines des Amazighs est que 
les yeux bleus, les taches de rousseur occasionnelles, les cheveux roux, les machoires carrées et les longues 
lèvres supérieures de type "irlandaises" de nombreux Rifains centraux ne peuvent absolument pas 
s'expliquer par l'arrivée de peuples aussi tardifs que les Vandales. Je cite ci-dessous in extenso une 
déclaration sur les origines des Amazighs que Coon a eu la gentillesse de me transmettre oralement au 
Maroc à la fin de l'année 1962 : 


Jusqu'à 10 000 ans avant J.-C., l'Afrique du Nord faisait partie de la région faunique éthiopienne, avec les 
mêmes animaux que ceux que l'on trouve dans le reste de l'Afrique. Environ 10 000 ans avant notre ère, 
juste avant la fin du Pléistocène, l'Afrique du Nord a été envahie par des animaux de la faune paléarctique, 
qui ont apporté le sanglier, le cerf, le mouflon, l'ours, le loup et le bœuf sauvage. Cette invasion d'animaux 
paléarctiques a coincidé avec une période froide. À cette époque, un nouveau type d'homme est apparu en 
Afrique du Nord. De type européen (caucasoide), il est l'un des ancêtres, peut-être le principal, des 
Amazighs. Compte tenu des animaux qu'il chassait, il venait probablement du Proche-Orient (selon 
Movius), mais il est possible que, comme le pensent certaines sources (p. ex. McBurney), il soit venu 
d'Espagne ; d'où l'horizon archéologique " Ibéromaurusien ", aujourd'hui appelé "mouillien". . . on a 
retrouvé 28 squelettes de ce peuple à Afalou Bou Roummel à Constantine (Algérie) et plus de 100 à 
Tafoughalt (Taforalt) près de Berkane, sur le territoire d'Aith Iznasen, aux limites orientales du Rif. La série 
d'afalou a été publiée par Vallois et celle de Tafoughalt par Mlle Denise Ferembach de l'Institut de 
Paléontologie Humaine de Paris ; le matériel de Tafoughalt a été fouillé par l'Abbé Roche. Ces squelettes 
montrent un peuple grand, charpenté, musclé, avec des boîtes crâniennes volumineuses, de lourdes arcades 
sourciliéres, des visages plats et des mentons proéminents. Leur type se retrouve chez les Amazighs 


d'aujourd'hui. 


Vers 6 000 avant J.-C., une nouvelle invasion arrive, cette fois-ci en provenance du Proche-Orient. Il s'agit 
des Capsiens, de type méditerranéen (c'est-à-dire de taille moyenne, à la tête longue, aux os fins et 
probablement aux cheveux et aux yeux foncés). Ils prédominaient dans les régions méridionales de l'Afrique 
du Nord, tandis que les Mouilliens se concentraient le long des côtes septentrionales. Les Capsiens ont 
également traversé le Sahara (où ils sont devenus les ancêtres des actuels Touareg) pour atteindre le Kenya 
et le Tanganyika, où leurs restes ont été retrouvés par Louis Leakey dans les White Highlands. Ils étaient 
probablement les ancêtres des tribus dites "hamitiques" d'Afrique de l'Est (Somaliens, Massaïs, Watoutsis, 
etc.) 


Quant aux habitants de l'Afrique du Nord qui ont précédé les Amazighs, nous n'avons que quelques 
mâchoires inférieures, les os de la face d'un enfant de neuf ans provenant de Tanger, et dernièrement deux 
crânes provenant de Jbel Ighoud (Jebel Irhoud) près de Chem'aya (Chemaia). Ces restes ressemblent, d'une 
part, à ceux du Sinanthropus en Chine et, d'autre part, à ceux des Bushmen vivants en Afrique du Sud. Il 
semble actuellement probable que les peuples qui ont précédé les Amazighs en Afrique du Nord étaient les 
ancêtres des Bochimans, que les ancêtres des Amazighs ont poussés vers le sud jusqu'à leur habitat actuel. 


Les variations concernant la blondeur (par exemple, la présence d'yeux bleus, gris et verts) et d'autres 
caractéristiques chez les Amazighs actuels semblent suivre les lois naturelles de l'adaptation à 
l'environnement. Il est probable que de nombreux migrants amazighs originaux étaient blonds, mais le 
blondisme s'est surtout maintenu dans les régions les moins ensoleillées et les moins touchées par le 


métissage ethnique. 
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C'est probablement tout ce que l'on peut dire sur le sujet à l'heure actuelle. La question de savoir 
si le blondisme (qui n'est pas tant la blondeur des cheveux que celle de la peau et des yeux) est venu du 
Proche-Orient ou de la péninsule ibérique dépend des origines mouilliennes, qui font encore l'objet d'un 
débat ; en tout état de cause, même dans le Rif, les individus aux cheveux foncés et aux yeux bruns sont 
nombreux. Je n'ai vu que très peu de Rifains vraiment blonds, mais beaucoup de rouquins, et la couleur 
des yeux couvre tout le spectre, la plus commune se situant apparemment dans la zone qui n'est ni 
vraiment bleue, ni vraiment brune, mais verte, grise et noisette. C'est certainement le cas pour les Aith 
Waryaghar, Aith 'Ammarth et Igzennayen. Coon considère les Aith 'Ammarth comme les plus blonds de 
tous, mais d'aprés mes propres observations, Les trois tribus semblent étre représentées de maniére égale 
en termes de couleur des yeux, sans différence significative entre la fréquence des yeux marron foncé ou 
noirs et celle des yeux purement bleus. Sur la base d'une observation visuelle, il semble que la couleur 
claire des yeux soit plus répandue dans la population du Rif que chez les Amazighs du Moyen Atlas. Par 
ailleurs, je n'ai rencontré qu'un seul locuteur de tachelhit du Souss ou de l'Anti-Atlas ayant les yeux bleus. 
La diversité dans la couleur des yeux est une indication de la diversité de l'apparence physique. Outre les 
différences de taille, il existe des Rifains aux yeux bleus qui ont par ailleurs une apparence 
méditerranéenne, et d'autres aux cheveux et aux yeux très foncés qui ressemblent aux anciens Mouilliens. 
Quoi qu'il en soit, les Rifains ont de longues têtes mais des visages larges, ce que Coon appelle une 
"disharmonie crânienne". En outre, de nombreux Rifains ont des taches de rousseur et de longues lèvres 
supérieures, ce qui peut leur donne un air « Irlandais ». Comme les Irlandais, les Rifains sont extrêmement 
pragmatiques, portés sur la controverse et la querelle. 


Selon les croyances populaires rifaines, l'ogre Amziw et son épouse cannibale Dhamza, 
particulièrement dangereuse car elle attirait les hommes dans son repaire déguisée en belle femme pour 
ensuite les dévorer, ont disparu de la région. Le seul élément qui subsiste est Azrou n-Dhamza, également 
connu sous le nom de "rocher de l'ogresse" dans la région d'Igzennayen (Iharouchen). Ce nom vient du 
fait que le gros rocher semble avoir une tête en forme d'ogresse. Coon, qui a été le premier à attirer 
l'attention du monde entier sur Azrou n-Dhamza>, suggère aujourd'hui que ces "ogresses" étaient peut-être 
des "proto-bushmen". Elles ont été décrites comme ayant des lèvres pulpeuses et des seins ballants 
qu'elles pouvaient balancer sur leur dos. 


La légende "portugaise" est beaucoup plus répandue : dans tout le Maroc, des parties les plus 
élevées du Rif (les montagnes méridionales d’Aith Waryaghar, 'Ammarth et Igzennayen) aux zones les plus 
inaccessibles du Moyen Atlas, les gens ont une version locale et beaucoup plus ancienne du "qui est passé 
par ici" : "Avant que nous n'arrivions ici, les "Portugais" (le terme local est Bourtgiz) vivaient là-bas, dans 
cette grotte ! Au cours du 15e siècle, les Portugais ont établi des garnisons le long de la côte atlantique 
marocaine. Il est possible que la nouvelle de cette invasion se soit répandue à l'intérieur du pays, donnant 
naissance à la légende des chrétiens envahissant les côtes musulmanes du Maghreb. Il est possible que les 
"Portugais" de l'intérieur puissent être considérés comme une énigme locale non islamique ou même 
préislamique dans les montagnes marocaines. Il s'agit en fait de tout objet que les locaux n'ont pas créé ou 
fabriqué, qui peut être ou non fabriqué par l'homme, et qui a une aura problématique. Cette aura, comme 
l'a souligné Jean Monlaü 57, le mot "berbère" lui-même en est richement pourvu. 


556 Carleton S. Coon, Flesh of the Wild Ox, New York : Morrow, 1932 - un roman convaincant de la vie rifaine. 
57 Jean Monlati, Les Etats Barbaresques, Série "Que Sais-je 2", Paris : Presses Universitaires de France, 1964, p. 8, ou 
l'on trouve une remarque intéressante sur le contenu essentiellement idéologique du terme "berbère". 
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LES DEBUTS DE L'ERE MUSULMANE DANS LA VALLEE DU NKOUR. 


Le manque d'informations sur la préhistoire de la région persiste encore aujourd'hui. La 
préhistoire de la région du Rif reste largement méconnue, seuls quelques sondages archéologiques 
sporadiques ont été effectués. Ces fouilles ont permis de découvrir des objets remontant au paléolithique 
et à l'atérien à la périphérie de la région, comme dans une grotte près de Tétouan et une autre près de 
Melilla. Les fouilles parrainées par l’université de Harvard dans les grottes d'Hercule, à proximité du cap 
Spartel non loin de Tanger, ont révélé plusieurs couches d'occupation préhistorique, allant du 
paléolithique inférieur au néolithique et à l'époque moderne. De même, des fouilles récentes dans les 
grottes de Tafoughalt, à Aith Iznassen près d'Oujda, ont également permis de découvrir une grande 
quantité de matériel squelettique des premiers Mouilliens. Il est donc très probable que des vestiges des 
premiers hommes existent également dans la région centrale. La vallée du Nkour pourrait être un site 
prometteur pour la recherche archéologique préhistorique. En outre, une exploration méthodique des 
grottes de montagne pourrait s'avérer nécessaire. 


L’ilot de Nkour vue depuis la plage de Sfiha (1955). 


La préhistoire et l'histoire rifaines restent largement méconnues, avec des lacunes importantes 
dans les connaissances, même après la conquête arabe. Il est important de préciser que les informations 
disponibles ne comblent que partiellement ces lacunes. 


Comme une grande partie de mes recherches sur les Aith Waryaghar a porté sur leur système 
segmentaire, leurs systèmes d'alliances /ff et les "cinq cinquièmes", ainsi que sur les querelles de sang - des 
questions qui font aujourd'hui partie du passé - j'ai été obligé de consulter des documents historiques. La 
plupart de ces documents étaient fragmentaires, rédigés dans un arabe parfois approximatif, et interprétés 
avec l'aide de membres de la société. Ces documents ne m'ont été remis que lorsque leurs propriétaires ont 
compris que la question historique (/a'rik/) était primordiale, car l'ethnographie n'avait aucun sens pour 
eux. Et en effet, cette question de l'histoire" est souvent l'aspect le plus important des documents pour 
leurs propriétaires. 
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Une telle documentation peut étre extrémement utile. Je propose ici ce que j'ai personnellement 
recueilli sur le sujet, sous une forme sélectionnée et condensée. Voici donc un profil de l'histoire d'une 
tribu amazighe marocaine, les Aith Waryaghar du Rif central, de l'an 760 après J.-C. jusqu'à aujourd'hui. 
J'estime que cela a de la valeur parce que (1) ces " fragments d'histoire " possèdent une dynamique propre 
qui correspond à la structure sociopolitique des Aith Waryaghar et du Rif ; et (2) parce que tout le tissu des 
relations sociales dans la société a conduit a la découverte de ces documents inédits, rédigés en arabe, 
portant sur les interactions internes de cette société par le passé. 


Bien qu'étant anthropologue social, j'ai un grand respect pour l'étude de l'histoire. Il s'agit d'une 
opinion purement personnelle qui ne reflète pas nécessairement le point de vue de mes collègues dans la 
discipline. Cet article présente des données historiques sur un seul groupe tribal du Rif marocain. Les 
conclusions peuvent s'étendre aux voisins immédiats de cette tribu et même s'appliquer à la société 
nationale marocaine dans son ensemble. Je partage avec mes informateurs le même respect pour le 
concept de za'rikh, et je ne veux en aucun cas le minimiser, d'autant plus que la datation et les informations 
contenues dans leurs ganouns sont généralement formulées de manière magnifiquement précise. Seule la 
verbosité traditionnelle du style d'écriture du qadi dans ces documents s'avère fastidieuse. Le qadi, le plus 
lettré de tous, est aussi, à quelques exceptions près, le moins intéressant d'entre eux. 


On ne sait pas exactement quelle route les Arabes d'Oqba b. Nafi ont empruntée pour atteindre le 
détroit de Gibraltar, que ce soit par la trouée de Taza ou directement par le Rif en longeant la côte. 
Cependant, il semble que la première entité qu'ils ont rencontrée à la fin du septième et au début du 
huitième siècle de notre ère était une entité chrétienne située dans la région de Ghomara, non loin de 
Ceuta. Il s'agissait d'une entité wisigothique espagnole, dirigée par un certain comte Julien. Les 
montagnards autochtones, qu'ils soient ou non sous l’autorité de Julien, ont manifesté leur animosité 
habituelle à l'égard des étrangers. En conséquence, des troupes arabes furent rapidement envoyées en 
renfort. 


L'un des nouveaux contingents de l'armée est dirigé par un Arabe du Yémen, Salih b. Mansour al- 
Himyari, qui reprend le territoire qu'il a conquis dans la région de Themsaman ainsi que les terres 
desservies par les rivières Ghis et Nkour,5%8 "territoires qui sont aujourd'hui, et probablement à cette 
époque aussi, occupés par les Aith Waryaghar".55 En 710 après J.-C., il obtient du calife omeyyade al- 
Walid b. "Abd al-Malik de Damas une concession ‘gf’ pour gouverner ce territoire du Rif central. Les 
historiens arabes ont qualifié la population locale du territoire nouvellement conquis de Ghomara et de 
Senhaja, et ont affirmé qu'ils étaient chrétiens560 et que Salih les a tous convertis à l'islam. Si ces Ghomara 
et Senhaja étaient les prédécesseurs ou les ancétres des actuelles confédérations Ghomara et Senhaja Srair, 
leurs possessions territoriales au huitième siècle s'étendraient nettement plus à l'est que ce qu'elles sont 
aujourd'hui. 


Quoi qu'il en soit, l'islamisation du Rif est attribuée par tous les chroniqueurs arabes à Salih b. 
Mansour, et la dynastie qu'il a fondée, bien que locale et en retrait par rapport aux grands courants de 
l'histoire marocaine, a néanmoins la particularité cardinale d'être le tout premier Etat musulman du pays. Il 
fut connu sous le nom d’Emirat des Banou Salih (les "Fils de Salih"), ou Emirat de Nakour, cette dernière 
appellation se rapporte a Madinat al-Nakour, la cité de Nakour, sa capitale, située à quelque 25-26 km au 


558 Ces informations sont largement dépassées aujourd’hui ; voir les études historiques en la matière. 

55 Juan Vernet Ginés, La Islamizacién de Marruecos (681-1069), dans la série Historia de Marruecos, Tetuán: Instituto 
General Franco, 1957, p. 80. 

560 Des traditions d'origine chrétienne existent aujourd'hui chez les Aith Bou Nsar ("fils de" ou "peuple de" chrétiens, 
pat exemple l'arabe nsara, chrétiens"), les Aith Khannous et les Aith Seddat du Senhaja Srair (cf. Andrés Sanchez 
Pérez, Territorio del Rif: Vademecum, 1946 p. 89-90, ainsi que C. S. Coon, op. cit. 1931, p. 16). Ils existent aussi dans 
au moins un lignage, les Acht 'Attou du clan des Acht 'Assem, chez les Igzennayen ; et sur le territoire d’Aith 
Waryaghar, des hommes du (sous-)clan montagnard d'Aith Tourirth affirment que leurs voisins d'Aith 'Arous ont eu 
une grand-mère chrétienne. Ces derniers nient bien sur vigoureusement cette allégation et la considèrent comme une 
insulte grossière ; mais ils pourraient peut-être se consoler en se rappelant que cela n'a aucun effet sur leur système de 
descendance agnatique. 
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sud de l'actuelle ville d’Al-Hoceima, sur la rive ouest de la rivière Nkour.56l Les fondations ont été posées 
par Idris ibn Salih, et la ville a été achevée vers 760 par Sa'id ibn Idris ibn Salih, le petit-fils du fondateur 
de la dynastie. 


Aucun des vestiges de Madinat al-Nakour n'affleure à la surface aujourd'hui, mais près de Dhar 
Seddjoum, en face de l'ilot dit d'Al-Hoceima5®? sur la côte, se trouvent les ruines d'un petit avant-poste 
connu par les Rifains contemporains sous le nom de Borj -Mojahidin, "la forteresse des combattants pour la 
foi " (dénomination qui remonte aux dix-huitième et dix-neuvième siècles ; voir plus loin). Ce fort aurait 
été construit peu de temps après la ville de Nakour et lui aurait servi de port. Son nom était alors 4/- 
Mazamma, d'où la corruption française de la fin du Moyen Âge Albouzeme, la corruption espagnole qui en 
a résulté Alhucemas et le ré-emprunt arabe moderne Al-Hoceima>? 


La dernière mention d'al-Mazamma remonte à 1740, lorsqu'elle servit d'asile temporaire au sultan 
Abdellah b. Isma'il, alors en guerre contre son frère. Cependant, l'occupation par l'Espagne de l'île d'Al- 
Hoceima en 1673 avait probablement obligé les premiers habitants d'al-Mazamma à partir ailleurs ; et il est 
tout aussi probable que leur place ait été prise, comme l'indique Sanchez Perez, par des mojahidin rifains 
d'Aith Waryaghar, qui sont restés en garde permanente au Borj al-Mojahidin, la forteresse qui porte leur 
nom, pendant 235 ans, jusqu'en 1926 et l'occupation espagnole de la partie centrale de la terre rifaine564. 


Les vicissitudes de PEmirat de Nakour, soigneusement relatées par al-Bakri, ibn 'Idhari, ibn 
Khaldoun et ibn al-Khatib,5 ne seront que sommairement abordées ici. Ces récits arabes ne font 
malheureusement que peu référence aux tribus rifaines en tant que telles, car elles n'étaient alors (comme 


561 Les vestiges de Madinat al-Nakour sont situés sur l'actuel territoire lignager des Aith Bou Qiyadhen, dans la zone 
sous-clanique d’Aith 'Adhiya, elle-même située sur le territoire clanique d’Aith Bou 'Ayyach. Sanchez Pérez a plus ou 
moins localisé l'emplacement de la ville en 1934 (cf. Andrés Sanchez Pérez, "Datos Historicos sobre Ciudades Rifeñas", 
Seleccion de Conferencias y Trabajos Realizados Durante el Curso de Interventores 1951-52, Tetuan : Alta 
Comisaria de Espafia en Marruecos, 1952, pp. 29-47) et a effectué quelques collectes de surface. En 1958, Ahmed al- 
Meknassi (cf. Tamuda, VII, 2, 1959 ; pp. 156-8) a confirmé les résultats de Sanchez Pérez avec quelques observations 
supplémentaires. Mais, probablement parce qu'il s'agit d'un site purement musulman, aucune fouille n'a encore été 
tentée ; et les Aith Waryaghar le prendraient de toute façon très mal. Lorsque j'ai visité le site en 1955, les vestiges de 
surface qu'il pouvait y avoir autrefois avaient disparu depuis longtemps. On ne sait pas si la cité de Nakour et son 
émirat ont été nommés d'après la rivière Nkour ou vice versa, mais la première hypothèse semble la plus probable. 

562 Connue en espagnol sous le nom de Peñon de Alhucemas et en rifain sous le nom de dbag-zerth ou-Oujdir, "Vile 
d'Ajdir" (Ajdir étant l'une des plus grandes communautés locales d’Aith Waryaghar la capitale administrative 
d'Abdelkrim et l'actuel siège administratif de la tribu, qui donne directement sur l'île). L'île est toujours occupée par 
les Espagnols. Actuellement le nom de Pile a changé à celui de Pile de Nekour. 

563 Un informateur, un qadi d'Axt Touzine, a déclaré qu'al-Mazamma et Al-Hoceima ne sont pas synonymes, et qu'en 
fait, alors que le premier terme se réfère uniquement à la ville en question, le port de Madinat al-Nakour, le second se 
réfère à cette zone et également à toute la bande côtière entre Badis et Torres de Alcala (Bni Bou Frah) jusqu'au Cap 
Quilates et Ras Sidi Cha'ib (Themsaman). Le seul vestige, phonétiquement corrompu, de l'ancien nom d'al-Mazamma 
qui subsiste aujourd'hui est le nom d'un canal d'irrigation, Dharga nr-Bzemma, qui achemine l'eau du bas Ghis jusqu'à 
la zone de la plage d'Ajdir autour des vestiges de la forteresse d’Imjahden. Les lettrés rifains affirment que les noms 
Al-Hoceima et al-Mazamma sont tous deux dérivés de l'arabe a/-khozama (?!), "lavande", une plante qui abonde dans 
la région. 

564 Sanchez Pérez, op. cit., 1952. Cf. Aussi Auguste Mouliéras, Le Maroc Inconnu, tome I : Exploration du Rif, Paris, 
1895, pp. 97-99, pour plus de détails. 

565 Pour une appréciation critique des autres sources arabes, voir Isidro de las Cagigas, Dinastias Menores del Maghrib, I : 
Los Banu Salih de Nakur, Tetuan, Instituto General Franco, 1951, un ouvrage précieux qui n'a malheureusement 
jamais été achevé. Le récit le plus complet de l'histoire médiévale du Rif est celui compilé par E. Michaux-Bellaire, 
op. cit. 1926 ; et les sections purement historiques de mon propre résumé sont en grande partie tirées du sien. Dans 
une moindre mesure, je me suis appuyé sur la traduction du Magsad d'Abd al-Haq al-Badissi réalisée par Colin (op. 
cit., 1926) ; sur Carleton S. Coon, Tribes of the Rif, Harvard African Studies, IX, Cambridge, Mass. : Peabody Museum, 
1931, pp. 22-36 ; sur Ahmad b. Abd al-Salam al-Bou 'Ayyachi (lui-même membre du clan Aith Bou 'Ayyach d’Aith 
Waryaghar, et membre érudit de l'ensemble de la communauté d’Aith Waryaghar), a/-Rif ba'd al-Fath al-Islami (Le Rif 
depuis la conquête musulmane), Tétouan : Instituto Mulay el-Hasan, 1954 (en arabe) ; et sur Angelo Ghirelli, Pueblos 
Arabes y Pueblos Arabizados, 2 Vols, Madrid, Instituto de Estudios Africanos, 1957, en particulier Vol. Il, pp. 142-45. 
Mais tous ces ouvrages doivent l'essentiel de leurs informations à la source première (du moins pour l’Emirat de 
Nakour) ; al-Bakri, Description de l'Afrique Septentrionale, Alger : Jourdan, 1913, texte pp. 90-99, traduction pp. 180-196. 
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elles le sont aujourd'hui, bien que de manière quelque peu différente) que ces "barbares menaçants". En 
l'occurrence, l'expression consacrée est littéralement vraie, car, selon le récit du XIe siècle d'al-Bakri, des 
quatre portes de la ville de Nakour, celle du sud-est portait le nom arabe de Bab Bani Waryaghal ; à ma 
connaissance, il s'agit là de la première mention de cette très importance tribu dans l'histoire écrite566. 


Le nom de la porte Bab Bani Waryaghal est intéressant pour trois raisons, bien que la première soit 
quelque peu problématique. La première raison est que la zone située au sud et au sud-ouest de cette 
"porte Aith Waryaghar" constitue les contreforts et le massif conséquent de Jbel Hmam, que les Aith 
Waryaghar d'aujourd'hui considèrent comme leur foyer d'origine ; ainsi, leur territoire tribal à cette époque, 
ou le noyau montagneux de celui-ci, aurait été à peu près le même qu'aujourd'hui. Cependant, comme l'a 
remarqué Maldonado‘f?, un problème se pose si l'on considère qu'aujourd'hui le territoire situé au sud-est 
de cette porte n'est pas celui d’Aith Waryaghar, mais celui d’Axt Touzine. Ceci ne peut pas être 
simplement expliqué par le fait que les premiers Aith Waryaghar occupaient plus de territoire que leurs 
descendants actuels ; au contraire, tous les éléments de preuve suggèrent fortement qu'ils en occupaient 
beaucoup moins. Et les terres du sous-clan le plus au sud-est, les Aith Tourirth, appartenaient par le passé 
non pas aux Aith Waryaghar, mais aux Igzennayen, à qui les Aith Waryaghar les avaient achetées, selon la 
tradition. On ne peut que conclure provisoirement qu'al-Bakri a dérapé en inscrivant "sud-est" alors qu'il 
voulait dire "sud-ouest" - sud, certainement, mais est, non. 


Deuxièmement, si la construction de la ville s'est achevée en 760, ses portes ont dû être posées à 
la même époque ou peu de temps après (les dates ne sont malheureusement pas disponibles). On peut 
donc supposer que l'ancienneté du nom Aith Waryaghar remonte au moins au IXe siècle de notre ère, ce à 
quoi la généalogie composite de leur "saint" clan des Imrabdhen confère une certaine véracité en termes de 
distance temporelle totale. Cette généalogie fait remonter le clan en question à 1284-85 après J.-C. (683 de 
l'Hégire),568 avec la mort de son fondateur, Sidi Ibrahim al-A'raj ; cette date est tirée du Maqsad d'Abd al- 
Haq al-Badissi sur les Vies des Saints Rifains, rédigé en 1311-12 après J.-C. (711 de l'Hégire). L'existence 
des autres segments "laïcs" de la tribu dans les hautes vallées du Ghis et du Nkour au cours du XIe siècle a 
été confirmée par al-Bakri, qui confirme également l'existence des Igzennayen en amont de la rivière 
Nkour, ainsi que de leurs voisins les Marnissa (rif. Iarnissen), qui ne parlaient alors que PAmazighe, bien 
qu'ils aient depuis été transformés en Jbala arabophones.>” 


Troisièmement, le nom de la porte a une signification structurelle, car il suggère le caractère 
fondamentalement ambivalent du nom de la tribu, ou du moins de sa première partie. Dans sa première 
mention historique, la tribu a reçu la désignation arabe Bari (ou Bui, en arabe vernaculaire marocain) 
Waryaghal, et c'est sans doute ce fait même qui a établi le modèle de référence à cette tribu et à toutes les 
autres tribus rifaines par le qualificatif arabe bi ("fils de") plutôt que par leur propre forme aith ("peuple 
de"). Cet usage a persisté dans toute la littérature ultérieure les concernant, non seulement en arabe, mais 
aussi dans d'autres langues. Il peut également être à l'origine du fait que même les Rifains montrent une 
tendance minoritaire à utiliser bai dans les conversations entre eux (bien que aith prédomine encore très 
fortement) ; et il peut également refléter une conscience, de longue date dans le Rif, de l'existence de la 


566 Les trois autres portes sont celle de l'ouest, Bab -Msalla ("porte de Paire de prière"), celle du sud, Bab Solaiman 
("porte de Salomon") et celle du nord, Bab al-Yahoud ("porte des Juifs"), ce qui indique que des Juifs habitaient déjà 
certaines parties du Rif, sans doute sous la protection des Salihides, dès le huitième siècle. 

567 Eduardo Maldonado, sous le pseudonyme "Et-Tabyi", Refazos de Historia Marroquí, Tetuán: Instituto General 
Franco, 1955, pp. 81-82. Colin, dans les notes de sa traduction du Magsad (op. cit., 1926), précise également "sud- 
ouest" (p. 202, n. 343 b), ce qui conforte Maldonado, la répartition actuelle du territoire tribal et mon propre point de 
vue sur la question. 

568 De même que celle de la mort d'Abou Dawoud Mouzahim, connu à Themsaman, où il est enterré, sous le nom de 
Sidi Bou Dawoud : 1182-83 (528 A.D.). Les saints de Themsaman sont antérieurs d'un siècle à ceux d'Aith 
Waryaghar. Cf. Maqsad, op. cit., traduction de Colin, 1926, pp. 21-30, 105-109. L'auteur du Maqsad a lui-même étudié 
avec Sidi Ibrahim al-A'raj, à Fès. 

509 Al-Bakri affirme également que d'autres Marnissa habitaient la région située entre Oujda et Melilla ; et il 
mentionne quelques autres tribus, comme les yes/iten , qui n'existent plus en tant que telles, et les Meknassa, qui vivent 
aujourd'hui près de Taza. Cf. Terrasse, op. cit. vol. 1, 1951, p. 197. 
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langue arabe, même sans aucune compréhension concomitante de celle-ci. Il ne semble pas exagéré 
d'imaginer que cela a pu être, et a probablement été, une conséquence directe de l'islamisation du Rif par 
Salih b. Mansour al-Himyari ; car la compréhension et l'acceptation de l'islam et la compréhension et 
l'acceptation de l'arabe par un peuple non arabe sous domination musulmane ne sont pas du tout la même 
chose. 


Quant à la deuxième partie du nom tribal, Waryaghar est un nom de lieu et semble provenir d'une 
partie du massif de Jbel Hmam, Dhar Waryaghar, sut l'actuel territoire du sous-clan d'Aith 'Arous. Personne 
ne sait ce que signifie Waryaghar, bien qu'il puisse être lié au terme Amazigh awragh, "jaune".570 Certains 
informateurs l'ont associé à un autre nom de lieu, Thawragh, également à Jbel Hmam, sur le territoire 
montagneux des Aith Youssef w-'Ari. 


Si, comme le laissent entendre les chroniques, les premiers contacts de Salih b. Mansour dans le 
Rif ont eu lieu avec les Themsaman, cela suggére une ancienneté égale ou méme supérieure pour cette 
tribu par rapport aux Aith Waryaghar ou aux Igzennayen. Et ce sont ces trois tribus qui apparaissent le 
plus clairement comme soumises aux souverains Salihides. Le port de Baqqiwa - d'ot le nom tribal actuel 
d'Ibeqqouyen - est également mentionné par al-Bakri, mais pas spécifiquement comme tributaire de 
Pémirat de Nakour. Les Aith 'Ammarth en tant que tels n'ont pu voir le jour que bien plus tard, comme 


", et leurs traditions d'origine extrêmement 


l'indiquent fortement leur nom, " les gens du remplissage 
hétérogènes : ils déclarent provenir de pratiquement toutes les tribus du Rif afin de combler leur territoire 
actuel, qui était alors vide.5’! Les Axt Touzine ne s'étaient pas encore matérialisés en tant qu'entité 
distincte, pas plus que la plupart des tribus du Rif oriental (sauf peut-être les Aith Sa'id, comme le 
suggèrent certains indices linguistiques et structurels : l'un de leurs noms de lieux est Bettouya ou Battiwa, 
et le nom de lignage Ibettouyen se retrouve dans plusieurs tribus rifaines, y compris les Aith Waryaghar). 


Quoi qu'il en soit, le Rif central de l'époque d'al-Bakri (seconde moitié du XIe siècle) semble avoir 
eu plus ou moins la même configuration tribale qu'aujourd'hui, à une ou deux localisations tribales près. 
Madinat al-Nakour était sa capitale et son centre spirituel, et la mosquée de la cité avait des piliers en thuya 
et en cèdre, nous dit-on. Les frontières de l’émirat, d'est en ouest, semblent avoir englobé toute la région 
de langue rifaine à un moment ou à un autre, et semblent en fait s'être étendues non seulement aux 
territoires fluviaux du Ouergha, mais aussi jusqu'à la trouée de Taza. Ces frontières constituent un 
précédent médiéval pour la conquête du Rif, quelque douze siècles plus tard, par Abdelkrim, qui 
revendiquait lui-même une ascendance arabe. 


570 D'autres étymologies, telles que "fils de l'ogre" (bni /-ghoul), qui ont été proposées, sont totalement dénuées de 
sens. Même Auguste Mouliéras (Le Maroc Inconnu, Paris 1895 Vol. 1, p. 94, n. I), source notoirement peu fiable, 
semble sceptique sur ce point. 

571 Mouliéras, op. cit. 1895, tome I, p. 124, donne correctement cette étymologie. Les étymologies des noms des 
autres tribus du Rif central sont peu claires, quant à leurs formes à l'époque de Mouliéras. Themsaman nous est 
inconnu, bien que Mouliéras (p. 102) suggère qu'il provient de dbimessi, "feu", plus aman, "eau", pour faire "feu et 
eau". Cette hypothèse est tout à fait possible mais, à ma connaissance, il n'existe aucune tradition qui la soutienne. 
On pense localement qu'Ibeqqouyen provient de l'arabe bagi wahed," il reste encore un ", mais la signification de cet 
emprunt a échappé à mes informateurs. Mouliéras suggère (p. 90) "intrépide", ce avec quoi je ne suis pas d'accord. Il 
semblerait que le mot Igzennayen viendraient dZzennayen (cf. arabe gina, "adultére"), comme le note Mouliéras (p. 
118) et comme ils ne le nient pas eux-mêmes ; leurs voisins les Aith Waryaghar et les Aith 'Ammarth se permettent 
avec plaisir de leur faire la remarque. Les Igzennayen sont également connus sous le nom de Dharwa n-Jalout, "les fils 
de Goliath", par leurs voisins, ainsi que sous le nom de r-'adbawath n-Sidna Dawond," les ennemis ou les objets de Pire 
de Notre Seigneur David " (aux mains duquel succomba Goliath, comme le savent tous les Rifains) ; il s'agit la 
encore de termes peu flatteurs. 
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LA FIN DE L’EMIRAT DE NAKOUR ET LES ALMORAVIDES. 


L’émirat de Nakour a duré plus de trois cents ans. Il fut pris et partiellement détruit lors d'un raid 
effectué par les Vikings norvégiens’? en 859-60, puis reconstruit et à nouveau détruit par Massala b. 
Habous, le gouverneur fatimide de Tahert en Algérie, en 916. Cette destruction avait des implications 
politiques, car les Fatimides de Qayrawan et d'Égypte étaient des Chiites, tandis que les Salihides 
soutenaient la maison orthodoxe, ou sunnite, des Omeyyades, qui régnait alors en Espagne. En 929-30, 
Nakour est à nouveau mise à sac par un autre commandant fatimide, Mousa b. Abi l-'Afya. 


Les relations des Salihides avec la première dynastie officielle du Maroc, les Idrisides de Fès, sont 
encore obscures, bien qu'ibn Khaldoun nous informe que les Ghomara et les Senhaja étaient des vassaux 
d'Omar b. Idris, qui reçut le Rif en partage à la mort de son père en 828. Le gouvernorat a été transmis à 
ses descendants, connus dans la littérature sous le nom d™Idrisides du Rif", pendant le mandat desquels 
les Amazighs du nord ont hésité dans leur loyauté entre les Omeyyades et les Fatimides, qui avaient 
également des intéréts dans la région. 


On sait cependant que les souverains salihides étaient inébranlables dans leur pratique de l'islam 
sunnite orthodoxe, qu'ils ont contribué à implanter au Maghreb ; on peut donc supposer que leurs 
campagnes contre les hérésies kharijites et autres, si fréquentes dans certaines tribus locales (par exemple, 
celle propagée par Hamim chez les Ghomara), ont été incessantes. Il me semble d'ailleurs très significatif à 
cet égard qu'aucune hérésie de ce type n'ait encore été mise en évidence qui puisse être spécifiquement 
attribuée aux Rifains, par opposition à d'autres groupes ethniques du nord du Maroc ; mon sentiment est 
que l'intégration totale et complète dans le mode de vie islamique et dans la owwma dans sa totalité, la 
communauté musulmane dans son sens le plus large, que les Rifains d'aujourd'hui manifestent de façon si 
évidente (dans leur attitude très exclusive envers, par exemple, le système juridique musulman, le 
considérant comme leur propre système juridique - chra' nnagh, "notre loi" - et même envers d-din-nnagh, 
"notre religion"), est probablement due, comme suggéré plus haut, aux influences prosélytes des Salihides 
de Nakour. 


Les Salihides ont maintenu leur emprise sur Nakour et les tribus environnantes jusque vers 1015, 
date à laquelle Ya'la b. al-Fotouh des Azdaja (une tribu qui n'existe plus aujourd'hui) s'est emparé du 
royaume. Ses descendants le conservèrent jusqu'à ce que la ville soit détruite une quatrième fois - et cette 
fois-ci de façon définitive et irrévocable - par le sultan almoravide Youssef b. Tachfin en 1080-81. La mise 
à sac de la ville par les Almoravides entraîne la disparition du fief ou de la concession igfa' de Nakour, 
spécialement créé par le calife damascène al-Walid en 710 pour Salih b. Mansour. L'objectif de sa création 
était de convertir la population amazighe locale à l'islam. Elle n'était pas une entité importante avant la 
création officielle de l'empire chérifien du Maroc en 788 et la fondation ultérieure de la ville de Fès par 
Idris II en 808-09. Au cours de ses trois siècles et plus d'existence, elle ne devint jamais vraiment une 
entité indépendante, puisqu'elle suivit le sort des Idrissides, tantôt orienté vers l'Espagne, tantôt vers 
l'Égypte. Sa principale contribution a été la propagation de l'islam, vraisemblablement à une date très 
précoce, parmi les Rifains païens, une contribution qui devait avoir des conséquences institutionnelles très 
étendues. Cependant, Idris b. Sa'id, un frère mécontent de l'un des souverains salihides, Salih B. Sa'id b. 
Idris (b. Salih b. Mansour), se rebella contre lui. Il reçut le soutien des Aith Waryaghar et des Igzennayen 
dans son entreprise. Cet événement est un exemple typique de discorde au sein de la famille régnante*’>; il 
a été capturé et exécuté, comme Bou Hmara, un autre prétendant du début du XXe siècle. 


572 Pas par des Normands, comme l'indiquent les traductions de tous les récits arabes ; en effet, le terme arabe majous 
désigne généralement les païens nordiques blonds et peut en fait s'étendre à tous les autres idolâtres. Johannes 
Broensted, The Vikings, Pelican Books, Harmondsworth, Sussex, 1960, p. 58, affirme que les annales vikings 
indiquent que ce sont les Norvégiens (Norsemen) et non les Normands qui ont effectué des raids contre la cote 
tifaine. Je suis redevable à un vieil ami de Philadelphie, Robert G. Lorndale, d'avoir attiré mon attention sur cette 
source et de m'avoir aidé à élucider le problème du point de vue nord-européen. 

573 Cf. A. Ghirelli, op. cit. vol. II, 1957, pp. 142-45. 
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On ne sait pas grand-chose d'al-Mazamma, le port de Nakour, si ce n'est qu'un gouverneur 
almohade en a reconstruit les murs en 1204 ; mais selon Colin5”4, le destin d'al-Mazamma était intimement 
lié à celui de Nakour, et elle a dû perdre beaucoup de sa superbe après la destruction finale de cette 
dernière en 1080-81. Divers passages du Maqsad d'Abd al-Haq al-Badissi prouvent qu'al-Mazamma était 
encore fortifiée et habitée au XIIIe siècle, mais lorsque le marchand français Roland Fréjus y débarqua en 
1666, le site avait été démoli par l'un des sultans de la dynastie Alaouite, Rachid, qui combattait son beau- 
père, le cheikh Mohammed 'Arras maitre d’al-Mazamma. La dernière mention historique remonte à 1740, 
lorsqu'elle servit de refuge temporaire au sultan Abdellah b. Isma'il, alors en guerre contre son frère. 
Cependant, comme nous l'avons vu plus haut, l'occupation par l'Espagne de l'île d'Al-Hoceima en 1673 a 
probablement obligé les premiers habitants d'al-Mazamma à partir ailleurs ; et il est tout aussi probable 
que leur place ait été prise, comme l'indique Sanchez Pérez, par des mojahidin tifains issus d'Aith 
Waryaghar, qui sont restés en faction permanente jusqu'en 1926. 


Il existait une autre ville médiévale d'une certaine importance sur la frontière occidentale du Rif 
central : Badis, située sur la rive droite de la rivière du même nom, sur la côte rocheuse des Bni Bou Frah. 
Badis était le port le plus fréquenté du Rif pendant la domination musulmane de l'Espagne, et c'était aussi 
un centre d'échanges intellectuels et artistiques ; le directeur de son école (madrassa) au XIIIe siècle, Sidi al- 
Haj Hachimi al-Adouzi, qui a été enterré à Adouz d’Ibeqqouyen, était l'un des Rifains les plus vénérés de 
son temps. Badis possédait une grande forteresse (qasba) reconstruite au début du XIe siècle, à l'époque 
où la cité était un port important ainsi qu’un chantier naval. Son essor est plus tardif que celui du royaume 
de Nakour et son apogée se situe aux XIVe et XVe siècles, notamment entre la prise de Ceuta par les 
Portugais en 1415 et la reconquête de Grenade par les rois catholiques en 1492. Pendant cette période, elle 
a repris le rôle que Ceuta avait joué auparavant, et est devenue une passerelle entre les cours de Fès et de 
Grenade. C'est le port où embarquent les Espagnols musulmans qui font le pèlerinage à La Mecque et où 
ils débarquent sur le chemin du retour, souvent accompagnés de musulmans venus du Proche et du 
Moyen-Orient, des hommes érudits à l'esprit curieux, attirés par la renommée d'Al-Andalus. Après la 
reconquête de la péninsule ibérique, les Espagnols, qui se sentaient pour ainsi dire a l'étroit, tentèrent une 
première fois de s'emparer du rocher du Peñon de Vélez, en face de la cité de Badis (qui était alors une ile 
et qui est devenue une péninsule aujourd’hui), dès 1508, mais les musulmans le reconquirent en 1522. 
L'Espagne l'attaqua à nouveau en 1525 et 1563, et en 1564, l'occupa définitivement. Selon une source, à 
cette dernière occasion, les Espagnols l'auraient repris aux Turcs. En 1967, Badis, comme Ceuta, l'ile d'Al- 
Hoceima et Melilla, était toujours une zone occupée par l'Espagne, bien que cette occupation ait été 
contestée par le Maroc indépendant depuis 1956. 


LES DEBUTS DU SOUFISME ; LES ALMOHADES, LES MERINIDES ET LES 
WATTASSIDES : 


Il faut encore parler du Rif central en général après la liquidation du royaume de Nakour par les 
Almoravides. C'est 4 peu prés a la méme époque que les doctrines mystiques du soufisme firent leur 
première apparition dans le Rif. Selon l'auteur du Magsad, al-Badissi, qui, comme son nom l'indique, était 
originaire de Badis, le premier mystique rifain fut un certain Abou Dawoud Mouzahim, dont la tombe se 
trouve sur le territoire de Themsaman (il y est connu sous le nom de Sidi Bou Dawoud, et a été enterré sur 
le territoire du sous-clan qui porte son nom, les Aith Bou Dawoud, appartenant au clan de Trogouth). 


54 Cet ouvrage contient des biographies anecdotiques, toutes pleines d’exploits miraculeux et d’actions pieuses si 
chers aux hagiographes musulmans d'Afrique du Nord, de quelque 48 saints musulmans différents qui avaient un lien 
quelconque avec le Rif ; et parmi ceux-ci, Colin n'a pu en identifier que 18 (dont deux sont Sidi Ibrahim al-A'raj 
d'Aith Waryaghar, et Sidi Bou Dawoud de Themsaman, comme indiqué plus haut). Malgré cela, l'ouvrage est une 
source majeure pour notre connaissance pitoyablement insuffisante du Rif médiéval, et il est rendu particulièrement 
précieux par les efforts méticuleux du traducteur pour relier ce qu'il a trouvé dans l'ouvrage à ce qui était connu 
indépendamment du Rif du temps de la publication (1926). 
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Disciple du grand Cheikh Abou Madyan al-Ghawth (1126-1198) à Tlemcen en Algérie, et qui a transmis 
ses enseignements à de nombreux saints marocains illustres - dont le plus grand est le Cheikh 'Abd al- 
Salam b. Mchich (m. 1227-28), enterré à Bni 'Arous des Jbala -, Abou Dawoud était connu pour ses talents 
de guérisseur de la lèpre. A sa mort en 1182-83, les disciples d'Abou Dawoud formèrent à leur tour 
d'autres disciples, dont Sidi 'Ali b. Makhoukh, enterré sur le territoire du clan des Axt Tsafth à Axt 
Touzine, dont les descendants forment le lignage de Dharwa ("fils de") n-Sidi j-Haj 'Ari. L'auteur du 
Magsad, pourrait-on ajouter, a étudié à Fès avec Abou Ibrahim Ishaq b. Mathar al- Waryaghli, qui sous le nom 
de Sidi Ibrahim al-A'raj, le Boiteux, devint le point de référence du clan Imrabdhen P Aith Waryaghar avant 
sa propre mort (il est enterré près de Bab I-Guissa à Fès) en 1284-85 ; Sidi Ibrahim était issu du clan de 
Banou Yammalak d’Aith Waryaghar (Aith Marex ?), aujourd'hui disparu),57 ce qui indique que le nom de 
la tribu en tant que tel est plus ancien que ceux des clans qui la composent aujourd'hui. 


L'occupation almohade du Rif a été relativement plus ferme que celle des dynasties précédentes. 
En 1141-45, le sultan almohade Abd al-Mou'men b. 'Ali entreprit plusieurs expéditions dans le nord du 
Maroc, au cours desquelles il mit sous sa coupe al-Mazamma, Themsaman, Melilla et Aith Iznasen. Les 
Rifains, parmi lesquels les Aith Waryaghar figurent en bonne place, se révoltant contre lui, et cette révolte 
se propage dans la région, englobant Tanger, Ceuta, et méme Almeria en Espagne ; elle est dirigée par un 
amazigh Gazzoula du Souss, au sud-ouest du Maroc. Abd al-Mou'men punit les Aith Waryaghar de 
manière particulièrement sévère et occupa le territoire de la tribu°”. Une pièce almohade en argent, dont la 
date a été estimée à 1155-56 de notre ère, a été retrouvée à Igar w-Anou ("le champ du puits" dans le 
territoire du sous-clan d'Aith 'Adhiya, du clan d'Aith Bou 'Ayyach), légèrement au sud-ouest de la cité de 
Nakour et sur les contreforts de Jbel Hmam ; plus de sept cents autres pièces, également en argent et 
datant à peu près de la même époque, ont été découvertes dans une jarre en argile vernissée enfouie dans 
le sable à Jssegqimen (territoire du clan d’Aith r-Hsain), près du marché du lundi d’Aith 'Ammarth*” qui, à 
cette époque, était peut-être devenus une tribu à part entière et prenant peut-être son nom actuel. Il ne fait 
aucun doute que les soulèvements rifains contre les autorités almohades étaient fréquents et violents. La 
cité de Nakour et le royaume qu'elle représentait avaient disparu, mais les « barbares » étaient toujours 
devant (ce qui restait des) portes. Néanmoins, certains des membres de la tribu semblent avoir été enrôlés 
comme soldats et emmenés en Espagne par Ya'qoub al-Mansour, où ils ont participé à la victoire 
musulmane d'Alarcos (1195) et à la défaite de Las Navas de Tolosa (1212), qui a scellé le sort de la 
puissance musulmane en Andalousie. 


Cette défaite a ouvert la voie à la dynastie des Banou Marin qui, comme les Almoravides et les 
Almohades, était une maison amazighe. Les Mérinides, soutenus par les Rifains, ont mis en déroute leurs 
adversaires almohades dans la région de Battiwa, dans le Rif oriental (les territoires tribaux actuels des Aith 
Sa'id et des Aith Ourichek) en 1216. Le chef mérinide "Abd al-Haq b. Mahyou épousa vraisemblablement 
une femme issue du clan Oulad Mahalli (qui n'existe plus aujourd'hui) appartenant à la tribu de Thafarsith, 
selon Ibn Khaldoun, ou une autre originaire d’Axt Touzine, selon Luis del Marmol Carvajal. Cette femme 
rifaine devint la mère de Ya'qoub b. 'Abd al-Haq, le troisième sultan mérinide de Fès, qui, en raison de ses 
liens matrilatéraux avec les Axt Touzine, les libéra de l'obligation de payer l'impôt ou le tribut. 


Les révoltes reprennent dans le Rif malgré les tentatives des Marinides de consolider les alliances 
pat des mariages et des exonérations d’impôts. En 1287, un chef de tribu nommé al-Abbas b. Saleh des 
Bni Gmil est crucifié sur la porte d'al-Mazamma, et sa tête est exposée dans les principales villes du Maroc 
avant d'être finalement clouée sur une porte à Marrakech." Ce traitement sévère montre que l'autorité 


5544 Maqsad, op. cit. 1926, p. 105. 

576 Terrasse, op. cit. 1949-50, Vol. I, pp. 287-88. 

57 Cf. Ahmad b. 'Abd al-Salam al-Bou 'Ayyachi, E/ Hallazgo de Monedas de Plata de los Almohades en Beni Uriaguel, 
Tetuán: Instituto General Franco, 1953, et Felipe Mateu y Llopis, "E/ Hallazgo de Plata Almohade en Beni Am-mart, Rif", 
Mauritanie, Tanger, décembre 1943, pp. 348-9. 

578 Ibn Khaldoun a commenté ce fait dans son œuvre " da Mogaddimab, une introduction à l'histoire ". TI note qu'al-'Abbas 
a prétendu être le Fatimide (c'est-à-dire le Mahdi) et a gagné des partisans parmi les Ghomara. Il est entré à Badis et 
l'a incendiée, mais à al-Mazamma, il a été "tué par la ruse et n'a pas réussi [à atteindre son but]". 
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mérinide était forte dans le Rif, plus forte peut-être que celle de n'importe quelle dynastie précédente. 
Probablement à cause de cela et des alliances mentionnées précédemment, quelque six lignages d'Aith 
Waryaghar (cinq dans le clan d'Aith Bou 'Ayyach et un dans celui d'Aith Youssef w-' Ari) revendiquent 
une descendance des Banou Marin, qu'ils appellent Aith Ya'ra,>” et la revendication d'une descendance 
mérinide semble être encore plus forte dans les lignages de certaines tribus du Rif oriental. Entre 1310 et 
1391, les impôts payés par le Rif et le Kart ont été portés à 45 000 mithgals d'or par an ; on peut donc 
supposer que toute exemption fiscale spéciale dont les Axt Touzine auraient pu bénéficier a été annulée. 
D'après Fréjus, ce privilège avait été définitivement révoqué au moment où il rédigeait son ouvrage en 
1671.580 


Durant leur brève carrière dynastique, les Wattassides, successeurs « arabes » des Mérinides, ont 
manifestement gouverné une partie du Rif, probablement la zone centrale, tandis que les Axt Touzine se 
sont vus attribuer le Rif oriental et les Ixebdhanen, le Kart. A la fin du XVe siècle, selon Leo Africanus, les 
Ibeqqouyen étaient une tribu na'tba et les Ixbdhanen et Axt Touzine étaient des tribus Makhzen, c'est-à- 
dire qu'elles étaient toutes, d'une manière ou d'une autre, sous le contrôle du gouvernement, et Badis et 
Amjaw (cette dernière située dans la région d'Aith Sa'id dans le Kart) servaient, avec d'autres villes à 
l'ouest, de garnisons côtières pour les autorités de Fès contre les menaces d’incursions des Espagnols et 
des Portugais. 


LA PHASE 'ALAOUITE ; JUSQU’EN 1898. 


Jusqu'à l'époque du sultan Rachid de la dynastie alaouite, il n'y a guère d'informations précises sur 
l'histoire du Rif. En 1666, un marchand marseillais nommé Roland Fréjus arrive à Al-Mazamma (qu'il 
appelle "Albouzeme", ce qui indique qu'à l'époque son nom était peut-être al-Bouzimma), à la fois comme 
nouveau consul de France et comme chef d'une concession commerciale. Il avait une lettre de Louis XIV 
pour le sultan Rachid et fut accompagné d'Al-Mazamma à Taza, pour voir le sultan, par un Rifain nommé 
Cheikh ‘Amar b. Haddou |-Battiwi (en Rifain ‘Amar n-Haddou Abettouy). Ce dernier était le gouverneur de 
Themsaman et Battiwa (l'actuel Aith Sa'id), et avait remplacé un certain Cheikh Mohammed ‘Arras à la tête 
de Themsaman, après que Rachid eut attaqué et mis en déroute ce dernier juste avant la visite de Fréjus. 


La mission de Fréjus s'est soldée par un échec cuisant et nous n'en entendons plus parler. Amar b. 
Haddou mourut en 1681, après avoir dirigé une armée de soldats rifains, le jaich r-rifi, dans la reconquête 
contre les Portugais de la ville de Mahdiya (entre Rabat et l'actuelle Kénitra), sur la côte atlantique, sous le 
règne du très célèbre successeur du sultan Rachid, le sultan Isma'il. Les chefs de cette armée rifaine étaient 
non seulement tous originaires de Themsaman, mais ils étaient aussi les parents de ‘Amar b. Haddou ; il 
s'agissait de son frère Mohammed b. Haddou, d'un autre frère Hmed b. Haddou, le pacha d'al-Qsar al- 
Kbir, qui a succédé à ‘Amar b. Haddou à sa mort en tant que commandant du jaich r-rifi, et de leur neveu 
"Ali b. 'Abdellah b. Dahhou. 


En 1678, le jaich r-rifi avait assiégé Tanger, qui avait été cédée en 1662 par le Portugal à 
l'Angleterre à l'occasion du mariage de la princesse portugaise Catherine avec Charles IT d'Angleterre. En 
1684, les Britanniques mirent la ville à sac et l'évacuèrent après de violents combats, et l'armée rifaine 
(composée des Themsaman, Aith Waryaghar, Ibettouyen et Iqar'ayen) se mit en marche. A partir de cette 
date, Tanger s'est rifanisée et, même en 1900, on pouvait encore entendre parler Rifain sur la route de la 


579 Dans le clan d’Aith Bou 'Ayyach, ces lignages incluent : 1) Aith Tizi et 2) Aith Fars, dans la communauté locale 
d'Ighmiren, sous-clan d’Aith 'Adhiya ; 3) Issi'arithen dans la communauté locale de Mnoudh, même sous-clan, 4) 
Aith Boussetta dans la communauté locale d’Aith Bou Khref (Bou-Khlef), même sous-clan, et 5) Aith Ouzghar dans 
la même communauté locale mais appartenant au sous-clan des Aith Bou 'Ayyach proprement dit. Dans le clan des 
Aith Youssef w-'Ari, le lignage en question est Ichchouyen (les descendants d'Ichchou) dans la communauté locale 
d'Ikatchoumen, sous-clan d'Isrihan. 

589 Coon, op. cit. 1931, p. 36. 
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Vieille Montagne ; mais depuis lors, Tanger et ses environs du Fabs (dont la population d’origine rifaine est 
estimée à 85% selon Michaux-Bellaire)>*! se sont complètement arabisés de langue et de coutumes. La 
plupart d'entre eux étaient en fait arabisés avant même cette époque. Néanmoins, un des principaux 
lignages de Tanger, les Oulad b. 'Abbou, descendait de "Amar b. Haddou et un autre, les Oulad 'Abd s- 
Sadaq de 'Ali b. 'Abdellah b. Dahhou, qui a donné le premier pacha rifain de Tanger dont la dureté du 
régime est devenue un fait mémorable.5*? En 1689, Hmed b. Haddou s'empare d'al-'Ara'ich et, en 1690, 
d'Assilah. Dès lors, ces villes côtières se repeuplent de Rifains (bien que dans une moindre mesure que 
Tanger) et étaient entièrement aux mains des Rifains lorsque 'Ali b. 'Abdellah, le pacha de Tanger, meurt 
en 1692. Son fils Hmed lui succèda et incita ses troupes rifaines à se révolter contre le pouvoir central lors 
des troubles dynastiques qui suivirent la mort du sultan Ismail (1727). Hmed est tué en 1743 près d'al-Qsar 
al-Kbir par un successeur d'Ismail, Abdellah. 


Le fils du sultan 'Abdellah, Mohammed, continua à considérer les Rifains comme une source de 
d’inquiétudes - comme tous les sultans, avant et depuis - et, en 1766, il envoya une expédition punitive 
pour piller et mettre à sac les Jbala et le Rif (à l'exception d’Ixebdhanen de l'extrême Rif oriental). D'autres 
expéditions, probablement à des fins de collecte d'impôts, sont envoyées par le sultan Soleiman en 1802, 
1810 et 1813 ; la dernière de ces expéditions est particulièrement dévastatrice, car elle laisse dans son 
sillage une série de villages et de champs de céréales brûlés. Par la suite, Hmed b. ‘Abd s-Sadaq b. Hmed b. 
"Ali -Hmami, petit-fils du premier pacha rifain de Tanger, fut nommé gouverneur du Rif ; il fut remplacé 
vers 1830 par un autre Rifain, Si Bou Selham Azdhoudh, qui gouvernait en même temps tout le Maroc au 
nord de la rivière du Sbou. 


Les nominations gouvernementales de ce type, même si elles étaient généralement conférées par le 
sultan aux Rifains (à quelques exceptions près), étaient, au mieux, nominales, et les tribus du Rif 
continuaient à se soustraire de plus en plus au bras et à l'autorité du Makhzen ; le gouvernement central. 
Le Rif, s'il n'était pas nécessairement bad s-siba ou terre de dissidente au sens propre (car les Rifains parlent 
de Ripublik plutôt que de sba), l'était certainement au sens figuré. Ainsi, on peut soupçonner que la défaite 
infligée par l'émir algérien Abd al-Qader, le premier champion de l'indépendance algérienne contre la 
France, à une mhalla ou force expéditionnaire marocaine à Thafarsith (Rif oriental) dans les années 1840 a 
été rendue possible grâce au concours des tribus locales, parmi lesquelles l'un de ses propres ancêtres, Sidi 
Abd al-Qawwi, a été enterré. Cependant, une seconde expédition, qui comprenait deux des fils du sultan 
‘Abd ar-Rahman et qui était dirigée par un puissant commandant, Bou Mohammed ach-Charqi, a favorisé 
l'installation des troupes chérifiennes marocaines dans la Qasba de Selouan, près de Melilla, et a donné aux 
Thafarsith un moyen de sortir de leurs démélés avec 'Abd al-Qader. Ce dernier fut mis en déroute par les 
Marocains en 1847 et se retira à nouveau en direction de l'est, vers Algérie ; peu après, la même année, il 
se rendit aux Français. 


Un contingent de Rifains et de Senhaja Srair, sous les ordres de Sidi Mohammed Seddiq 
Akhamlich des chorfa Ikhamlichen de Targuist, se rendit à Tétouan en 1860 pour combattre les Espagnols 
à l’occasion de ce que ces derniers appellent " La Guerra de Africa" (la guerre d'Afrique). Le contingent 
arriva un jour après la signature du traité de paix entre Moulay al-'Abbas et le général O'Donnell, et il avait 
fallu exercer beaucoup de pression sur eux pour éviter qu'ils n'attaquassent les Espagnols. 


581 Edouard Michaux-Bellaire, Tanger et sa Zone, vol. VII de la série Villes et Tribus du Maroc, Paris : Leroux, 1921, p. 
361. Cet excellent ouvrage, l'un des meilleurs de l'auteur, est une source inestimable pour l'histoire et la composition 
ethnique de la zone de Tanger. 

582 Une indication de l'empreinte rifaine peut être décelée en consultant l'annuaire téléphonique de Tanger datant de 
1962, qui mentionne 26 Temsamanis, 8 Waryaghlis, 7 Touzanis et 2 'Ammartis. Ces personnes n'auraient bien sûr 
jamais été connues sous leurs patronymes tribaux si elles étaient restées chez elles ! Mais dans le Tanger 
d'aujourd'hui, ces noms sont devenus des patronymes et ne sont plus qu'accessoirement des noms de tribus. William 
Schorger, qui a étudié le village de Mediouna (près du Cap Spartel) à deux moments différents de son histoire, 1948- 
49 et 1964-65, m'a informé que le concept de gbila ou " tribu " n'a jamais existé dans la mémoire des informateurs 
encore en vie, et que la 'a'i/a ou patrilignage est l'unité sociale la plus large qu'ils puissent concevoir. Ainsi, dans le 
village étudié par Schorger (Mediouna), le lignage n° 1 est dénommé Touzaniyin (originaire d'Axt Touzine) et le 
lignage n° 2 est appelé Sarsariyin (originaire de Sarsar, dans le sud-ouest des Jbala). 
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Dans les années qui suivirent, le gouvernorat du Rif fut confié au fils de Hmed b. 'Abd a-Sadaq, 
‘Abd s-Sadaq b. Hmed b. 'Abd s-Sadaq>83, qui s'installa à Juada, chez les Aith Yettouft. Lorsqu'en 1875, le 
sultan al-Hassan Ier eut besoin de lui pour reprendre le gouvernorat de Tanger, le Rif fut divisé entre une 
série de qaïds locaux, qui résidaient dans différentes qasbas, telles que Selouan (Iqar'ayen), Jnada et Snada 
(toutes deux situées à Aith Yettouft). Il est cependant révélateur que de telles qasbas soient totalement 
absentes dans nos six tribus centrales (y compris bien str les Aith Waryaghar), qui sont restées résolument 
indépendantes de toute autorité et de toute ingérence extérieure. 


Sur les relations des Rifains avec le pouvoir central pendant cette période, Michaux-Bellaire fait 
des observations très éclairantes, citées ici in extenso : 


Malgré tout, il était très difficile de faire payer les impôts par ces tribus qui, étant pauvres, ne valaient 
[généralement] pas les frais d'une expédition punitive. Pour réussir sans effort et sans dépense, le Makhzen 
profitait de l'arrivée à Fès [alors capitale du Maroc] d'un des qaids rifains, soit pour un banquet, soit pour 
jeter les bases d'une divergence d'opinion [entre lui et] un autre qaid. Par ailleurs, le Makhzen savait aussi 
monter les gouverneurs les uns contre les autres, et créer des difficultés qui nécessitaient leur présence à la 
cour ; le Makhzen se servait alors de leur présence pour établir le principe de son autorité et pour les obliger 
à payer les impôts tribaux qu'il aurait été difficile de percevoir autrement. Lorsqu'un qaid rifain arrivait à 
Fès, il était immédiatement pris dans les filets du Makhzen. Les quelques cadeaux qu'il avait achetés, dans 
l'idée de les mettre entre les mains du sultan, et pour lesquels il espérait être reçu à la cour à son arrivée, se 
retrouvaient bientôt non pas entre les mains des wazirs (ministres), mais entre celles de leurs nombreux 
secrétaires, dont les appétits n'étaient généralement pas rassasiés par de tels cadeaux. Le pauvre qaïd, après 
avoir distribué tout ce qu'il avait apporté, était ballotté d'un bureau à l'autre, considéré avec mépris par les 
Bouakher, les Mchawriya et les Msakhriya [différentes classes de troupes et serviteurs du palais, celle qui 
mentionnée en premier était la garde noire du sultan] et perdu parmi les Makhzaniya [soldats auxiliaires et 
ordonnances qui sont encore en fonction dans le Maroc actuel] : À ce moment-là, il aurait volontiers monté 
à cheval et serait rentré chez lui, cependant il était le plus souvent surveillé et fait prisonnier à Fès. 


C'est alors que surgit l'un des innombrables secrétaires du Makhzen, généralement l'un des moins 
importants, dont le devoir était de "servir le qaïd, désormais mur, sur un plateau". Ce sous-secrétaire, 
insinuant et amical, compatissait à la situation du Rifain désespéré et lui offrait les moyens de se sortir de ses 
difficultés. Mais naturellement, il fallait de l'argent, beaucoup d'argent, et pour l'obtenir, le secrétaire 
conduisit le qaïd chez un juif qui, comme première mesure, mettait à charge de l'emprunteur les dettes 
contractées antérieurement par un ou plusieurs autres qaïds rifains, et majorées par de faramineux taux 
d'intérêt. Cependant, il avait déjà escompté ces dernières sommes pour que le qaïd puisse compléter les 
cadeaux aux secrétaires, aux ministres et, enfin, acquérir le cadeau du sultan, qui était généralement le moins 
important de tous. Le qaïd recevait en cadeau un cheval et quelques vêtements lors de son audience, et à la 
fin de celle-ci, il ne lui restait plus rien. Il s'en allait alors, en se jurant à lui-même qu'il ne mettrait plus 
jamais les pied dans un tel endroit. De retour dans sa tribu dans les montagnes, il gardait le silence sur ses 
déboires alors que de nombreuses langues se déliaient sur la façon dont il avait été reçu - et le qaïd espérait 
entre-temps que l'un de ses propres invités serait le prochain à tomber dans le piège ; ce dernier paierait 
surement une partie de la dette antérieure, et le qaid le tiendrait redevable du reste et lui ferait contracter de 
nouvelles dettes. 


Grâce à ce système, le Rif avait contribué pendant de nombreuses années à la survie du Makhzen, tout en 
augmentant le montant total des dettes contractées auprès de certains hommes d'affaires juifs mis à 
disposition par la Cour. Or, peu à peu, les qaïds ont cessé de fréquenter la capitale du Makhzen et les dettes 
cessèrent d’être payées. C'est alors que certains créanciers, grâce à la politique du moment, trouvèrent un 
moyen facile d'obtenir la naturalisation des pays occidentaux, tandis que d'autres trouvèrent tout aussi 
commode d'obtenir la protection de la France. L'affaire du crédit juif" est un contentieux que les 
diplomates français en mission au Maroc ont été amenés à gérer pendant une dizaine d'années. Ces derniers 
croyaient sans doute y trouver un moyen visible d'action politique au Maroc par lequel le gouvernement 
français rendrait le Sultan responsable des dettes contractées par les Rifains et d’autres qaïds, auprès de ces 


583 Comme nous l'avons déjà mentionné, il est très courant en pays Aith Waryaghar et dans le Rif en général qu'un 
> y 

garçon soit nommé en l'honneur de son grand-père paternel. Il n'est nommé en l'honneur de son père que si celui-ci 

meurt avant sa naissance. 


471 


Juifs devenus sujets français. Après de multiples et laborieuses négociations, le sultan al-Hassan 1er jeta les 
bases de cette affaire et liquida les crédits.581 


La description de la manière dont la loyauté était maintenue par le système de la dette prouve que 
le fossé entre les Rifains et le gouvernement central s'est creusé au cours du 19e siècle. En outre, les 
Rifains étaient confrontés à des problèmes extérieurs qui occupaient leur esprit. L'un des plus importants 
était l'Espagne, qui avait pris le contrôle de Melilla en 1497 et cherchait désormais à établir une présence 
sur le continent. Leur objectif premier était d'extraire le minerai de fer, dont les gisements sont abondants 
dans la région d'Igar'iyen. Les Espagnols voulaient construire un fort dans la zone orm ou sacro-sainte 
située à proximité immédiate du tombeau de Sidi Ouaryach, près de Melilla. Les Iqar'eyen locaux 
s'opposèrent farouchement à cette tentative de profaner le tombeau de leur saint le plus important et, 
lorsque la construction du fort fut achevée en juillet 1893, ils l'attaquèrent, tuant le général Margallo, 
commandant général de Melilla. Le gouvernement espagnol envoya des troupes et, sur la base d'une 
réclamation faite à son encontre par le représentant espagnol à Tanger, le sultan al-Hassan ler envoya son 
frère en novembre de la même année pour rétablir l'autorité du Makhzen sur la zone contestée. En 1894, 
le général Martinez Campos se rendit à Marrakech, assista à l'acte par lequel le sultan déclarait sa 
souveraineté sur le Rif et reçut au nom de l'Espagne une indemnité de 20 000 000 de francs et une 
autorisation pour élargir les limites territoriales de Melilla. 


Nous sommes arrivés pratiquement au début du 20e siècle et à la phase suivante de l'histoire 
rifaine, qui commence en 1898. Bien que l'image que nous avons de l'histoire rifaine jusqu'à la fin du dix- 
neuvième siècle soit sommaire et très incomplète, elle semble tout à fait conforme aux données de 
l'ethnographie. Il nous donne un aperçu sur une société tribale qui est apparue au cours de l'histoire à la 
fois fière, rebelle et querelleuse - c'est du moins ainsi que les Rifains ont toujours été décrits par les 
étrangers, et c'est malheureusement auprès d'étrangers que toute cette analyse historique doit 
nécessairement être recherchée. 


Ce que l'on connaît de l'histoire du Rif jusqu'en 1898 nous amène à partager une conclusion 
générale émise par Henri Terrasse : à l'exception de deux périodes, les neuvième et dixième siècles et les 
quinzième et seizième siècles, la participation du Rif (et des Jbala, Ghomara et Senhaja Srair) aux 
événements majeurs de l'histoire marocaine dans son ensemble à été très marginale. Le Rif était une région 
en retrait et, même pendant ces deux périodes, les chefs de tribus rifaines ont conservé une grande 
autonomie politique, tout en reconnaissant l'autorité théorique du sultan. Mais le Rif n'a jamais constitué 
une menace sérieuse ou durable pour le blad /-makhzen qui le délimitait au sud ; son isolement relatif n'a 
donné lieu qu'à des révoltes localisées585 et jusqu'à l'époque d'Abdelkrim, les conflits étaient invariablement 
internalisés sous forme de vendettas inter- et intratribales (ces dernières étant prédominantes). Les 
événements de 1898, plus que tout autre événement antérieur, ont poussé les Rifains à prendre conscience 
de leur appartenance à un monde plus vaste. 


Ce chapitre peut être clôturé par une anecdote rapportée par Mouliéras58, dont les informations 
proviennent toutes d'un informateur algérien qui a parcouru la majeure partie du Maroc septentrional en 
tant que membre d'une confrérie religieuse. Entre 1872 et 1893, cet homme franchit la frontière tribale 
entre Ibeqqouyen et Aith Waryaghar et fut assaillit par trois personnes armées issues d’Aith Waryaghar, lui 
ayant fait comprendre qu'ils étaient à la recherche de gens d'Ibeqqouyen lui ont ordonné de se déshabiller. 
Devant son hésitation, ils lui jurérent au nom de Sidi Bou Khiyar (le plus grand saint d’Aith Waryaghar) 
que s'il ne le faisait pas de suite, ils Pabattraient. Il a donc obéi et ils l'ont laissé sans rien d'autre que sa 
longue chemise, avec laquelle il est arrivé à Ajdir, à grand peine et dans l'embarras. 


Cette anecdote n’est pas citée pour indiquer l’existence du banditisme (qui, en tant que tel, était 
très négligeable chez les Aith Waryaghar), mais plutôt pour souligner l’hostilité existante entre les Aith 


584 E., Michaux-Bellaire, op. cit. 1926, pp. 54-56. 
585 Terrasse, op. cit. 1950, vol. II, p. 455-56. 
586 Mouliéras, op. cit. 1895, vol. I, p. 94. 
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Waryaghar et Ibeqqouyen, qui était hautement symptomatique de l’époque et qui devait ouvrir un horizon 
politique nouveau. 


La leçon de l’histoire rifaine est claire : le Rif a toujours été une barrière non seulement entre les 
rives nord de la Méditerranée et le Maroc, mais aussi entre la partie sud du Maroc lui-même et la 
Méditerranée. Les Rifains eux-mêmes, avec les Aith Waryaghar aux avant-postes, en sont extrêmement 
conscients, et ils sont en effet très fiers de leur singularité, qui perdure encore jusqu’aujourd'hui. 
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CHAPITRE XIV 


DE LA POLITIQUE EN GENERAL ET DU "RIPUBLIK" EN PARTICULIER 
(1898-1921) 


L’année 1898 marque la projection soudaine du Rif central sur la scène politique internationale. 
Bien que dans le cours de ce chapitre nous reviendrons légérement en arriére, il convient de commencer 
par les événements historiques qui ont produit ce changement: les activités des pirates Ibeqqouyen, 
voisins des Aith Waryaghar au nord-ouest, et ’expédition punitive de Bouchta |-Baghdadi, venue de Fès, 
qui en a résulté. Ibeqqouyen étaient le groupe tribal le plus directement concerné ici, mais les événements 
en question ont eu de profondes répercussions chez les Aith Waryaghar. 


LES PIRATES IBEQQOUYEN ET L'EXPÉDITION DE BOCHTA L-BAGHDADI 
(VERS 1890-1898)” 


Il a été mentionné au chapitre 2 qu'en raison de leurs bandes côtières beaucoup plus étendues, les 
Ibeqqouyen et les Themsaman sont des pêcheurs plus actifs que les Aith Waryaghar qui, en ce sens, 
avaient le dos tourné à la mer. Dès la dernière décennie du XIXe siècle, les membres du clan Izemmouren 
chez les Ibeqqouyen avaient découvert qu'ils pouvaient transformer leurs talents de pêcheurs en une 
activité plus lucrative : celle de la piraterie. Un certain nombre d'attaques furent menées par les 
Ibeqqouyen contre des bateaux européens de passage — français, italiens, espagnols et portugais — et, en 
1896-1897, les Espagnols souffrirent plus particulièrement de ces déprédations.5# Le gouvernement 
espagnol déposa donc une plainte très ferme auprès du sultan du Maroc de l'époque, 'Abd al-'Aziz, qui 
envoya pas moins de cinq sommations successives aux Ibeqqouyen pour qu’ils cessent leurs raids, en vain. 
Il devenait évident que le Makhzen devait prendre des mesures, et finalement, en mars 1898, le sultan Abd 
al-'Aziz rassembla une grande mballa (force expéditionnaire) près de Fès et l'envoya au Rif sous le 
commandement de Moulay Bou Bkar, l'un de ses cousins. Le bras droit de ce dernier était 1-Bachir ben 
Bouchta |-Baghdadi, l'un des hommes les plus compétents sur le plan politique au sein du gouvernement 
du sultan, et il n'était pas du genre à se contenter de solutions de compromis. 


La wbhalla installa son camp de base à Thafarsith, dont les notables organisérent un "jeu de 
poudre" (voir chapitre 6) en l'honneur de ses commandants. Des contingents d'autres tribus rifaines 
voisines commencèrent à grossir les rangs de la mhalla, et l'armée, désormais beaucoup plus nombreuse, 
s’ébranla en direction de l'ouest à travers le territoire d’Aith Waryaghar (avec l'accord de ceux-ci) et campa 
près de la frontière d'Ibeqqouyen. Le lendemain, la mhalla attaqua les Ibeqqouyen, mais elle fut vaincue et 
se retira pour camper plus à l'est, à Ajdir. Comme il était évident qu'ils ne pourraient pas vaincre les 
Ibeqqouyen en combat ouvert, les commandants de l'armée décidèrent d'un stratagème. Ils s'écrivirent une 
fausse lettre au nom du sultan et firent croire qu'elle venait d'arriver par un messager de Fès. La lettre 
disait : 


J'ai appris ce que vous avez fait et j'ai été informé de votre intention de brûler les gens de Beqqouya 
[Ibeqqouyen] sans attendre mes ordres. Je vous ai envoyé là-bas en vous enjoignant de faire preuve de 


587 Une grande partie du matériel de cette section provient d'un excellent récit non publié de Jose Ojeda del Rincon, 
La Kabila de Beni Touzine, manuscrit, 1954-55. 


588 Les détails des attaques menées par Ibeqqouyen contre les navires à vapeur français et espagnols Prosper Corin et 
Sevilla en octobre 1896, et contre les navires à vapeur italiens et portugais Fiduccia et Rositade Fato en août 1897, 
figurent dans Eduardo Maldonado (pseud. Et-Tabyi), Retazos de Historia Marroquí, Tetuán: Instituto General Franco, 
1955, pp. 242-256. 
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diplomatie à l'égard de la tribu de Beqqouya jusqu'à ce qu'elle se soumette, et vous devez utiliser un langage 
bon et affable avec eux. Vous devez cesser de vous battre avec eux, cat ce combat a été engagé sans mes 
ordres et sans m'avoir consulté au préalable. Je ne vous ai pas envoyés là-bas pour commettre des injustices, 
mais pour faire le bien, alors que vous, au contraire, avez utilisé la force et fait la guerre, semant la 
désolation et la discorde dans la tribu. Je n'accepte pas un tel comportement ; en conséquence, vous 
quitterez l'endroit où vous vous trouvez et vous vous rendrez à Tafarsit, où je prendrai la décision sur ce 
qu'il convient de faire. Je vous en informerai en temps voulu. 


Après avoir rédigé la lettre (dont le sultan ignorait évidemment le contenu), les deux chefs de 
mballa l'ont rangé et ont convoqué les "ommal" ou "gouverneurs" (équivalent arabe du terme imgharen) et 
d'autres notables d'Aith Waryaghar, auxquels ils ont lu la lettre après avoir fait les présentations 
nécessaires. Les deux chefs de la balla ont alors demandé aux notables d'Aith Waryaghar de se rendre 
chez les Ibeqqouyen et de les informer du contenu de la lettre, ce qui ne manquerait pas de les réjouir, car 
ils estimaient sage de ne pas se rendre à Thafarsith tant qu'un accord de paix n'aurait pas été conclu avec 
eux. 


Les notables d’Aith Waryaghar, pions involontaires, se rendirent chez les Ibeqqouyen pour leur 
annoncer cette fausse nouvelle qui, bien sûr, leur fit grand plaisir. Cinq cents Ibeqqouyen revinrent avec 
les Aith Waryaghar afin de discuter avec les commandants de la hall, qui furent informés de leur 
nombre à l'approche du campement. Les deux chefs (ou uniquement |-Baghdadi) ont donné des 
instructions pour que seuls les notables de la tribu, au nombre d'environ 150, puissent entrer pour entamer 
des discutions avec eux. L-Baghdadi procéda à la lecture de la lettre en leur présence, ce qui les réjouit 
beaucoup, et d'autres mots mielleux leurs firent encore davantage baisser la garde. Bouchta l-Baghdadi et 
Moulay Bou Bkar s’arrangèrent alors pour que les officiers subalternes de la mballa se mélangèrent aux 
notables Ibeqqouyen pendant que l'on servait le thé et jouait de la musique andalouse. Les Ibeqqouyen 
furent ainsi bercés, et bientôt leurs armes leur furent subtilisées. C'est alors que la musique s'arrêta net, que 
la consommation de thé s'interrompt brusquement et que les officiers de la mhalla s’emparèrent des 
notables Ibeqqouyen sous la menace des armes. Au même moment, les soldats de la balla attaquent les 
350 autres Ibeqqouyen qui se trouvaient a la périphérie du camp. Quelques membres de la soldatesque 
irrégulière de la mhalla ont été tués, mais la plupart des morts étaient des Ibeqqouyen, et un grand nombre 
d'entre eux ont également été faits prisonniers. Les autres se sont enfuis et la mhalla les a poursuivis sur le 
territoire tribal et a dévasté les communautés locales d'Izemmouren et de Thafensa le même jour. Les 
combats se sont poursuivis toute la journée du lendemain et un grand nombre d'hommes, de femmes et 
d'enfants d'Ibeqqouyen ont été massacrés. Beaucoup d'autres fuirent la tribu pour devenir des idbriben et se 
rendirent jusqu'au Gharb à l'ouest et en Algérie à l'est, tandis que la ahala volait leurs réserves de céréales, 
leurs animaux et leurs provisions familiales. Ceux qui avaient fui furent éparpillés sur un vaste territoire, et 
la mballa, du Makhzen, s'installa à Izemmouren, où elle resta jusqu'au début de l'année 1899. 


Les répercussions de cette opération contre les Ibeqqouyen furent catastrophiques. La majeure 
partie de la culpabilité des actes de piraterie qui s’étaient intensifiés au cours des deux années précédentes 
retombaient sur les gens du clan Izemmouren ; mais Bouchta |-Baghdadi, qui deviendra par la suite un 
pacha de Fès très pro-français*®, punit collectivement et de façon indiscriminée l’ensemble des 
Ibeqqouyen. Avant d'emmener 400 prisonniers à Fès et à Marrakech, il a d'abord exécuté sommairement 
quatre des principaux imgharen tribaux, fait brûler un grand nombre de maisons et exigea finalement une 
amende de 20.000 duros hassani (=100.000 pesetas) en argent et en nature. Ce n'est qu'en 1899 que sa 
mballa regagna Thafarsith, où elle resta jusqu'en 1904. 


L'ancienne alliance Liff entre les Ibeqqouyen et les clans Aith Waryaghar d'Aith 'Abdellah et 
d'Aith Hdhifa avait pris fin. Les Ibeqqouyen accusèrent les Aith Hdhifa et les Aith Youssef w-'Ari de les 
avoir piégés lors du massacre perpétré par l-Baghdadi. Cette accusation sonna la fin de cette alliance. Dans 
cette affaire, l'accusation était probablement injustifiée. Il est fort probable que les Aith Waryaghar n'aient 


58 Partisan inconditionnel de la politique du Protectorat français au Maroc, politique qui lui était très profitable 
personnellement, Bouchta l-Baghdadi a connu une fin brutale et peu glorieuse : il a été mis en pièces par une foule à 
Rabat juste après l'indépendance en 1956 (communication verbale d'Edmund Burke, II, 1969). 
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pas été les complices de l-Baghdadi dans cette affaire. Cependant, cette accusation est à l'origine du dédain 
que les Aith Waryaghar nourrissent toujours à l'égard des Ibeqqouyen et d'un net raidissement des 
rapports entre eux. Les pirates Ibeqqouyen ont ouvert le Rif central au monde marocain et international. 
Cependant, au cours de cette nouvelle ère politique, ce sont les Aith Waryaghar qui auront le dernier mot 
dans le Rif central. 


LE "RIPUBLIK" CHEZ LES AITH WARYAGHAR ET SES PRINCIPALES 
CARACTERISTIQUES (INTERNES) 


Avant les événements décrits plus haut, le sultan al-Hassan ler (1873-1894) avait nommé gaid 
gouyad, ou super qaid, de tous les Aith Waryaghar un homme nommé Haj Haddou ou-'Aissa n-Sa'id, issu 
du lignage d’Aith Sa'id dans la communauté de la plaine d’Aith Moussa w-'Amar, dans le clan d’Aith ‘Ari. 
Cette nomination par décret royal (dahir), comme d'autres par la suite, n'était qu'une confirmation d'une 
autorité préexistante : Haj Haddou ou-'Aissa était à la tête de son propre clan d’Aith 'Ari et probablement 
aussi de leurs "frères" du sous-clan discontinu de Timarzga. C'était un homme avec lequel il fallait 
compter dans la plaine d'Al-Hoceima, où, comme on s'en souviendra, il a construit la toute première 
maison, en 1889-1890, sur ce qui était auparavant une terre exclusivement réservée à l'agriculture et 
alimentée par un réseau complexe de canaux d'irrigation. On raconte même qu'il avait sa propre #khazniya, 
composée entièrement de ses propres compagnons de lignage (car son lignage était et reste un lignage 
important et puissant) et de ses compagnons de clan. 


Mais étant donné le facteur primordial de l'égalitarisme propre aux Aith Waryaghar, l'autorité de 
Haj Haddou ou-'Aissa était précaire. Il n'était au mieux qu'un primus inter pares, et dans ce cas, les pares 
étaient, bien sur, les imgharen de haut rang qui agissaient comme des chefs de clan trés informels et des 
chefs de "cinquièmes" encore plus informels. Il s'agit en Poccurrence des personnes suivantes : 


1- Si Ziyyan r-Khattabi d'Ajdir, qui était à la tête des Aith Youssef w-'Ari et, de manière sans doute 
plus indirecte, de leurs "fréres" du sous-clan discontinu d’Aith Tourirth ; 

2- ‘Amar n-Mohand d'Ibounharen, qui était à la tête des Aith 'Abdellah ; 

3- Haj Mohand d'at-Rabdha, qui dirigeait les Aith 'Adhiya et les "vrais" Aith Bou 'Ayyach ; 

4- Haj 'Ari n-Si "Amar d'Aith 'Amar w-Sa'id, qui dirigeait les Aith Hdhifa et leurs "frères" discontinus 
d’Aith 'Arous ; et enfin 

5- Sidi Mess'oud n-Seddig du lignage Izigiwen (Dharwa n-Sidi Mhand ou-Moussa d'Aith Hichem), a la 
tête d'Imrabdhen. 


Ces hommes, et tous leurs administrés, pouvaient sans difficulté se livrer à toutes les querelles de sang 
qu'ils souhaitaient, et Hadj Haddou ou-'Aissa était soit pratiquement impuissant à intervenir, soit - ce qui 
est plus que probable - il y prenait lui-même une part active. 


Un certain nombre d'informateurs âgés ont déclaré qu'avant cette période, tous les Aith Waryaghar 
vivaient paisiblement ensemble dans un état de respect mutuel et d'harmonie. Cette affirmation peut être 
considérée comme un exemple classique de vœux pieux. Quoi qu'il en soit, les imgharen susmentionnés, à 
Poccasion de l'un de leurs conclaves, ont convenu qu'aucune femme d’Aith Waryaghar ne serait autorisée à 
se rendre au marché dominical des femmes, de l'autre côté de la rivière Nkour, dans la région de 
Themsaman. Cet incident a déjà été évoqué au chapitre 9, mais comme le résultat était si symptomatique 
de la période, il vaut la peine d'être rappelé ici. Haj Haddou ou-'Aissa fut furieux lorsque deux femmes 
passèrent outre ses ordres et s'y rendirent ; il jugea que même si c'était un marché de femmes qu'elles 
fréquentaient, le simple fait qu'elles aient franchi le territoire d'une autre tribu était hchouma, une grande 
honte, et chaque femme devait payer un duro (5 pesetas) d'amende. C'est alors que Si Ziyyan r-Khattabi 
d'Ajdir, qui cherchait sans doute un prétexte pour importuner haj Haddou de toute façon, lui déclara que 
les femmes en question étaient de sa communauté d'Ajdir, qu'il assumait la responsabilité de leur acte, qu'à 
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son avis elles n'avaient commis aucun crime en se rendant au marché et qu'il n'avait nullement l'intention 
de payer une quelconque amende. Il était soutenu en cela par Sidi Mess'oud n-Seddiq d'Imrabdhen, avec 
lequel les Aith Youssef w-'Ari s’étaient alliés depuis longtemps. (Si Ziyyan a été assassiné plus tard sur la 
rive du fleuve Ouargha, alors qu'il revenait au Rif en provenance de Fès). 


Cet incident a déclenché la fameuse guerre des sept ans entre les deux “ffs de niveau supérieur en pays 
Aith Waryaghar. Aucune des deux factions n'a perdu de temps pour rassembler ses alliés. Les Imrabdhen 
étaient déjà du côté des Aith Youssef w-'Ari, et les deux furent bientôt rejoints par les "vrais" Aith Bou 
"Ayyach, ou Aith Bou 'Ayyach (b). Les Aith 'Adhiya, l'autre "moitié" d’Aith Bou 'Ayyach, dont les 
membres étaient depuis longtemps hostiles à leurs "frères" qui portaient le nom du "cinquième", passèrent 
aux Aith ‘Ari, de même que les Aith 'Abdellah. En montagne, les Aith Tourirth, les "frères" du sous-clan 
discontinu d’Aith Youssef w-'Ari, étaient déjà engagés dans une lutte acharnée contre leurs voisins 
Timarzga, les "frères" du sous-clan discontinu d’Aith ‘Ari. Avec l'entrée en lice d’Aith 'Adhiya, l'équilibre 
des forces pencha du côté du /ff des Aith ‘Ari, et les Aith Youssef w-'Ari ont donc sollicité l'aide des Aith 
Hdhifa et des Aith 'Arous, probablement par le biais de la technique rituelle du ‘ar, en sacrifiant des bœufs 
sur le seuil de leurs mosquées respectives. Tous les Aith Waryaghar étaient désormais impliqués dans le 
conflit, mais les choses ne s'arrétérent pas là. 


Les chefs de file du /f d'Aith Youssef w-'Ari ont demandé à leurs alliés d'Aith Hdhifa de chercher de 
l'aide auprès de la tribu d'Aith 'Ammarth. En offrant la somme de 3000 duros (15 000 pesetas) pour aider à 
convaincre les Aith 'Ammarth, le /f avec les Aith Youssef w-'Ari a soudé cette tribu, car les Aith 
‘Ammarth, eux aussi, avaient été divisés en deux /ff opposés à l'échelon supérieur : les clans des Yen Sa'id 
Ikhref et des Aith r-Hsain, soutenus par la tribu Marnissa, contre ceux d'lj'ounen et d’Aith 'Abbou, 
soutenus par la tribu d'Igzennayen. Au fur et à mesure que les cercles concentriques voisins s'imbriquent, 
le ff d'Aith Youssef w-'Ari devient de plus en plus puissant ; Pour contrebalancer cette puissance, les Aith 
"Ari ont recherché et obtenu l'aide d'Ibeqqouyen (qui avaient de bonnes raisons de hair les Aith Youssef 
w-'Ari en raison de l'aide - volontaire ou non - que ces derniers avaient apportée à Bouchta 1-Baghdadi 
pour dévaster leur territoire), du clan Trogouth des Themsaman, et du clan Axt 'Akki d'Axt Touzine. Les 
montagnards Axt Touzine du clan d'Axt Tsaft, hostiles aux Axt 'Akki, ont conclu une alliance plus ou 
moins passive avec leurs voisins d'Aith Tourirth de la faction d'Aith Youssef w-'Ari. 


Le conflit faisait donc rage, notamment dans les montagnes : les Timarzga, coupés de tous leurs alliés 
à l'exception d'une partie d'Aith 'Abdellah, qui combattaient de leur côté les Aith Hdhifa et les Aith 
Youssef w-'Ari, étaient assiégés par une coalition de clans voisins hostiles (Aith Tourirth, Aith 'Arous, Aith 
Bou Khref des "vrais" Aith Bou 'Ayyach, Aith Hdhifa, et la tribu d’Aith 'Ammarth). Igzennayen ne sont 
pas intervenus dans le conflit, car ils étaient eux-mêmes déchirés dans une lutte intestine : les clans d’Acht 
'Assem, Acht Younes, Acht 'Arou 'Aissa et Acht Mhand composaient le /ff d’Acht Bou ‘Amar, tandis que 
ceux d’Imzdourar et d’Acht r-Oudha formaient celui d’Acht r-Manth. 


Un changement radical se produisit plus tard dans les /ff d’Igzennayen lorsqu'un autre conflit éclata 
entre Haj Beqqich d'Ikhouwanen d'Acht 'Assem et Si Hmed Oubarchan d'Azrou d'Acht Younes, dans 
lequel seuls les Acht 'Assem et les Acht 'Arou 'Aissa, ainsi que les Timarzga en pays Aith Waryaghar qui 
étaient ses parents par alliance, restèrent fidèles à Beqqich ; tous les autres passèrent à Si Hmed 
Oubarchan. Mais ceci est secondaire, et tout ce que l'on peut dire, c'est que nous avons atteint ici les 
limites extérieures des cercles concentriques engendrés par le système /f. Si les Igzennayen s'étaient 
engagés dans le conflit sévissant chez les Aith Waryaghar, ils l'auraient probablement fait du côté des Aith 
Ari, en raison de leurs liens matrimoniaux avec les Timarzga ; mais cela devait rester purement théorique, 
car ils se sont abstenus de le faire. 


Après sept ans, la coalition dirigée par les Aith Youssef w-'Ari est sortie victorieuse. Leurs imgharen 
ont pu imposer de lourdes amendes à leurs ennemis et ont eu recours aux incendies de maisons si les 
amendes n'étaient pas payées. Les membres de la coalition Aith 'Ari, quant à eux, affirment qu'ils étaient 
en train de gagner, mais que la guerre a été interrompue à cause de l'intervention d'une halla du sultan 
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sous le commandement de Si l-Haj l-'Arbi, qui avait été envoyée par al-Hassan 1er dans les dernières 
années de son règne. Toutefois, il ne s'agit peut-être que d'une tentative de justifier leur défaite. 


Ce qui a été décrit est une traduction en actes de la représentation schématique des cercles 
concentriques imbriqués formés par le système /ff de chaque tribu du Rif central. En plus d'illustrer les 
facettes tactiques de cette guérilla, elle met en évidence les thèmes dominants de toute la période connue 
sous le nom de Ripublik, qui a duré, selon les informateurs, depuis l'intervention de Bouchta 1-Baghdadi en 
1898 jusqu'à l’avènement d'Abdelkrim en 1921, bien qu'en fait elle englobe la majeure partie de toute 
l'histoire du Rif jusqu'à cette dernière date. Les aspects dominants du Rsblik sont les suivants : un degré 
élevé d'autonomie au niveau du clan ou du "cinquième"; l'existence de /f5 à tous les niveaux de 
segmentation, ainsi que l'absence générale (mais pas universelle) de correspondance totale entre les 
systèmes /ff5 et les systèmes segmentaires ; le fait que chaque tribu constituait en fait son propre système 
lff ; et que les Affs du type "permanent", même aux niveaux les plus élevés de la segmentation, étaient 
essentiellement orientés vers l'intérieur et d'une force généralement inégale, et donc l'invalidité d'une 
"théorie de l'équilibre", le fait qu'à l'exception du cas des Aith 'Ammarth (qui semblent avoir ralliés le Aff 
d’Aith Youssef w-'Ari uniquement grâce à la mobilisation du ‘ar et/ou au paiement d'un bon pactole), 
aucune tribu n'a jamais été capable, durant son histoire, de mobiliser suffisamment tous ses éléments 
constitutifs au plus haut niveau pour se liguer et agir collectivement contre une autre tribu ; et enfin, le 
pouvoir politique collectif des imgharen, renforcé par le paiement de l'amende hag et par les incendies de 
maisons. 


Ce dernier point concernant le pouvoir collectif des imgharen est d'une importance capitale, car 
individuellement, ces hommes étaient de véritables énigmes. Les vieux informateurs se souviennent de 
leurs noms, mais très peu d'autres choses les concernant, et comme ils avaient tendance, souvent 
littéralement, à s'annuler les uns les autres, nous rappelons une fois de plus la formule de Blanco selon 
laquelle, dans une société où chaque individu est une "personnalité" en soi, un corps politique collectif - en 
l'occurrence les aitharbi'in - est la "seule solution possible". 


Nous revenons à présent à Bouchta l-Baghdadi, qui a placé, par dahir au nom du fils et successeur du 
sultan al-Hassan, le sultan "Abd al-'Aziz (régnant de 1894-1908), les quatre imgharen (ou, dans l'arabe du 
décret lui-même, ‘ommai) suivants à la tête de leurs "cinquièmes" respectifs en pays Aith Waryaghar : 


1- Si Boukar (proprement Bou Bkar) #r-Haj Ouchchan, du lignage Ouchchannen (lit. "chacals")5” 
d'Ajdir dans le clan d’Aith Youssef w-'Ari, nommé à la tête de l'ensemble du "cinquième" des 
Aith Youssef w-'Ari/Aith Tourirth et des Aith 'Ari/Timarzga. 

2- Amar n-Taher n-'Ayyadh, du lignage Iharragen à Thariwin dans le clan d’Aith 'Abdellah, désigné 
comme chef du "cinquième" d’Aith 'Abdellah. 

3- ‘Amar n-Haddou n-Bou dh-Qabout du lignage Yen n Bou dh-Qabout*! de Bou Sa'ida dans le sous- 
clan d'Aith 'Arous, nommé à la tête non seulement d'un mais de deux "cinquièmes" entiers : celui 
d'Aith Hdhifa/ Aith 'Arous/ I'akkiyen, et celui des "vrais" Aith Bou 'Ayyach/ Aith 'Adhiya ; 

4- Sidi r-Haj 'Amar n-Sidi Mohammed n-Sidi 'Abdsram du lignage Iziqiwen ou Dharwa n-Sidi Mhand 
ou-Moussa d'Aith Hichem dans le clan d'Imrabdhen, nommé à la tête du "cinquième" d’ Imrabdhen. 


En comparant cette liste avec la liste précédente des imgharen les plus hauts placés, on constate que si 
le personnel a entièrement changé (soit suite au décès, soit suite à la perte de pouvoir des précédents 
titulaires), Ajdir continue à dominer les Aith Youssef w-'Ari, et le lignage Iziqiwen, les descendants de Sidi 
Mhand ou-Moussa, conservent leur emprise sur les Imrabdben. 


Selon un récit’? , ces ‘ommal de haut rang et leurs principaux assistants parmi les membres de leurs 
"cinquièmes" se réunissaient une fois par mois sous l'égide et la tutelle de 1-Baghdadi, "qui leur montrait la 


5% Le surnom de "chacal" dénote la ruse et l'astuce de l'ancêtre du lignage. 
51 Le lignage des Yen n Bou dh-Qabout est appelé ainsi, selon toute probabilité, parce que le grand-père de ‘Amar n- 
Bou dh-Qabout, l'ancêtre présumé du lignage, portait une canne de marche. 
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manière dont ils devaient gouverner et les instruisait sur les questions relatives aux mosquées et à la 
religion". Toutes ces autorités tribales, poursuit le récit, acceptaient de bonne foi l'autorité supérieure du 
sultan et du makhzen incarnée dans le Rif par Bouchta l-Baghdadi, "dont les suggestions et les 
recommandations étaient reconnues comme très utiles au bon gouvernement". 


Le même récit poursuit en disant que lors d'une de ces réunions, l-Baghdadi a sorti une lettre qu'il 
avait reçue du sultan concernant le comportement déplorable d’Ibeqqouyen, qui s'étaient livrés à de 
nombreux vols et actes de piraterie en Méditerranée. La lettre indiquait que certains de ces actes avaient 
été commis contre des navires à vapeur espagnols et qu'à plus de cinq reprises, le sultan leur avait 
demandé de renoncer à ces actes, mais qu'ils n'avaient pas suivi ses admonestations ou ses conseils. La 
lettre poursuivait en indiquant qu'une punition appropriée s'imposait et que Bouchta 1-Baghdadi devait 
jouer un rôle déterminant dans son exécution. 


Toutes les personnes présentes ont reconnu les faits, après que |-Baghdadi ait lu la missive. Ils se sont 
déclarés d'accord et ont ajouté qu'ils devaient collaborer avec lui pour infliger aux Ibeqqouyen le 
châtiment qu'ils méritaient. À ce moment-là, poursuit le récit, Bouchta |-Baghdadi donna l'ordre à sa mhalla 
de marcher contre Ibeqqouyen, avec le soutien des Aith Waryaghar, afin de mener à bien l'opération. Il est 
ajouté succinctement qu'une fois l'opération réussie, 1-Baghdadi s'est retiré avec ses forces. "L'organisation 
gouvernementale [en pays Aith Waryaghar] resta telle qu'elle était et telle que Bouchta 1-Baghdadi l'avait 
conçue jusqu'à ce que d'autres troubles surviennent dans le Gharb entre le Sultan et le Prétendant Bou 
Hmara." 


Ce récit implique clairement que les Aith Waryaghar, loin d'ignorer ce que Bouchta l-Baghdadi 
réservait aux Ibeqqouyen en 1898, l'ont aidé et soutenu tout au long de l'opération. La question de Bou 
Hmara le Prétendant et de sa défaite cuisante aux mains des Aith Waryaghar sera laissée en suspens jusqu'à 
la fin de ce chapitre. Il suffit de rappeler ici que les deux “ffs supérieurs ont été réactivés après le départ de 
l-Baghdadi - du Rif central en 1899 - et que leur composition était celle relatée plus haut : " beaucoup de 
personnes des deux camps sont mortes, des maisons ont été détruites et des animaux appartenant aux 
vaincus ont été confisqués par les vainqueurs "en fonction des circonstances" ". Le récit poursuit en 
indiquant que Haj Mohand Bou Qiyadhen, d'ar-Rabdha, est réapparu, ainsi que Sellam n-Sareh, en tant 
que leaders des Aith 'Adhiya ; et, plus important encore, il est déclaré sans ambages que "dans cette 
nouvelle forme de gouvernement, le titre de ‘ami/ [sing. de "ommal ou de gouverneur a disparu, et celui 
d'amghar, avec l'organisation des a#harbi'in, a pris sa place". 


Nous sommes désormais en plein Rzpub/ik en pays Aith Waryaghar, dont la structure sociale et les 
institutions politiques ont été longuement évoquées précédemment. Nous nous contentons ici de les 
placer dans un cadre historique. En réalité, hormis l'intermède de Bou Hmara, la période 1898-1921 ne 
diffère que très peu de la longue histoire du Rif, encore mal connue, qui l'a précédée. Les différences ne 
concernent pas le Rif lui-même, mais l'attitude du gouvernement de Fès à son égard. Les sultans alaouites 
avaient compris qu'il s'agissait d'une région sur laquelle leur contrôle était au mieux très précaire, et que 
même pour maintenir le statu quo, ils devaient traiter les Rifains avec beaucoup de tact. Ils savaient 
pertinemment que tout acte irréfléchi de leur part pourrait facilement retourner les Aith Waryaghar (leurs 
alliés dans la campagne de Bouchta l-Baghdadi) contre eux, que les Aith Waryaghar étaient des ennemis 
potentiellement très dangereux et qu'il valait mieux laisser les « chiens » tranquilles. 


Les «chiens» en question s'étaient bien amusés avec leurs querelles internes entre les deux /f5 
supérieurs, et avaient trouvé de nombreuses occasions d'accroître leur propre prestige martial au niveau 
local et de régler de vieilles rancunes au passage. Mais la campagne de Bouchta |-Baghdadi les a rendus 
plus conscients de la pression venant de l'extérieur, et c'est sur les premières manifestations de ces 
événements que nous allons maintenant nous pencher. 


52 J. R. Erola, Datos Historicos Sobre la Organizacion en la Region Bereber, manuscrit non publiée, non daté, mais 
probablement vers 1952. 
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LE "RIPUBLIK" EN PAYS AITH WARYAGHAR ET SES TRAITS DISTINCTIFS 
(EXTERNES) 


On a mentionné la garde d'une centaine de moujahidin où imjahadhen, "combattants pour la foi", que les 
Aith Waryaghar déployaient en permanence au Borj al-Moujahidin a Ajdir. D'où, ils surveillaient l'île d'Al- 
Hoceima ("Dhagzirth" ou "rocher de Nkour") pour s'assurer que les Espagnols, qui y étaient retranchés 
depuis 1673, n'étaient pas sur le point de tenter quelque chose pour établir une tête de pont à Ajdir ou à 
Sfiha. Mouliéras précise que des hommes venaient de tout le Rif (ou du moins de tout le pays Aith 
Waryaghar) pour y assurer une garde volontaire et veiller ainsi à ce que les Espagnols restent sur l'île d'Al- 
Hoceima : chaque contingent prestait deux semaines et était ensuite relevé par un autre. La garde, comme 
nous l'avons vu, était composée de cent hommes armés issus de chaque clan d’Aith Waryaghar à tour de 
rôle, et chaque homme était autorisé à emmener sa famille et ses provisions avec lui. Le Borj al- 
Moujahidin, la Forteresse des Martyrs, est aujourd'hui un vestige en ruine, dont on ne perçoit qu'à peine le 
tracé ; Mais Mouliéras, qui est à l'origine de la majeure partie de l'information (c'est apparemment l'un des 
rares passages dignes de foi de son récit, qui est entièrement basé sur des informations de seconde main), 
soutient l'affirmation des Aith Waryaghar eux-mêmes en affirmant que de nombreux imjahadhen d’Aith 
Waryaghar sont morts en martyrs à cet endroit, en défendant leur magnifique étroite bande de plage 
contre les Espagnols chrétiens présents sur l'île d'Al-Hoceima‘®%. Nous ne savons pas si la plage était 
considérée comme sainte par le fait d'avoir été arrosée du sang de tant d'imjahadhen, et si les membres de 
la garde militaire sacrifiaient des animaux sur les tombes qui se trouvaient alors sur la plage (Mouliéras 
nomme celles de plusieurs saints guerriers) lorsqu'ils prenaient leur service ; Cependant, il est tout à fait 
clair que dans ce cas, au moins, le dos des Aith Waryaghar n'était absolument pas tourné vers la mer - 
malgré les ravages et le tumulte des querelles de sang internes entre les /ffs, à quelque niveau que ce soit. 
La menace des chrétiens était présente, et bien visible, à moins d'un kilomètre au large. 


À son apogée, le Borj al-Moujahidin était un grand bâtiment en pisé ressemblant à une caserne, avec de 
nombreuses pièces et une mosquée attenante ; l'ensemble était protégé par des dunes de sable qui le 
dissimulaient aux yeux des Espagnols de l'île.5% Quelques vieux canons étaient montés dans la caserne, et 
la garde d'imjahdhen était réputée pour l’excellence et la précision de ses tirs de fusil ; les canonnades 
adverses provenant de l'Île ne faisaient que s'écraser sur les dunes de sable qui les protégeaient. 


Cependant, l'ile d'Al-Hoceima était, pour les forces espagnoles qui y étaient stationnées, l'équivalent 
d'une prison militaire. Pendant le Ripublik, les Rifains pouvaient aller acheter des articles sur l'ile, mais 
uniquement en laissant leurs armes sur la plage, et ils ne pouvaient rien vendre. En revanche, seuls les 
déserteurs ou les condamnés espagnols étaient accueillis sur le continent ; il s'agissait de ceux qui 
préféraient abjurer leur foi chrétienne plutôt que de supporter la vie exécrable de l'île. Ces hommes, une 
fois sur le rivage, s’accommodaient de la culture rifaine étonnamment rapidement, et recevaient 
immédiatement des vêtements, des terres, et même des épouses. Ils étaient donc, à toutes fins utiles, 
complètement acceptés et intégrés dans le nouveau milieu social, une fois qu'ils avaient professé leur 
volonté de devenir musulmans en répétant la chabada. La langue constituait certes un obstacle, souvent 
même inhibant (les Espagnols ayant tendance à être largement monolingues), mais il n'était manifestement 
pas insurmontable pour ceux qui souhaitaient réellement effectuer ce transfert culturel et qui, de toute 
façon, n'avaient pas d'autre choix. 


53 A. Moulieras, op. cit. vol. I, 1895, pp. 97-99. 

54 Une assez bonne photographie du Borj a! Moujabidin et de sa position par rapport à l'île d'Al-Hoceima, datant de la 
fin des années 1920, est reproduite dans Enrique Arques, Las Adelantadas de España : Las Plazas Españolas del Litoral 
Africano del Mediterraneo, Madrid : Instituto de Estudios Africanos, 1966, entre les pp. 128-129. 
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Cependant, le contact des Aith Waryaghar avec les puissances européennes et chrétiennes à cette 
époque n'était pas, à en croire encore une fois Mouliéras>°5, strictement limité aux Espagnols de l'ile d'Al- 
Hoceima. Le nom du grand saint d’Aith Waryaghar Sidi Bou Khiyar, enterré à Jbel Hmam, a filtré 
jusqu'aux puissantes entreprises économiques françaises, notamment dans le cadre de l'ancienne, mais 
totalement fausse, prétention des Aith Waryaghar concernant la présence d'une mine d'or à la base sud 
d'Adhrar n-Sidi Bou Khiyar. Mouliéras fait remarquer que la " mine " en question a failli être à l'origine 
d'un "incident diplomatique " entre la France et le Maroc - bien qu'il n'affirme pas, comme J.-L. Miège l'a 
récemment démontré de la manière la plus concluante, que la préparation par les Français de leur 
colonisation du Maroc a commencé bien avant 1912 et l'établissement officiel de leur protectorat.°°6 
Néanmoins, l'incident est intéressant et non dépourvu d'aspects amusants, et je paraphrase ici le récit de 
Mouliéras. 


En 1883 (la date n'est pas donnée par Mouliéras mais par Maldonado*”’), le qadi de Targuist, Sidi 
Hmed Akhamlich, chérif d’Aith Seddat, et son complice, un Ou-Waryaghar du nom de 'Ari n-Yehya (que 
Mouliéras qualifie de " qaïd des Aith ou-Oudhrar ", c'est-à-dire " des gens de la montagne " ; il s'agit 
manifestement d'un amghar d'un sous-clan de Jbel Hmam), prétendent agir au nom de tous les Aith 
Waryaghar et rédigent un acte de vente, selon lequel la prétendue mine d'or sera cédée à une société 
française. Au comte Maurice de Chavaignac, directeur de la compagnie, les deux hommes ont déjà envoyé 
les plus beaux échantillons d'or qu'ils ont pu trouver. La compagnie, croyant l'affaire franche et loyale, 
verse l'important acompte demandé ; quelques jours plus tard, un bateau battant pavillon français apparaît 
dans la baie d'Al-Hoceima, avec à son bord des ingénieurs, des ouvriers et le matériel d'exploitation 
nécessaire. 


Des chaloupes remplies d'ouvriers sont mises à l'eau pour être envoyées à terre. Les Aith Waryaghar, 
ignorant tout de cette nouvelle incursion, s'opposent énergiquement au débarquement des Français. Les 
Themsaman et les Ibeqqouyen, avertis du danger, envoient également des contingents. En moins de 24 
heures, ce sont peut-être 10 000 Rifains™8 armés qui couvrent l'ensemble du littoral de la baie. Leur 
attitude devient si menaçante que les Français jugèrent prudent de se replier sans tarder vers /a patrie. La 
compagnie française, ainsi dupée, se plaint au sultan (al-Hassan 1er) qui, selon les termes de Mouliéras, 
"avec la duplicité habituelle des Arabes", se démêle adroitement de l'affaire en disant qu'il s'agit 
manifestement d'une simple escroquerie commise par deux sujets marocains qui n'ont ni l'autorité ni la 
qualité pour agir au nom du gouvernement marocain, seul détenteur des richesses minières du Maroc. Il a 
enfin promis de punir très sévèrement les coupables et d'indemniser la société française pour ses dépenses. 


Entre-temps, les Aith Waryaghar, mis au courant et furieux d'avoir été vendus par l'amghar 'Ari n- 
Yehya, se rendirent en masse au domicile de ce dernier, le saccagèrent et l'incendièrent. Ils poursuivirent 
l'amghar qui, ayant eu vent du mauvais sort qui l'attendait, réussit à s'enfuir vers le territoire tribal d’Axt 
Touzine et à y chercher refuge. Ces derniers, suivant les lois de l'hospitalité et de l'asile, refusèrent de livrer 
le coupable à ses contribules qui, dit Mouliéras, "voulaient le mettre en pièces et boire son sang" pour 
avoir failli amener les chrétiens sur leur territoire. L'autre homme, le qadi de Targuist, s'en tira à bon 
compte, sa tribu étant plus éloignée. Ne sachant comment utiliser l'or français si ingénieusement acquis, il 
prend un secrétaire particulier et mena une vie de nabab. 


55 Op. cit. vol. 1, 1895, pp. 99-100. 

5% Jean-Louis Miège, Le Maroc et l'Europe, 1830-1894, 5 volumes, Paris : Presses Universitaires de France, 1961-1963, 
pour les Vols. 1-4, et Paris et Aix-en-Provence : Centre National de la Recherche Scientifique, 1969, pour le tome 5 
(Documentation et Pièces Justificatives). Le premier volume de cette étude consiste en une bibliographie inestimable, 
dont une grande partie est constituée d'archives. 

57 Eduardo Maldonado Vázquez, E/ Rogui, Ceuta : Imprenta Olimpia, non daté, remontant peut-être à 1952, pp. 
413-414. 
58 Mouliéras, op. cit. vol. I, 1895, p. 99-100, donne le chiffre de 60 000, mais ses estimations de population sont 
toujours très exagérées : il considère par exemple que la population totale d’Aith Waryaghar pourrait atteindre 200 
000 personnes (p. 101), soit plus du double de ce qu'elle est aujourd'hui. 
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Le résultat de toute cette affaire fut de révéler au sultan l'existence d'une mine d'or en pays Aith 
Waryaghar, et le mythe de ce trésor inexistant commença à faire boule de neige. Sous prétexte d'empêcher 
les chrétiens de s'emparer de la mine, il aurait établi une petite garnison de soldats du Makhzen à un 
endroit où l'extraction du métal était censée être facile, et où l'on pouvait également placer un poste de 
guet. Mouliéras conclut, à tort mais à juste titre, qu'"ainsi les tribus locales, qui auraient pu avoir un petit 
trafic de métaux précieux, n'ont même pas, aujourd'hui [vers 1890], ce débouché...". 


Il convient également de rappeler la description que fait Mouliéras des Aith Waryaghar®”: "Violents, 
complètement anarchiques, intransigeants et puritains, ils n'aiment que les leurs, car ils haïssent les Arabes 
et ont horreur des Juifs. Rares sont les jeunes hommes qui ne sont pas blessés, et la honte guette tout 
guerrier qui n'a pas tué cinq ou six hommes. La vendetta se propage constamment, de "fraction" en 
"fraction", de "village" en "village" et de maison en maison. Les hommes doivent donc renoncer aux 
transactions commerciales, à l'agriculture, etc. et les laisser aux femmes. « (Cette dernière affirmation est, 
bien entendu, totalement fausse.) » Mourir n'est rien, et la vie humaine n'a pas d'importance. Ils sont très 
jaloux de leurs femmes, qui sont extraordinairement belles" 


Mouliéras se trompe souvent dans les détails, mais l'ensemble de son récit est fidèle à la réalité. Les 
Aith Waryaghar de l'époque du Ripublk étaient des combattants hors pair, comme le Prétendant Bou 
Hmara allait l'apprendre à ses dépens. 


LA PARENTHESE BOU HMARA.600 


On se rendra compte que peu d'événements décrits ci-dessus ont eu un impact profond sur le 
cours de la vie des Aith Waryaghar. Le premier événement extérieur, peut-être de toute leur histoire, à 
avoir eu des répercussions vraiment profondes en pays Aith Waryaghar a été l'arrivée dans le Rif oriental 
du célèbre prétendant au Trône marocain, le Rogi ("Prétendant" ; le nom est dérivé d'un prétendant 
antérieur issu de la tribu des Riyagas) Bou Hmara, en 1907. Bou Hmara, ainsi surnommé parce qu'il se 
déplaçait à dos d’ânesse (il est appelé Bow Dheghyoutch par les Rifains pour la même raison), était en réalité 
un « Arabe » originaire de Zerhoun (Moulay Idris), près de Meknès, et s'appelait Jilali ben Mohammed l- 
Yousfi z-Zerhouni. Il prétendait être Moulay Mhammad, le frère du sultan, et était déterminé à s'emparer 
du trône par la force. 


En 1902, Bou Hmara est proclamé sultan à Taza, après avoir rallié sous sa bannière la plupart des 
tribus arabophones de la région (notamment les Ghiyyata), et il inflige plusieurs défaites cuisantes aux 
forces impériales. Soutenu par les Français, il devient maître des vallées fluviales du Sbou, Innaouen, 
Ouargha et de la basse Moulouiya, et prend possession des qasbas de Mistigmar, de l-'Ayoun Sidi Mellouk, 
Selouan (dans la tribu Aith Bou Ifrour de la confédération Iqar'ayen, dans les plaines au sud de Melilla, 
dans le Rif oriental), et Snada (dans la partie arabophone des Aith Yettouft, dans le Rif occidental). S'il 
n'est pas entré à Fès et ne s'est pas proclamé comme il se doit, c'est selon toute vraisemblance non 
seulement parce que le terrain n'était pas familier pour ses partisans, mais aussi parce qu'il craignait que 
son identité ne soit démasquée.®! (En outre, les Français ne souhaitaient probablement pas qu'il le fasse : 
ils avaient déjà commencé depuis longtemps à se disputer une position au Maroc, tout comme les 
Britanniques, dont le soutien allait au sultan 'Abd al-'Aziz, et les Allemands, qui jetaient leur dévolu sur 
son frère 'Abd al-Hafid). Sur cette question, l'Espagne est restée neutre, car à cette époque, les intérêts 


59 Mouliéras, op. cit. vol. I, 1895, p. 95-96. 

60 Une grande partie du contenu de cette section a été reprise textuellement à partir de David M. Hart et José R. 
Erola, "The Arabization of a Berber Political System : A Study in the Recent History of the Central Rif”, manuscrit non publié, 
1956. 

601 A, Maitrot de la Motte Capron, "Le Roghi," Bulletin de la Société de Géographie d'Alger, 1929, pp. 514-576 (en 
particulier p. 570) ; cf. aussi, José Cabello Alcaraz, Historia de Marruecos, Tetuan : Instituto General Franco, 1953, p. 
258. 
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espagnols étaient principalement orientés vers l'obtention de concessions minières à Ouiksan, près de leur 
port de Melilla). 


Le camp que Bou Hmara établit à la qasba de Selouan devient sa base d'opérations permanente 
dans le Rif oriental, et c'est de là que ses mhallas partaient pour des expéditions punitives à répétition afin 
d'assujettir les tribus orientales. Une rébellion avortée de 1-Bachir ben Sennah, un ancien officier de 
l'armée chérifienne qui commandait une partie des troupes du Rogi à Farkhana chez les Iqar'ayen, fut 
écrasée en avril 1903, et la confédération d'Iqar'ayen resta fermement sous la coupe de Bou Hmara. Entre- 
temps, l'armée du sultan reprend une partie des territoires, dont Oujda, tombés aux mains de Bou Hmara. 
Le prétendant se replie à nouveau sur Selouan et décide d'étendre sa sphère d'influence à l'ouest, dans le 
Rif central. Il envoie des émissaires auprès des tribus centrales et, grâce aux informations recueillies sur 
chaque tribu, il nomme un amghar pour chacun de ses segments supérieurs. Chez les Aith Waryaghar, il 
plaça un qaid - pour utiliser la nomenclature arabe - à la tête de chaque "cinquième" (bien qu'il n'ait 
probablement pas su à quel point ses nominations allaient rapidement se retourner contre lui), comme 
suit: 


1- Si Moub n-'Ari, surnommé Mouch, "Le chat", d'Ikatchoumen a Aith Youssef w-'Ari, nommé à la 
tête du "cinquième" d'Aith Youssef w-'Ari/Aith Tourirth et d'Aith 'Ari /Timarzga. 

2- Amar n-Taher n-'Ayyad, nommé pour le "cinquième" d'Aith 'Abdellah (reconduisant la nomination 
du sultan 'Abd al-'Aziz effectuée par Bouchta l-Baghdadi). 

3-  Mhand n-Haddou d'Yzakiren issu des "vrais" Aith Bou 'Ayyach, ou des Aith Bou 'Ayyach (b), 
nommé pour le "cinquième" d’Aith Bou 'Ayyach/Aith 'Adhiya. 

4- Amar n-Mhand A'akki, d'l'akkiyen, nominé pour le "cinquième" d'Aith Hdhifa/Aith 'Arous 
/l'akkiven ; et enfin 

5- Moub n-'Amar n-Moub n-'Abdsram de Zawith n-Didi 'Abd r-Qadar, nommé pour le "cinquième" 
d'Imrabdben. 


Il convient de préciser qu'à l'exception de ‘Amar n Taher 'Ayyad d'Aith 'Abdellah, tous ces hommes 
étaient de nouveaux imgharen et étaient issus de lignages qui n'avaient pas accédés auparavant à des postes 
de commandement de haut niveau. Cependant, il est clair que cela était imputable à l'égalitarisme qui 
régnait au sein des Aith Waryaghar plutôt qu'à une quelconque préférence spécifique du Prétendant. 


La même chose s'est produite dans les autres tribus du Rif central. Maldonado? indique que chez les 
Aith 'Ammarth, par exemple, le Rogi nomma Mohand ou-'Allouch d’Aith Hmed comme qaïd, dans le clan 
d’Aith 'Abbou en août 1906, et que cette nomination fut contestée par le /ff opposé des deux clans des 
Aith r-Hassain et des Yen n Sa'id Ikhref, dont les membres voulaient qu'un des leurs, Sidi 'Abdsram nr- 
Haj Mohand des Aghir Hmed de ce dernier clan, soit nommé. Dans ce cas, selon Maldonado, le Rogi a 
fait le genre de compromis qu'Abdelkrim devait faire à plusieurs reprises après lui : Mohand ou-'Allouch, 
guerrier de grand prestige et excellent tireur, se vit confier le commandement du /ff des clans des Aith 
'Abbou et des lj'ounen, tandis que Sidi 'Abdsram, "taleb sérieux et prudent", fut placé à la tête de la 
faction des Aith r-Hassain et des Yen n Sa'id Ikhref. Mes propres données, cependant, ne mentionnent 
aucun de ces hommes ; au lieu de cela, je constate, comme le fait Montagne, que Mohammed n- 
'Abdellah, d'Issiqqimen du le clan d’Aith r-Hasasin, était le plus grand amghar de la tribu, et que sous ses 
ordres se trouvaient les personnes suivantes : 


1- Mouh nr-Haj ‘Ari, d’Aith Finathen, à la tête du clan d’Aith r-Hassain. 
2- Haj Mband n-Teyyeb de Bouhouth, chef du clan des Yen n Sa'id Ikhref (il deviendra plus tard qaid 
de toute la tribu avec 'Abdelkrim). 


3- Mohammed Kaina d'T'achban, à la tête du clan d’Ijounen ; et enfin 
4- "Ayyad n-'Amar Tabouhout, d'Aith Hmed, à la tête du clan d'Aith 'Abbou. 


602 Eduardo Maldonado Vazquez, E/ Rogui, Ceuta: Imprenta Olimpio, sans date, probablement vers 1952, p. 266. Cet 
ouvrage, très complet, est d'une grande valeur pour ce qui est des vicissitudes de Bou Hmara dans le Rif, et mon 
propre récit des opérations militaires engagées s'appuie trés largement sur lui. 

603 Montagne, op. cit. 1930, p. 295. 
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Je ne sais pas si Maldonado a raison ou si c'est moi qui ai raison, car je n'ai pas eu accès à son ouvrage 
lors de mon séjour à Aith 'Ammarth en 1954, et je n'ai donc pas pu vérifier ce point ; cependant, je suis 
certain que si les deux imgharen qu'il a mentionnés avaient été des imgharen d’une certaine importance, le 
qaïd d'alors d'Aith 'Ammarth (Amar n-Hammadi Osbouh d'Aith r-Hassain, aujourd'hui décédé) m'aurait 
parlé d'eux. 


Chez les Igzennayen, Bou Hmara a nommé les personnes suivantes : 


1- Boubout r-'Assimi, de Bouredh, responsable du clan d’Acht 'Assem ; 

2- Si Mohammed n-Si Hmed, de Thara Tazzougwakhth, responsable du clan d’Imzdourar ; 

3- $i Hmed Oubarchan, d'Azrou, responsable du clan d’Acht Younes ; 

4- 'Allal n-Dahhou, responsable du clan d’Acht Mhand ; et enfin 

5- Medbouh (qui deviendra plus tard, sous les Français, qaïd de toute la tribu), responsable du clan 
d’Acht r-Oudha. 


Chez les Axt Touzine, une succession de qaids s'est présentée pour la nomination dans les différents 
clans, mais comme la plupart d'entre eux ont été victimes de vendettas,°% il n'est pas nécessaire de 
mentionner leurs noms ici. En fait, j'ai introduit certains noms d’imgharen (ou "qaids") nouvellement 
nommés chez les Aith 'Ammarth et Igzennayen uniquement pour souligner l'orbite désormais légèrement 
plus large de la politique des Aith Waryaghar, ainsi que pour indiquer que la fragilité principale de ces 
"nominés " dans les tribus voisines dépendait autant des relations structurelles internes de ces tribus que 
de leurs relations politiques avec leurs voisins. 


Il devint évident que le pouvoir exercé par ces différents individus sur les "cinquiémes" et les clans 
qu'ils prétendaient représenter était plus nominal qu'effectif. Aussi, afin d'accroître leur autorité, Bou 
Hmara donna à chacun d'eux une garde de dix à vingt mkhazniya (troupes au service du Makhzen, le 
"Makhzen" étant en l'occurrence celui du Rogui). Ironie du sort, ce sont ces mêmes mkhazniya qui ont été 
à l'origine de la rupture entre Bou Hmara et les Aith Waryaghar. Un certain nombre de ces soldats se sont 
rassemblés au marché du lundi d’Aith Bou 'Ayyach et ont commencé à tirer avec leurs fusils, ce qui a nui 
au bon fonctionnement du marché. Les Aith Bou 'Ayyach, d'abord alarmés, ont rapidement réagi 
violemment contre les mkhazniya, ont réussi à les désarmer, puis les ont battus et les ont fait fuir par-delà 
la rivière Nkour vers Themsaman. L'incident fut considéré comme clos par les Aith Bou 'Ayyach, mais 
quelques jours plus tard, un messager du Rogui apparut avec une lettre pour Mhand n-Haddou, le qaïd des 
Aith Bou 'Ayyach, disant que son "cinquième" devait être condamné à une amende de 5 000 duros (25 000 
pesetas), en guise de punition pour le traitement qu'ils avaient infligé aux soldats. Les Aith Bou 'Ayyach en 
informérent les autres "cinquièmes" et tous acceptèrent, de partager l'amende, un bien lourd ag, en cinq 
parts. En termes durkheimiens, c'est le tout premier signe d'une solidarité organique (et non mécanique) 
entre les Aith Waryaghar, et lorsque Bou Hmara l'apprit il s'en alarma. Il écrivit une autre lettre, fixant une 
date de paiement et stipulant que les 5.000 duros devaient être apportés à Selouan par dix individus 
désignés par lui. Il serait alors disposé, dit-il, à restituer l'amende si ces hommes pouvaient lui donner une 
explication adéquate de ce qui s'était passé. 


Comme les personnes désignées dans la lettre pour porter l'amende à Selouan étaient toutes des 
personnalités importantes de la tribu, les Aith Waryaghar craignirent une trahison. Ils soupçonnèrent Bou 
Hmara de vouloir emprisonner ces hommes et envoyèrent donc dix autres personnes de moindre 
importance. Ces derniers remirent l'amende à Bou Hmara dans la qasba, puis on les conduisit dans une 
tente du campement qu'on leur demanda d’occuper pendant leur séjour. Cela éveilla leurs suspicions et, 
pour s'assurer des intentions réelles de Bou Hmara, ils rassemblèrent des cruches d'eau à l'heure de la 
prière du coucher du soleil et se dirigèrent vers le fleuve pour y puiser de l'eau afin de faire leurs ablutions. 
Ils furent interceptés par une sentinelle qui les obligea à retourner à la tente. Au milieu de la nuit, ils ont 


604 Ce point est souligné à la fois par José Ojeda del Rincon, La Kabila de Beni Tuzin, manuscrit inédit, op. cit. 1954, et 
pat le lieutenant-colonel Luis Jiménez Benhamt, dans un précieux essai sur "Bu Hamara", Conferencias Desarolladas 
en la Academia de Interventores Durante El Curso de 1948, Tetuan : Imprenta del Majzen, 1949, pp. 157-215. 
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soulevé les piquets de celle-ci et se sont échappés du campement. Ils reprirent immédiatement le chemin 
du retour chez eux et, au marché du mercredi de Sidi Bou 'Afif, dans la plaine, ils racontérent aux 
membres du conseil, réunis en agraw, ce qui s'était passé. 


Un agraw tribal de grande envergure fut immédiatement convoqué pour le dimanche suivant à 
Thissar. Là-bas, tous les imgharen d'Aith Waryaghar se sont mis d'accord pour rompre toute relation 
directe avec Bou Hmara et permettre uniquement le passage de son courrier et de ses mkhaznis se 
dirigeant vers le campement de Snada, dans le Rif occidental. Durant le même agraw, ils se sont mis 
d'accord pour constituer une mhalla tribale permanente dans ce qui est aujourd'hui la localité d'Imzouren, 
afin de repousser toutes les tentatives d'agression venant de l'est. Chaque "cinquième" a été informé du 
nombre de combattants qu'il devait fournir, et la force totale s'élevait à environ 1 400 hommes. En outre, 
chaque clan devait surveiller la tribu voisine pour tenter de l'empêcher, si possible, de passer dans le camp 
de Bou Hmara. Les sous-clans d’Aith Tourirth, Timarzga et Aith 'Arous de Jbel Hmam (ce dernier est le 
seul sous-clan d’Aith Waryaghar qui n'a pas de frontière avec une autre tribu) devaient surveiller 
Igzennayen et essayer de les rallier à la cause des Aith Waryaghar ou de les maintenir dans la neutralité ; les 
Aith Hdhifa et les Aith 'Ammarth, les membres de cette dernière tribu étant alliés aux Aith Waryaghar 
depuis la guerre des “ff, étaient chargés de la même mission auprès des Marnissa et des tribus du Senhaja 
Stair ; les Aith Abdellah devaient surveiller les Aith Yettouft ; les Aith Youssef w-'Ari les Ibeqqouyen et les 
Bni Bou Frah; les Aith 'Ari les Themsaman ; et les Aith Bou 'Ayyach les Axt Touzine. 


Après que les dispositions de défense ont été convenues, la réunion du conseil prit fin. Il avait été 
décidé que le signal d'alarme pour se réunir à Sidi Bou 'Afif, le site du marché le plus proche de la zone à 
risque, serait donné en allumant des feux de camp sur les plus hauts sommets de Jbel Hmam, qui 
pouvaient être aperçus par les habitants, et ce jusqu'à Imzouren. Une fois la mhalla des Aith Waryaghar 
établie à ce dernier endroit, la vie tribale reprit son cours paisible pendant environ une année, 
probablement parce que la nouvelle des préparatifs de défense initiés par les Aith Waryaghar avait 
contrarié les plans de Bou Hmara ; mais en juin 1908, les guetteurs de la tribu ont rapporté la nouvelle du 
départ de Selouan d'une force importante marchant en direction de Themsaman, afin de mener une 
attaque soutenue, à partir de là, contre les Aith Waryaghar.65 


Entre-temps, toutes les tribus du Rif oriental étaient tombées, une à une, aux mains de Bou Hmara, 
dont les forces étaient désormais dirigées par un ancien esclave noir nommé Jilali Moul l-oudhou 
("Préposé aux ablutions", ainsi appelé parce qu'il avait auparavant pour fonction de servir des cruches 
d'eau à ses supérieurs, précisément dans ce but). Ce point est important car les Aith Waryaghar n'avaient 
pas l'intention de se laisser envahir par l'armée de qui que ce soit, et encore moins par une armée dirigée 
par un Noir. Bou Hmara redoubla d'efforts pour venir à bout des montagnards du massif central rifain ; 
parmi ces tribus, les Igzennayen furent les premiers à tomber sous son emprise, et la résistance qu'ils lui 
opposèrent ne fut que sporadique. Les Axt Touzine, en particulier certains de leurs clans montagnards, 
résistèrent davantage, mais ils avaient eux aussi capitulé devant Jilali à la fin de l'année 1907. Jiménez 
Benhamu raconte que lorsque Jilali campait temporairement à Themsaman, les clans Axt Touzine d’Axt 
'Akki et d’Axt Ber'aiz envoyèrent neuf tolba, avec un bœuf à sacrifier, afin de traiter de la paix ; Mais Jilali, 
irrité par la résistance antérieure et craignant que le Prétendant ne le punisse de ne pas avoir obtenu de 
meilleurs résultats avec une armée aussi nombreuse, ordonna que leurs têtes soient coupées et placées sur 
un arbre à côté de la mosquée d'Ajdir, et que leurs corps soient jetés dans un champ de tomates voisin, 
sans sépulture. Pour dissuader davantage les rebelles, il imposa une amende de 5000 duros aux Axt Touzine 
de la montagne, et au clan d’Axt Ber'aiz en particulier, cela signifiait leur ruine économique. Il reçut cette 
amende sous forme de bétail, d'argent et d'armes, et se livra à de nombreux massacres et incendies de 
maisons sans discernement.606 


La petite tribu de Thafarsith, qui s'était rendue plus tôt, a fourni à Jilali un camp de base à Bou Hfoura 
pour ses opérations dans le Rif central. Les Themsaman étaient les suivants sur la liste, et même là, la 
605 Maldonado, op. cit. vers 1952, p. 273-276. 


606 Jiménez Benhamu, op. cit. 1949, p. 184. 
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résistance n'était pas grande, en raison de l'éclatement de la tribu au gré des alignements /f et du 
particularisme de ses imgharen. Bou Hmara en vint ainsi à établir son hégémonie sur toutes les tribus à 
l'est du Nkour, et seuls les Aith Waryaghar se dressaient désormais entre lui et une conquête réussie de 
l'ensemble du Rif. 


Bou Hmara et son général Jilali savaient que les Aith Waryaghar étaient une tribu très importante et 
puissante, et que leurs hommes étaient bien armés, grace à la contrebande incessante de fusils organisée 
par les bons offices de Haj Mohammed chiddi d'Ajdir. Il est intéressant de préciser que même à ce stade, il 
y avait au moins cinq types d'armes à feu en circulation chez les Aith Waryaghar : (1) Azidan ou fusil à 
silex, également connu sous le nom de bou chfar, l'arme la plus ancienne du Rif ; (2) machouka ou fusil à un 
coup, principalement le modèle américain 1860 Remington, mais aussi probablement le modèle français 
1874 Gras, le deuxième plus ancien ; (3) dharbou'ith ou carabine à trois coups (avec une quatrième 
cartouche dans la chambre) - la carabine française 1890 Lebel ; (4) dhakhmayssith ou fusil à répétition à cinq 
coups - le Mauser allemand, et plus tard espagnol, modèle 1888 ; et enfin (5) dhatsa'ith, un fusil à répétition 
à huit coups (avec une neuvième balle dans la chambre) - identifié comme le fusil français Lebel modèle 
1886. Ce dernier modèle était le plus populaire de tous, et il n'a commencé à être utilisé par les Aith 
Waryaghar que quelques années avant 1921.607 


Le Prétendant et son ex-esclave savaient aussi que les Aith Waryaghar, contrairement aux autres tribus 
tifaines, s'étaient unifiés, avaient décidé d'agir collectivement et étaient déterminés à résister aux attaques 
extérieures ; ce qu'ils ignoraient probablement tous les deux, c'était l'ampleur de cette détermination. 
Néanmoins, le prestige de Bou Hmara était en jeu : il justifia sa conquête par le désir d'annexer à son 
domaine les mines d'or fictives de Jbel Hmam, et il décida d'une invasion à grande échelle, au cours de 
laquelle les Aith Waryaghar seraient passés au fil de l'épée. C'est ainsi que Bou Hmara et son général ont 
été non seulement défaits, mais ruinés.608 


Avec la menace de Bou Hmara qui se profilait à l'horizon, l'unification des Aith Waryaghar, qui avait 
déjà commencé après l'incident avec les mkhaznis sur le marché d’Aith Bou 'Ayyach, a été achevée lors 
d'un agraw tenu sur le marché du jeudi d'Iyrabdhen. C'est là qu'un so/h ou trêve finale a été conclu entre les 
deux “ffs de niveau supérieur par un personnage qui n'est autre, si l'on en croit Maldonado, que le chérif 
Sidi Mohammed Akhamlich du Senhaja Srair, qui avait été maltraité par Bou Hmara par le passé. Le chérif 
était secondé par le Fqih Si Mohammed n-Si Haddou 'Azzouz, de Zawith n-Sidi 'Aissa du Haut Imrabdben. 


Les Aith Waryaghar ont fait connaître aux Espagnols, établis sur l'île d'Al-Hoceima et à Melilla, les 
dispositions prises par les forces du Rogui. Comme les relations entre les Aith Waryaghar et l'Espagne 
avaient été assez bonnes jusqu'alors, à l'exception des quelques escarmouches entre l'ile et Borj al- 
Moujabidin, les Espagnols promirent aux imgharen d'envoyer un corps expéditionnaire dans le Rif central 
pour mettre fin aux activités violentes du général de Bou Hmara si elles devaient se poursuivre, car Jilali 
lui-même était désormais fermement implanté sur le territoire de Themsaman. En fait, ce corps n'a pas été 
nécessaire et n'est jamais arrivé : les Aith Waryaghar, poursuivant l'action qu'ils avaient déjà entamée, ont 
écrit une lettre au sultan Hafid (1908-1912) pour lui signifier qu'ils le reconnaissaient comme le seul sultan. 


Le 30 août 1908, un nouvel agraw tribal de grande ampleur s'est tenu à Sidi Bou 'Afif, au cours duquel 
les points suivants ont été décidés : 


607 Pour m'avoir aidé à identifier les armes à feu couramment utilisées en pays Aith Waryaghar, je suis redevable à 
Wilfrid Rollman, communication personnelle, 12 novembre 1969. 

608 On raconte que l'une des raisons pour lesquelles Bou Hmara s'est mis en colère contre les Aith Waryaghar était 
que son général noir Jilali avait un jour demandé du couscous, qui lui avait été apporté par un amghar à Ajdir. Selon 
Jilali, le couscous manquait totalement de jus et il le voulait bloul (" humide et juteux "). L'amghar rentra alors chez 
lui et demanda à sa femme de préparer un abrour incheff (ou abrour isteff), un pénis en érection. Le propos de l'histoire 
est de montrer le manque de compréhension générale de /'arabe par les Aith Waryaghar (ainsi que l'utilisation du r 
pout l'arabe /) 

609 Maldonado, op. cit. vers 1952, p. 418. 
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1- La surveillance des tribus voisines tombées sous l'emprise du Prétendant sera maintenue et un 
nombre fixe d'hommes s'en chargera tandis que le reste constituera la garnison de la mhalla a 
Imzouren. 

2- Chaque clan était divisé en miyas, ou unités de cent hommes chacune, chacune sous le 
commandement d'un qaid -miya, et chaque clan défendait une partie du territoire contre l'attaque, 
qui venait de Themsaman. Les Aith Youssef w-'Ari et les Aith ‘Ari étaient chargés de la rive 
orientale du Ghis, depuis son embouchure, en maintenant une ligne de défense en direction 
d'Imzouren ; les Imrabdhen étaient placés au sud, et plus au sud encore, les Aith 'Abdellah et les 
Aith Hdhifa ; les Aith Bou 'Ayyach devaient défendre la lagune de Dhanda Howa ; enfin, les 
montagnards d'Aith 'Arous, d'Aith Tourirth et de Timarzga devaient se tenir prêts à intervenir si 
les forces attaquantes venaient a progresser dans leur direction. 

3- Tout clan qui cède à Bou Hmara et permet le passage de ses troupes à travers le territoire d’Aith 
Waryaghar sera exilé de la tribu, ses membres seront catalogués comme juifs, ses terres, son bétail 
et ses femmes seront confisqués par les autres clans. Tout individu ayant fait défection devait étre 
tatoué au menton comme une femme, et il ne serait jamais autorisé à épouser une femme d'un 
autre clan, ni sa fille à épouser un homme d'un autre clan. (À l’heure de l'épreuve, il n'y eut aucune 
défection, que ce soit individuelle ou collective). 

4- Chaque clan devait occuper le poste qui lui était assigné et construire les ouvrages de défense que 
ses qaids, jugeraient nécessaires. Un contingent était arrivé d’Aith 'Ammarth, la seule autre tribu 
du Rif central qui avait choisi de résister au Rogui, et il fut dépêché pour prendre position à côté 
des sous-clans de montagne de Jbel Hmam. 


Dans l'après-midi du même jour, le 30 août, chaque clan se rendit dans le secteur qui lui avait été 
attribué pour le défendre et commença immédiatement à occuper les maisons. Les guerriers enlevèrent les 
toits et condamnèrent les portes et les fenêtres avec des pierres, afin qu'ils ne soient pas tentés de fuir en 
cas de danger. Des meurtrières furent également percées dans les murs. Entre les maisons, distantes d'au 
moins 200 mètres, des tireurs d'élite individuels ont creusé des tranchées, celles-ci ont été aussi aménagées 
dans les zones où il n'y avait pas de bâtiments. 


La plupart des troupes de Jilali concentrées dans la région de Themsaman étaient composées de 
cavaliers, et les Aith Waryaghar, bien qu'excellents tireurs, n'avaient jamais eu à affronter une cavalerie 
auparavant. Ce fait, ajouté à la renommée (ou peut-être à la notoriété) déjà acquise par Jilali, fit que les 
Aith Waryaghar considérèrent l'ennemi avec un respect proche de la crainte. Ils décidèrent alors d'inonder 
tous les potagers et les vergers en y déversant l'eau des canaux d'irrigation, dans l'idée de freiner l'avancée 
de Jilali. Les Aith Waryaghar étaient déterminés à résister jusqu'au bout, quelles que soient les risques, et 
même leur éventuelle appréhension à l'égard de la cavalerie n'a pas pu vaincre leur mépris pour un noir. 
Même s'ils respectaient la réputation de combattant de Jilali, aucun Noir ne régnerait jamais sur les Aith 
Waryaghar, et le fait que Bou Hmara en ait envoyé un contre eux était le comble. 


Les jours suivants, les choses se sont calmées et quelques notables d’Aith Waryaghar, dont le Fqih Si 
'Abdelkrim d'Ajdir (père de celui qui allait devenir mondialement connu comme leader rifain), ont émis 
l'opinion qu'il valait peut-être mieux se soumettre au Rogui afin d'échapper au pillage. Si "Amar n-Bou 
Qaddour d'Aith Bou 'Ayyach penchait également pour un accord avec Jilali, ne serait-ce que pour gagner 
du temps afin d'améliorer les défenses. Mais Si Boukar Ouchchan d'Aith Youssef w-'Ari (qui avait 
auparavant montré sa loyauté quelque peu circonstancielle envers le Makhzen en envoyant, ou peut-être 
même en offrant, un cadeau /diya au sultan 'Abdal-'Aziz°!) a eu raison de leurs opinions. Ils pouvaient 
chercher un compromis avec tout autre émissaire que le Rogui pourrait envoyer, mais auprès d'un noir, 
jamais. Cette période de calme fut mise à profit par les Aith Waryaghar de la montagne pour rallier à leur 
cause bon nombre d'Axt Touzine de la montagne (qui avaient beaucoup souffert des mains de Jilali). Et 
Jilali n'attaqua toujours pas. 


610 Et-Tabyi (pseudonyme de Maldonado), op. cit. 1955, pp. 257-258 et 261-262. 
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Dans la nuit du 7 septembre, les Aith Waryaghar ne purent supporter le suspense plus longtemps et, 
sous le couvert de l'obscurité, ils traversèrent la rivière, passèrent sur le territoire de Themsaman et 
attaquèrent le camp du Prétendant sur le petit marché du mercredi du clan de Trogouth. Les 
escarmouches commencèrent immédiatement et durèrent toute la journée du lendemain, mais malgré les 
mouvements latéraux des contingents de Jilali d'Axt Touzine et de Themsaman pour les isoler, les 
assaillants d’Aith Waryaghar regagnèrent leurs tranchées avec une perte d’à peine douze hommes, et ce 
uniquement parce qu'à la dernière minute, ils manquèrent de munitions et durent jeter des pierres pour se 
défendre. Leur détermination avait fait réfléchir les Themsaman et les Axt Touzine, qui ne se battaient pas 
pour l'amour du combat, mais étaient contraint de le faire sous les ordres de quelqu'un qui avait spolié 
leurs territoires. À l'insu de Jilali, ils envoyèrent des messagers de l’autre côté de la rivière chez les Aith 
Waryaghar, déclarant qu'ils voulaient se joindre à eux ; mais ces derniers, méfiants comme à leur habitude, 
ne leur firent pas confiance. 


Le lendemain fut calme et, dans l'après-midi, Jilali déplaça son camp vers la communauté d'Imza'an 
(Themsaman), plus proche de la rivière. 


Le 9 septembre, cependant, l'avancée commença. Le caïd Ben Chellal d'Iqar'ayen, qui dirigeait la 
cavalerie de Jilali, planifia avec soin son avancée vers le plateau de Dhafrasth (à Aith 'Ari), car il connaissait 
le penchant des Aith Waryaghar pour les traquenards et les embuscades. À 5 heures, l'artillerie de Jilali 
commença à tirer et, sous cette couverture, sa cavalerie traversa le Nkour. À 10 heures, les Aith Waryaghar 
commencèrent à montrer des signes d'abandon. La mhalla de Jilali arriva à Thafrasth et commença à 
incendier tout sur son passage, bien que la résistance depuis les maisons fut féroce. Les Aith Waryaghar 
commencèrent à reculer en direction de la rivière Ghis et donnèrent aux troupes de Jilali l'impression qu'ils 
renonçaient à la confrontation ; on pouvait alors voir d'innombrables femmes et enfants emprunter les 
chemins dans cette direction, menant leurs animaux et transportant leurs biens. Les hommes du Rogui se 
crurent victorieux et commencèrent à se disperser, sans penser qu'ils étaient peut-être tombés dans un 
piège. 

Dans la demi-heure qui suivit, un groupe de cent individus d’Aith Waryaghar, cachés dans une 
maison, surprend trente cavaliers du Rogui, en tua cing et fit prisonniers les autres. Les Aith 'Abdellah 
répandirent la nouvelle de cette victoire localisée et une contre-attaque sur la cavalerie de Jilali commença. 
En même temps, les canaux d'irrigation ont été ouverts pour permettre à l'eau de s'écouler et d'inonder les 
champs. Bientôt, les chevaux se retrouvèrent embourbés, leurs sabots s'enfonçant dans la boue. La 
désorganisation et la panique s'installèrent, et les Aith Waryaghar purent alors s'en prendre aux chevaux et 
aux cavaliers en toute impunité. Les fantassins du Qaïd Ben Chellal, qui étaient coupés de la cavalerie à 
Thafrasth, ne purent leur venir en aide, et plus de la moitié de la cavalerie était morte ou blessée à la fin de 
l'engagement. Ceux qui étaient encore en vie et dont les chevaux n'avaient pas encore été touchés 
s'enfuirent à toutes jambes vers la région de Themsaman. (Selon un récit apocryphe, le lendemain de la 
bataille, un ou-Waryaghar apercut Jilali, gravement blessé, gémissant dans la boue. Il se contenta de dire : 
"Oh esclave, rejoins tes frères" (abbax dhin) et Pacheva sur le champ). 


Quoi qu'il en soit, avant la fin du combat, le bruit s'était répandu que la véritable raison pour laquelle 
Bou Hmara avait envahi les Aith Waryaghar était pour vendre Jbel Hmam, avec ses mines d'or 
imaginaires, aux Chrétiens. (Que cela soit vrai ou non, Bou Hmara avait déjà de sérieux problèmes avec les 
tribus du Rif oriental, non seulement pour avoir concédé les mines de fer à l'Espagne, mais aussi pour 
avoir autorisé l'importation de main-d'œuvre européenne pour les exploiter). La contre-attaque des Aith 
Waryaghar redoubla d'ardeur. Jilali et ce qui restait de sa mhalla retournèrent à leur camp de Trogouth 
aussi vite qu'ils le pouvaient, les Aith Waryaghar à leurs trousses. Les forces du Prétendant atteignirent le 
marché de Trogouth en milieu d'aprés-midi et, au crépuscule, les Aith Waryaghar, soutenus par un certain 
nombre d'Axt Touzine ayant fait défection, encerclérent le campement et l'attaquèrent. Ils parvinrent à 
pénétrer à l'intérieur du camp et le combat dura jusqu'à l'aube. Ce fut une victoire totale pour les Aith 
Waryaghar. Pour encourager leurs hommes, les imgharen d’Aith Waryaghar avaient décidé de payer 100 
duros (500 pesetas) pat piéce pour les tétes ennemies rapportées, et pour cette raison, peu de prisonniers 
furent faits. Une fois la bataille terminée, un ou-Waryaghar nommé Mhand, réputé pour sa force et sa 
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rudesse au combat, apporta neuf têtes coupées, attachées ensemble avec une ficelle à travers les oreilles. Si 
Boukar Ouchchan lui dit : "Tiens, mon fils, prends 10 duros et va boire un verre de thé à la menthe. Où 
vais-je trouver 900 duros 2" 


Jilali et ce qui restait de son armée s'enfuirent à nouveau, cette fois en direction de Bou Dhinar, à l'est 
de Themsaman. La nouvelle de leur défaite les a précédés et, tout au long du trajet, ils ont été harcelés par 
les Themsaman et un important noyau dur d'Aith Waryaghar qui voulaient voir Jilali et Bou Hmara soit 
morts, soit quitter le Rif pour de bon. Après une période de deux semaines à Bou Dhinar, l'armée de Jilali 
fut à nouveau contrainte d'abandonner son campement et de battre en retraite en direction de l'est jusqu'à 
Ben Teyyeb d’Aith Ourichek. Les tribus rifaines qui avaient jusque-là été sous le contrôle de Bou Hmara 
se retournèrent l'une après l'autre contre lui et, à la mi-octobre, après que les forces de Jilali, qui 
diminuaient rapidement, eurent atteint la Qasba de Selouan, la fin était en vue. La confédération 
d'Iqar'ayen se souleva alors contre le Prétendant et, avec l'aide de quelques Aith Waryaghar purs et durs et 
d'une poignée d'hommes d'autres tribus qui partageaient les mêmes sentiments à l'égard de Bou Hmara, ils 
parvinrent à le déloger de Selouan et à le chasser définitivement du Rif pour ne plus jamais y revenir. Les 
jours de Bou Hmara étaient comptés car, moins d'un an plus tard, il fut capturé à Bni Mstara chez les Jbala 
pat les forces du sultan Hafid, sous la direction de Bouchta |-Baghdadi, qui était devenu tout un 
personnage. Dans la même bataille, le 11 août 1909, le fidèle commandant de Bou Hmara, Jilali, fut tué. 
Bou Hmara est emmené à Fès, où il est mis en cage et paradé dans la ville, puis emprisonné et exécuté 
sommairement le 13 septembre de la même année. 


Le 22 octobre 1908, tous les Aith Waryaghar qui avaient poursuivi l'armée du Rogui étaient de retour 
dans leur pays. Leur toute première action après avoir renversé le cours de la bataille avait été de camper 
eux-mêmes sur le territoire de Themsaman, afin de collecter des amendes à droite et à gauche auprès des 
anciens ‘oummal de Bou Hmara et de leurs Rhalifas. Ils se sont ensuite déplacés à Aith Ourichek, où ils ont 
collecté encore plus d'amendes, ainsi qu’à Thafarsith. La, ils ont exilé l'ancien ‘ami/ de Bou Hmara, 
Mohammed n-Zaghdoud, en tant qu'adbrib, et ont brûlé sa maison parmi d'autres dans la communauté de 
Bou Hfoura, et ont collecté d'autres amendes dans la communauté d'Imjaren. Enfin, toujours insatisfaits, 
ils se sont rendus à 'Azib de Midar à Axt Touzine, où ils ont extorqué une dernière lourde amende à l'ex- 
‘amil de Bou Hmara, Mohammed nj-Haj chouhou. De là, "ils retournèrent finalement en pays Aith 
Waryaghar, avec leur bag perçu de toutes parts, leur compte réglé, et leur foi hypertrophiée dans 
l'excellence et l'invincibilité de leur propre tribu pratiquement bouillonnante".61! Comme l'explique 
Sanchez Pérez, "Le triomphe sur Bou Hmara a gonflé l'orgueil tribal déjà excessif des Aith Waryaghar à un 
point tel qu'ils en sont venus à se considérer comme rien moins que surnaturels. Ils avaient vaincu le 
Prétendant que même le Sultan n'avait pu vaincre, et avec lequel les nations européennes fricotaient 
lorsque le partage du Maroc avait été décidé".612 


Ainsi, les Aith Waryaghar, déchirés par des querelles internes et des guerres de /ff entre factions, 
savaient désormais que lorsqu'une menace extérieure sérieuse apparaissait à l’horizon, ils étaient capables 
de présenter un front commun et d'agir collectivement. Malgré cela, la tendance au fractionnement s'est 
poursuivie sans relâche en pays Aith Waryaghar : Après le départ de Bou Hmara, les alliances entre les 
niveaux supérieurs et inférieurs du /ff ont été renouvelées et, à travers elles, les imgharen d'aitharbi'in, dont 
beaucoup s'étaient illustrés dans la campagne contre le Prétendant, ont réussi à promouvoir leurs propres 
objectifs et ceux de leurs compagnons de lignage (mais pas toujours ceux de leurs compagnons de clan) 
pat des pratiques traditionnelles telles que l'élimination de tous les rivaux potentiels dans la lutte pour le 
pouvoir politique, selon le principe de la" prédation réciproque ". Le "cinquième" et le clan ont à nouveau 
assumé leurs rôles dominants et pratiquement autonomes dans la vie politique, et les querelles de sang 
inter- ou même intra-lignagéres sont revenues à l'ordre du jour.°!3 Durant les années 1908 à 1921, qui ont 


61 J, Ojeda del Rincón, manuscrit, op. cit. 1954. 

612 Andrés Sanchez Pérez, "'Abd-el-Krim", Selección de Conferencias y Trabajos Realizados por la Academia de Interventores 
Durante el Curso 1949-1950, Tetuán: Imprenta del Makhzen, 1950, pp. 59-76. Cette citation est tirée des pages 65-66. 
613 Outre les ganouns évoqués au chapitre XI de l'Ethnographie, une abondante documentation historique sur ce fait 
et sur la période couverte peut être consultée dans les dossiers du quotidien E7 Telegrama del Rif, à Melilla, depuis sa 
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marqué les dernières années du Ripublik, Sidi Hmed n-Sidi r-Haj Mes'oud, qui résidait à Aith Tourirth, 
présidait à l'occasion l'agraw tribal qui se tenait au marché dominical de Thissar. L'Amghar Ameqran ou 
conseiller principal était un homme d'une patience infinie et un grand guerrier, Mouh n-'Amar 'Abdellah 
d'Aith Johra des Aith 'Arous, il devait mourir dans les tout derniers jours de la guerre du Rif, à la fin du 
mois de mai 1926, chez-lui à Aith 'Arous, après avoir tué près d'un tabour entier de soldats français. 
Haddou n-Mouh Amezzyan d'Aith Bou Khref à Aith Bou 'Ayyach et Mouh n-'Amar Ouzzougwagh de la 
lignée Imijjat à l-'Ass d'Aith Tourirth étaient tous deux des membres éminents d'aitharbi'in. 


On pourrait également citer une centaine d'autres imgharen plus ou moins importants des différents 
clans d’Aith Waryaghar, mais leur nombre même les rendait insignifiants en tant qu'individus. En masse, et 
lors des réunions d'agraw ou de conseil, ils représentaient une force avec laquelle il fallait compter, mais 
individuellement, ils s'annulaient assez efficacement, au sens figuré sinon au sens propre. Le Ripublik 
battait à nouveau son plein, mais le grand homme se faisait attendre. 


Une dizaine d'années après la défaite de Bou Hmara, et alors que la Première Guerre mondiale 
s'achève en Europe, une nouvelle et double menace se profile, d'abord timidement, à l'horizon du Rif 
central : L'Espagne, à l'est, et la France, au sud. Chez les Igzennayen, où toute l'histoire politique, après la 
disparition de Bou Hmara, tourne autour d'un seul homme, Haj Mohand Beqqich de Thiddas à 
Ikhouwanen, dans le clan d'Acht 'Assem, les Français commençaient déjà à s'implanter dans les basses 
terres au sud du clan d'Acht r-Oudha. Dès 1914, on retrouve Beqqich à la tête d'une barka ou compagnie 
de combat sous les ordres d'Abdelmalek, fils du premier héros nationaliste algérien, Abd al-Qader b. 
Mouhyi ad-Din, et agitateur politique à la solde de l'Allemagne ; c'est à ce titre que Beqqich s'engage dans 
une série de combats avec les troupes françaises à Msoun et à Bel-Qasem.*!5 L'Espagne, qui avait conquis 
la confédération d’Iqar'iyen lors d'une courte guerre dans le Rif oriental en 1909 - augmentant ses 
concessions en mines de fer - avait, depuis l'établissement du protectorat franco-espagnol sur le Maroc 
trois ans plus tard, fait sentir son influence de plus en plus sur le Rif central. 


Par conséquent, si le Rif devait rester libre de la domination européenne, toutes ses tribus devaient 
s'unir dans une cause commune contre les chrétiens. Cette unification devait effectivement avoir lieu, et 
elle était en grande partie l'œuvre d'un seul homme, le plus célèbre "fils du pays" Aith Waryaghar et du Rif 
en général, connu simplement sous le nom d'' Abdelkrim". Il s'agissait d'un ancien qadi d'une perspicacité 
militaire exceptionnelle (bien qu'il n'ait reçu aucune formation militaire préalable) qui était également - et 
c'est presque le plus intéressant - un fervent partisan de la réforme socio-religieuse interne inspirée des 
principes de la Salafiya. Cet homme et ce qu'il a fait (ainsi que ce qu'il n'a pas fait) font l'objet du chapitre 
suivant. C'était un cas classique non seulement pour avoir été le woul s-sa'a ("l'homme providentiel") ou, 
plus généralement, "l'homme qu'il fallait au moment opportun", mais aussi en raison du sentiment de 
"particularisme" enraciné chez les Rifains, et en particulier chez les Aith Waryaghar, en regard de la société 
marocaine au sens large dont ils constituent un segment si remuant, élevé à un pouvoir supérieur et à un 


création en 1902. Des références aléatoires ont été relevées dans les numéros de : (1) 5 février 1911, lorsque des 
combats ont éclaté dans tout le pays Aith Waryaghar après la fin des labours ; (2) 2 janvier 1914, à propos d'un 
combat entre les Aith Tzourakhth et le "reste d'Aith Bou 'Ayyach", avec 4 morts et 15 blessés, et la convocation d'un 
agraw présidé par Sidi Mohand, "compte tenu de l'état d'extrême gravité" ; (3) 24 mars 1914, lorsque le marché du 
lundi d'Aith Bou 'Ayyach fut " brisé " après qu'un homme d'Axt Touzine ait tué un amghar de Themsaman dans 
l'enceinte du marché, les Aith Waryaghar intervenant pour abattre tous les Axt Touzine qu'ils reconnaissaient 
(environ 5 hommes) et pour faire 3 prisonniers, dont le meurtrier (que les Axt Touzine récupèrent moyennant une 
forte amende), tandis que les notables d’Aith Waryaghar font des ouvertures aux deux parties pour éviter une guerre 
entre les Axt Touzine et les Themsaman ; (4) le 26 novembre 1915, lorsque les Aith Bou 'Ayyach ont tenté d'imposer 
une amende aux Axt 'Akki d'Axt Touzine, mais ont été chassés par ces derniers après une fusillade nourrie ; et (5) 4 
mai 1916, lorsque le marché du mercredi d’Imzouren a été "brisé" parce que les "amis et ennemis d'un certain Haj 
Touhami" en sont venus aux mains, et lorsqu'une autre bagarre sur le marché du lundi d'Aith Bou 'Ayyach s'est 
soldée par 8 morts et de nombreux blessés. Cette dernière entrée indique également, avec une certaine inquiétude, 
que les habitants du Rif central acquiérent de plus en plus de fusils. 

614 Ou petit-fils... 

SE, Blanco Izaga, La Kabila Fronteriza de Gueznaia, manuscrit inédit, 1940. 
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plus grand degré de sophistication. Sa place au sein du nationalisme marocain est, comme nous le verrons, 
assez exceptionnelle. 
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CHAPITRE XV 


LE REFORMATEUR FACE A UNE GUERRE SUR DEUX FRONTS (1921- 
1926) 


Les principaux événements de l'histoire du Rif central pendant le Rzpubik ont été décrits dans les 
deux chapitres précédents parce qu'une certaine familiarité avec cette histoire dans son contexte 
sociopolitique est nécessaire pour comprendre les réformes initiées par 'Abdelkrim, dont beaucoup étaient 
de nature juridique ou légale et visaient l'arabisation du système. Bien qu'il n'entre pas dans le cadre de cet 
ouvrage de discuter en détail des relations extérieures d'Abdelkrim et des opérations strictement militaires 
de la guerre du Rif, il est inévitable d'y faire référence, et un résumé des principaux événements de la 
guerre fournira un cadre pratique pour le présent chapitre. Depuis que la guerre du Rif de 1921-1926, 
contre les forces combinées de deux puissances coloniales européennes, l'Espagne et la France, a attiré 
pour la première fois l'attention du monde entier sur le Rif, il existe une littérature considérable sur le 
sujet. La majorité des ouvrages est de qualité inégale et de caractère journalistique, et presque tous, même 
ceux qui sont favorables à 'Abdelkrim, sont rédigés exclusivement d'un point de vue européen : celui de 
l'étranger qui regarde vers l'intérieur.616 Dans le récit présenté ici, je tenterai d'inverser cette tendance et de 
dépeindre la guerre du point de vue des Rifains eux-mêmes. Pour ce faire, je m'appuierai non pas tant sur 
des récits publiés que sur des données de terrain et d'autres informations obtenues auprès des Rifains - 
principalement ceux d'Aith Waryaghar - qui ont participé activement aux campagnes d'Abdelkrim. 


On comprendra que la bataille contre Bou Hmara n'était guère plus qu'un "galop d'essai" pour les 
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Aith Waryaghar, en comparaison avec ce qui allait se produire plus tard ; et il va sans dire que sous 
‘Abdelkrim, leur préparation et leur organisation pour la guerre étaient bien meilleures qu'à l'époque du 


616 Nous ne prétendons pas donner une bibliographie exhaustive, mais les sources suivantes sont parmi les plus 
utiles: Andrés Sanchez Pérez, "Abd e/-Krim", Seleccion de Conferencias y Trabajos Realizados por la Academia de Interventores 
Durante el Curso 1949-1950, Tetuan : Imprenta del Majzen, 1950, pp. 61-76, contenant notamment un précieux récit 
des débuts du leader rifain ; un ouvrage antérieur du même auteur, La Accion Decisiwa Contra Abdelkrim, Toledo vers 
1931, contenant un récit des opérations franco-espagnoles finales et combinées de 1926; General Manual Goded, 
Marruecos : Las Etapas de la Pacificacion, Madrid, Barcelone et Buenos Aires : Compania Ibero-Americana de 
Publicaciones, 1932 (en particulier pp. 78-104), est l'un des meilleurs et des plus équilibrés récits espagnols de la 
guerre, tandis que F. Hernandez Mir, Del Desastre a la Victoria (1921-1926), 4 vols, Madrid : Fernando Fe, 1926- 
1927, est, toujours du point de vue espagnol, l'un des plus exhaustifs. Tous deux contiennent des informations 
précieuses sur le fonctionnement de "l'État républicain rifain" d'Abdelkrim. J. Roger-Mathieu, Mémoires d'Abdel-Krim, 
Paris : Librairie des Champs Elysées, est souvent peu fiable et doit être utilisé avec précaution. Walter B. Harris, 
France, Spain and the Rif, London : Arnold, 1927, n'a de valeur que pour le récit sur la conférence d'Oujda en 1926, 
tandis qu'un résumé utile se trouve dans José Cabello Alcaraz, Historia de Marruecos, Tétouan 1953, pp. 279-291. Léon 
Gabriélli, Abdelkrim et les Evénements du Rif, Casablanca : Editions Atlantides, 1953, est intéressant, mais se trompe 
parfois dans les détails. Mme N.S. Loutskaia, "A Propos de la Structure intérieure de la République du Rif" Recherches 
Africaines, Conakry, No. 4, 1960, pp. 14-21, présente un point de vue soviétique qui fournit une bibliographie 
supplémentaire. Un article plus important et d'un niveau d'érudition plus élevé est l’étude comparative de Pessah 
Shinar, "'Abd al-Qadir and 'Abd al-Karim : Religious influences on Their Thought and Action", Asian and African Studies : 
Annual of the Israel Oriental Society, I, 1965, pp. 139-174. Deux ouvrages plus récents (qui citent tous deux 
certaines de mes publications antérieures et certains de mes articles non publiés) doivent également être mentionnés : 
Rupert Furneaux, Abdel-Krim : Emir of the Rif, Londres : Secker and Warburg, 1967, et David S. Woolman, Rebels in the 
Rif : Abd el-Krim and the Rif Rebellion, Stanford, California : Stanford University Press, 1968. Ces deux ouvrages, 
cependant, ne sont que des résumés de la documentation européenne déjà existante, et leurs auteurs sont beaucoup 
plus fiables lorsqu'ils décrivent les opérations militaires que lorsqu'ils tentent de décrypter la structure tribale rifaine 
ou l'importance sociale ou religieuse des réformes d'Abdelkrim. C'est sur ce dernier point que l'article de Shinar, 
susmentionné, apporte la contribution la plus originale à ce jour. Enfin, trois rapports biographiques inédits et utiles 
concernant les chefs de la résistance dans la zone espagnole en général (tous conservés dans la section Africa de la 
Biblioteca Nacional de Madrid) sont Cdt. José Font y Jofre de Villegas, Estudio sobre los Principales Cabecillas Rebeldes de 
Yebala, de 1913 a 1927, manusctit, juillet 1930; Lt. -Col. Fernando Capaz Montes, Cabecillas Rebeldes en Gomara desde 
1913 a 1927, manuscrit, avril 1928; et Cmdt. Juan Villalon Dombriz, Cabecillas Rebeldes en el Rif Desde 1913 a 1927, 
manusctit, juillet 1930. 
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Prétendant. Cependant, avant d'évaluer la seconde invasion, nous jetterons un bref coup d'œil sur la 
biographie d'Abdelkrim jusqu'au début de la guerre contre l'Espagne en 1921. 


LES ANNÉES DE FORMATION D'ABDELKRIM 


Si Mohammed n-Si 'Abdelkrim n-Si Mohammed n-Si 'Abdelkrim est né à Ajdir en 1881 ou 1882 
dans le sous-lignage d'T'abdrkrimen (nommé, semble-t-il, d'après son arrière-grand-père paternel), un 
segment constitutif du lignage plus large d'Aith Zara’, l'un des trois principaux lignages d'Aith Oujdir au 
sein d’Aith Youssef w-'Ari. On remarquera tout de suite qu'Abdelkrim était le nom de son père et non le 
sien propre ; dans les années 1950, de nombreux Aith Waryaghar qui avaient occupé des postes à 
responsabilité sous son autorité se référaient encore à lui comme mmi-s n-Si "Abd r-Krim, "le fils de Si 
‘Abdelkrim" : le profond respect de mettre l'accent sur un père obscur au détriment de son célèbre fils (on 
remarquera également que le père et le fils étaient nommés d'après leurs propres grands-pères paternels). 
En arabe, le fils est connu sous le nom de Si Mohammed ben 'Abdelktim al-Khattabi, le surnom ou nisba 
faisant référence au super-clan des Aith Khattab dans les basses terres d’Aith Waryaghar, qui comprend 
les deux "cinquièmes" d’Aith Youssef w-'Ari/aith "Ari et d’Aith 'Abdellah. Les Aith Khattab prétendent 
descendre de pas moins qu'Omar ibn al-Khattab, et les mérites discutables de cette revendication ont déjà 
été examinés. Elle était cependant très fortement soutenue par 'Abdelkrim lui-même qui, après sa 
reddition, déclara au journaliste français Roger Mathieu que lui et son frère Si Mhammed étaient les 
descendants directs des Oulad Si Mohammed ben 'Abdelkrim, originaires du Hedjaz et arrivés au Maroc 
vers 900 après J.-C., et dont l'ancêtre éponyme était un certain Zara' de Yanbou'. Il espérait sans doute 
ainsi rendre compte de l'existence des Aith Zara’ d'Ajdir. 


Ce qui est plus probable, selon plusieurs informateurs, c'est que l'arriére-grand-pére d'Abdelkrim, 
le premier Si Abdelkrim, était un chérif du lignage "laïc saint" des Dharwa n-Sidi "Abd l-Halim n-Sidi 
'Aissa, de Dwayar du clan d’Acht 'Arou 'Aissa d’Igzennayen. Ces mêmes informateurs, tant à Ajdir qu'à 
Igzennayen, ont suggéré que c'est lui qui est parti d'Igzennayen en traversant toute la longueur du pays 
Aith Waryaghar pour s'installer à Ajdir, et qu'il existe, à Dwayar, une généalogie qui "prouve" que les 
origines d'Abdelkrim se situent à Igzennayen. Ce point est également discuté par Sanchez Pérez®!” et 
semble tout à fait plausible. Il placerait la scission du lignage et le départ du Si 'Abdelkrim originel pour 
Aith Waryaghar et Ajdir environ cent ans avant la naissance de son arriére-petit-fils, donnant ainsi le 
temps et l'opportunité au lignage d’I'abdrkrimen de proliférer, tandis que la nżsba d'al-Khattabi dans ce cas 
peut être expliquée assez facilement par la naturalisation et l'acquisition du droit de cité chez les Aith 
Waryaghar. Ce qui précède serait également cohérent avec le fait qu'Abdelkrim lui-même n'a jamais insisté 
sur son statut de chérif : il était plutôt un qadi transformé en moujahid. 


Les origines d'Abdelkrim mises à part, le premier point important à souligner à son sujet est qu'il 
était très instruit en langue arabe.618 Nous pouvons constater que, les noms de son père, de son grand-père 
et de son arriére-grand-pére étant préfixés par Sz, la tradition confirmait une instruction remontant à 
l'ancêtre du lignage. Si 'Abdelkrim, le père du futur chef rifain, n'était peut-être pas un personnage 
important mais il était très respecté, d'abord en tant que fqih de la mosquée du vendredi ou de la 
congrégation d'Ajdir, puis, semble-t-il, comme l'un des premiers qadis d’Aith Waryaghar (bien que l'on ne 
sache pas exactement où il a étudié). Il n'était probablement pas le tout premier qadi, car son épouse, 
réputée être une femme industrieuse et pieuse, était elle-même la fille d'un qadi d'Imrabdhen (probablement 
du lignage d'Aith 'Aziz) près de Dhmasind. On ne sait pas combien d'enfants $7'Abdelkrim a eu, mais 57 
Mohammed était l'aîné, et son frère $7 Mhammed - qui était destiné à devenir le commandant en chef de 
l'armée régulière rifaine - était peut-être de sept ou huit ans son cadet. 


617 Sanchez Pérez, op. cit. 1950, pp. 61-2. 
618 Robert Montagne, Révolution au Maroc, Paris : Editions France Empire, 1953, p. 151, le qualifie avec mépris de 
"petit lettré berbère" qui était un "nain" à côté de la figure du maréchal Lyautey. 
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Le combattant 'Abdelkrim al Khattabi". Affiche provenant de la collection de l'auteur. 


Le fils cadet, Mhammed, a été le premier Rifain à recevoir une instruction non traditionnelle. 
C’était probablement grace aux contacts de son père avec la firme allemande Mannesmann à Tétouan (ot 
la famille vivait comme /dbriben à la suite d'une vendetta a Ajdir entre 1892 et 1898). Les dirigeants de la 
firme étaient intéressés par le développement du potentiel minier de tout le nord du Maroc. Lorsque la 
Première Guerre mondiale et la victoire des Alliés ont relégué les Mannesmann à l'arrière-plan, l'industriel 
basque Echevarrieta est devenu leur homme de paille, et 'Abdelkrim, père, est resté en contact avec lui par 
l'intermédiaire de l'île d'Al-Hoceima, sous occupation Espagnole. On se souviendra également que les 
relations entre l'ile et le continent n'étaient pas toujours de nature conflictuelle, puisqu'il existait un 
commerce à sens unique considérable et que d'autres contacts avec les Européens étaient possibles grâce à 
la migration de la main-d'œuvre vers Tanger et l'Algérie occidentale. C'est ainsi que Si 'Abdelkrim, gardant 
la main en exploitant au mieux ses atouts potentiels, envoya Mhammed poursuivre un cours universitaire à 
Malaga, puis, en 1917, obtenir un diplôme d'ingénieur des mines à Madrid.61° 


Mohammed, quant à lui, a reçu une éducation totalement traditionnelle. Il fréquenta l'école 
coranique d'Ajdir (où il fut peut-être même l'un des élèves de son père), puis poursuivit un enseignement 
du même type à Tétouan. En 1898, son père l'emmène pour la première fois sur l'île d'Al-Hoceima, où il 
rencontre le commandant espagnol (qui fut manifestement amusé par les quelques rudiments d'espagnol 
que le garçon avait appris à Ajdir). En 1903, il fut envoyé avec son oncle 57 'Abdsram - qui était à peine 
plus âgé que lui - pour étudier à la mosquée Qarawiyin de Fès. (On dit qu'ils étaient non seulement agnats, 
mais aussi "frères de lait", la mère de Mohammed les ayant tous deux allaités). Aux madrassas "A#arin et 
Saffarin, Mohammed reçut pendant deux ans un enseignement consacré à la jurisprudence malékite et à la 
grammaire arabe, à la prosodie et à la rhétorique, le tout enseigné selon la méthode médiévale. 


Cependant, Fès était déjà sous la menace d'une intervention européenne, et Bou Hmara, qui 
devait plus tard recevoir son châtiment des compagnons de tribu de Mohammed n-Si 'Abdelkrim, s'était 
déjà soulevé contre le sultan. Ce n'était pas le moment de se consacrer pleinement aux subtilités du F9, 
aux verbosités du Bayan, ou aux disquisitions techniques des commentaires du Hadith. On raconte que 
Mohammed consacrait autant de temps à errer dans les rues de Fès qu'à ses études, et que son 
pragmatisme d’Ou-Waryaghar l'empêchait de poursuivre des activités littéraires. Shinar laisse même 
entendre que son court séjour à Fès l'a probablement empêché d'acquérir des bases vraiment solides en 
matière de civilisation arabe et islamique.62? Même à ce stade, le réformisme salafiste®?', apparu avec les 
enseignements du Cheikh Mohammed ‘Abdou au Caire, était loin d'être inconnu à Fès, bien qu'il soit plus 
probable que les penchants indéniablement forts de Mohammed à cet égard datent de ses liens ultérieurs 
avec la presse arabe de Melilla. Quoi qu'il en soit, bien que nous ne connaissions le nom d'aucun de ses 
professeurs à l’université Qarawiyin, il est évident qu'aussi bien les professeurs que les étudiants 
consacraient leur temps à l'activisme politique plutôt qu'aux études ; c'est donc dans une atmosphère de 
polémique et de passion que Mohammed et son oncle ont séjourné à Fès. Au retour pour les vacances à 
Aith Waryaghar, l'intelligence de Mohammed, ainsi que le prestige de la Qarawiyin et de la langue écrite, 
lui conférèrent un statut considérable, qui lui avait peut-être fait défaut jusqu'alors. 


En 1906, Mohammed était de retour à Ajdir et s'installe sur l'île, où il sert d'interprète aux 
marchands et fréquente l'école espagnole. Afin d'améliorer son espagnol, il commence également à lire les 
journaux et à parler de politique. Il raconte à son père que sur les marchés, les gens proclamaient déjà 
Hafid comme sultan. 


La Quarawiyin a probablement été le premier tournant dans la vie du jeune fils de S7 Abdelkrim. 
Le second fut certainement son voyage en 1906 à Melilla, ville où il devait rester par intermittence jusqu'en 
janvier 1919. L'un des traits majeurs de cette période de sa vie est sans aucun doute son exposition à la 
Salafiya, et son interprétation littérale du dogme malékite et Pappel à la ferveur religieuse pour contrer les 
menaces étrangères, et surtout sa méfiance à l'égard des ordres religieux jugés anachroniques et servant 


619 Malheureusement à cause de la guerre, Mhammed n’a pas pu terminer ses études qu’il avait à peine pu 
commencer, et n’a donc pas obtenu de diplôme. 

620 Shinar, op. cit. 1965, p. 162. 

621 Wilfred Cantwell Smith, dans slam in Modern History, Princeton, N.J. Princeton University Press, 1957, p. 68, 
définit très justement le mouvement Salafiya comme un "activisme fondamentaliste revigoré" 
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d'agents, volontaires ou non, à une pénétration française croissante en Afrique du Nord. C'est l'expérience 
de Melilla qui a progressivement provoqué le changement d'attitude de Mohammed à l'égard des 
Espagnols, envers lesquels il n'avait auparavant aucune raison apparente d'être hostile, et la rupture qui 
s'ensuivit. En 1908, 'Abdelkrim aurait été de retour à Ajdir et aurait même influencé l'opinion publique des 
Aith Waryaghar contre Bou Hmara, que son père et lui accusaient d'avoir vendu le Rif et le territoire 
d’Aith Waryaghar aux chrétiens en raison de ses richesses minières. Il aurait même joué un rôle de premier 
plan dans la détermination des Aith Waryaghar à résister au Prétendant - un fait qui, en raison de son 
jeune âge à l'époque, semble douteux. 


A Melilla, tout d'abord, le jeune 'Abdelkrim devient rédacteur du supplément arabe du quotidien 
local, E/ Telegrama del Rif. Comme le fait remarquer Sanchez Pérez, il serait intéressant de consulter l'article 
qu'elle aurait écrit afin de discerner le changement d'attitude du jeune hommef??, car sa collaboration avec 
le journal se poursuivra, malgré ses nombreuses autres activités, presque jusqu'à ce qu'il quitte 
définitivement Melilla. Entre-temps, l'année suivante, son espagnol s'était suffisamment amélioré pour 
qu'il accepte un poste de secrétaire arabe au Bureau central des affaires indigènes, dont le directeur, le 
colonel Morales, devint bientôt un ami proche. Cinq ans plus tard, en 1912, 'Abdelkrim est promu 
assesseur au même bureau, et les promotions se succèdent plus rapidement : en 1913, il devient qadi au 
tribunal de la charia à Melilla, et en 1914, gadi godat ou qadi en chef de la région de Melilla, qui englobe 
l'ensemble du Rif oriental. Ce dernier poste était pour ainsi dire une plume dans le turban d'Abdelkrim. Il 
signifiait non seulement qu'il avait accédé à un poste de haut niveau dans le domaine pour lequel il s'était 
formé depuis longtemps, mais aussi qu'il l'avait fait sous les auspices de l'Espagne. Ce seul fait indique à 
quel point sa familiarité avec la langue et les procédures administratives espagnoles est désormais grande. 
Son amitié avec les officiers de l'armée espagnole de l'époque souligne ce point : en effet, plus tard, il a 
affirmé qu'il avait été accusé de "vendre" son lignage à l'Espagne. 


Influencé par le mouvement des Jeunes Turcs ainsi que par la Salafiya, il se désenchante peu a 
peu, et manifestement avec amertume, de la manière dont les Espagnols ont conçu et administrent leur 
nouveau protectorat, notamment dans le domaine des concessions minières. Il se fit ainsi, de façon assez 
traditionnelle, le chantre de l'islam face à la chrétienté envahissante, puis, revenant du général au 
particulier, il s'imprégna bientôt de l'idée du nationalisme rifain. En 1915, il aurait fait un certain nombre 
de déclarations à caractère politique dans le Te/egrama del Rif; leur substance était que l'Espagne ne devrait 
pas étendre sa domination sur la terre marocaine au-delà des présides ou ports de souveraineté de Ceuta, 
Melilla et Al-Hoceima et que, en outre, sa première tâche serait d'organiser un gouvernement rifain qui 
pourrait traiter avec l'Espagne sur un pied d'égalité. 


Pour ces activités et d'autres similaires (et à la suite d’autres complaintes venant de son père), il fut 
emprisonné à Fort Rostrogordo au titre de prisonnier politique ; malgré une tentative d'évasion, au cours 
de laquelle il se cassa une jambe (ce qui le rendit infirme à vie), il fut finalement réintégré dans son poste 
en 1917. Ses idées ont été attribuées par les Espagnols à des contacts avec des agents allemands, alors qu'il 
semble beaucoup plus probable qu'au moins certaines d'entre elles - en particulier l'idée que les Rifains 
devraient devenir maîtres chez eux - puissent être attribuées à un nationalisme naissant chez un ancien 
camarade de classe, Driss Ben Sa'id. Il semblerait que ce soit le cas, car celui-ci manifestait en même temps 
une égale hostilité à l'égard de la politique française au Maroc. Bien que les Français accusent les 
Espagnols d'être responsables de la rupture, et vice versa, il ne semble guère y avoir de doute qu'elle a été 
causée non pas tant par une puissance européenne donnée contre une autre (bien que la désillusion à 
l'égard de l'administration coloniale espagnole, qui à l'époque semble avoir été scandaleusement inepte, ait 
certainement été un facteur) que par la conscience d'une sorte de proto-nationalisme. La position occupée 
par 'Abdelkrim dans le contexte historique global du nationalisme marocain sera évaluée à la fin de ce 
chapitre. Il suffit de dire ici qu'il n'était ni tout à fait "traditionnel", au sens des notables amazighs qui se 


62 Sanchez Pérez, op. cit. 1950, p. 67. Si ces articles existent (et en consultant les archives d'El Telegrama del Rif en 
1970, nous ne les avons pas retrouvés), il semblerait également probable qu'ils pourraient fournir précisément les 
preuves tangibles nécessaires pour étayer l'argument selon lequel la principale source d'inspiration d'Abdelkrim était 
le réformisme de la Salafiya. De par la nature même de son travail, il aurait eu amplement l'occasion de lire d'autres 
journaux arabes, et en particulier des journaux égyptiens. Or, l’unique mention de son nom que nous ayons trouvée 
dans E/ Telegrama del Rif durant cette période est celle d'un professeur de rifain et d'arabe durant l'année académique 
1914-1915. 
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sont opposés à la pacification française dans le Moyen et le Haut-Atlas, ni tout à fait "moderne" au sens 
du Parti de l'Istiqlal, dont le noyau dur initial était constitué en grande partie d'une intelligentsia urbaine de 
Fès, formée par les Français, mais influncée par la Salafiya. 


Quoi qu'il en soit, après la fin de la première guerre mondiale, 'Abdelkrim s'inquiéta du fait que les 
Espagnols extradaient vers la zone française un certain nombre d'Aith Iznasen qui avaient également 
critiqué les Français et s'étaient réfugiés à Melilla. Craignant qu'il ne lui arrive la même chose, il demande 
aux autorités espagnoles l'autorisation de retourner à Aith Waryaghar, chez lui à Ajdir. En janvier 1919, 
cette autorisation lui fut accordée et il rentra chez lui pour ne plus jamais revenir à Melilla. Au même 
moment, le vieux $7 'Abdelkrim, sentant le vent tourner et poussé par son fils aîné, convoqua son fils 
cadet, $i; Mhammed, de Madrid. Tout comme Si Mohammed a cessé d'être qadi, 57 Mhammed ne peut 
plus être ingénieur des mines : ses études ont été interrompues et il ne reviendra plus jamais les terminer. 
Les deux frères resteront dans le Rif central, basé a Aith Waryaghar, jusqu'en 1926. 


LA VICTOIRE DE DHAR OUBARRAN DE 1921 ET SES RETOMBÉES : LE QADI 
SE FAIT MOUJAHID 


Le vieux qadi, S7 'Abdelkrim père, avait joué un rôle de premier plan dans l'opposition armée 
contre les avancées militaires progressives des Espagnols dans les territoires tribaux de Thafarsith et à l'est 
de Themsaman. Ces avancées s'étaient déroulées sans grande difficulté au milieu de l'année 1920, semble- 
t-il parce que les récoltes avaient été très mauvaises cette année-là et que de nombreux jeunes gens 
travaillaient, comme ils en avaient l'habitude depuis longtemps, dans la région de l'Oranie, dans l'ouest 
algérien. En septembre de cette année-là, S7'Abdelkrim tomba malade à Thafarsith, sans doute pour avoir 
mangé des œufs empoisonnés que lui avait servis un homme de cette tribu (un certain 'Abdssram t- 
Tafarsiti) soudoyé par les Espagnols, et il rentra chez lui à Ajdir pour y mourir quelques jours plus tard. 


Pendant ce temps, une armée espagnole, sous les ordres du général Silvestre, avangait à travers le 
territoire de Themsaman. Si Mohammed n-Si 'Abdelkrim conseilla la formation d'une harka, un groupe de 
tribus armées constituant un parti de guerre, afin d'obtenir un avantage dans les négociations. En octobre, 
presque immédiatement après la mort de son père, S7 Mohammed s'établit avec quelque 300 Aith 
Waryaghar, à Themsaman, dans la communauté d'Aghir Ouguermam (connue en arabe sous le nom de Jobb 
LOama) sur le territoire du clan d’Aith Bou Idhir, qui devint son premier quartier général sur le terrain. La 
mission de ces 300 hommes, pour la plupart issus d'Aith Youssef w-'Ari et d'Aith Bou 'Ayyach, était de 
renforcer la résistance des Themsaman à la pénétration espagnole, bien que la guerre ouverte n'ait pas 
encore commencé. 


En avril 1921, le haut-commissaire espagnol, le général Berenguer, annonce qu'il se rendra sur l'île 
d'Al-Hoceima, mais une mer agitée l'en empécha. Le général Silvestre, arrivé quelques heures plus tôt, 
s'excusa auprès du haut-commissaire et déclara qu'il arriverait bientôt, mais par voie terrestre. N'ayant 
jamais fait preuve de tact, il tint au cours de son discours des propos indélicats qui amenèrent Sz 
Mohammed à empêcher les hommes d'Ajdir de se rendre sur l'île pour saluer les autorités espagnoles ; lui 
seul, disait-il, était en mesure de le faire. C'est par cet acte et par celui de l'établissement de la première 
barka V Aith Waryaghar en terre Themsaman que Si Mohammed a donné ses premiers ordres - et c'est 
peut-être le moment approprié pour commencer à l'appeler simplement 'Abdelkrim'. Quiconque 
désobéissait à ses ordres devait payer une amende, et ils payaient tous, sauf Sviman n-Moband r-Khattabi 
d'Ajdir. Cet homme, qui devint un ennemi juré d'Abdelkrim, se réfugia auprès de la garnison espagnole sur 
l'île, et nous entendrons parler de lui plus tard. 


De plus en plus d'Aith Waryaghar commencèrent à se rendre sur le territoire de Themsaman et, le 
ler mai, le général Silvestre, contre l'avis et peut-être même contre les ordres du haut-commissaire, occupa 


63 Renseignements fournis par Idriss al-Khattabi, le plus jeune fils de Si Mohammed n-57'Abdelkrim, Rabat, 1964. 
Le général Goded, op. cit. 1932, p. 81, conteste cependant énergiquement cette affirmation. 
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la position de Dahar Oubarran ("la colline de la perdrix mâle") au cœur même du territoire Themsaman, de 
l'autre côté de la frontière tribale avec les Aith Ourichek. Ce fut la goutte d'eau qui fit déborder le vase : 
une grande harka d'Aith Waryaghar l'attaqua, après que les "amis" de Themsaman et d’Aith Ourichek se 
soient retirés. L'issue de cette attaque a été désastreuse pour l'Espagne ; une fois l'attaque passée, 
'Abdelkrim, qui n'était pas présent, s'est attribué personnellement le mérite de la victoire des Rifains. Il 
déclara qu'il avait tenté de parvenir à un accord pacifique avec les Espagnols, mais en vain, et qu'il avait 
alors formellement déclaré un jihad ou guerre sainte. Le qadi d'Ajdir était devenu un #0#jabidl 


Le 15 juin, 'Abdelkrim occupe une position au-dessus du poste espagnol W'Ighriben (littéralement 
"étrangers, exilés") dans la partie orientale de Themsaman (territoire du clan de 7-Rba' r-Fougani) et s'y 
retranche. Un mois environ de calme s'ensuivit, tandis qu'un certain nombre de ses guerriers retournaient 
chez eux pour la moisson. Le 21 juillet, cependant, il attaque Ighriben et s'en empare. Une fois de plus, les 
conséquences furent désastreuses pour l'armée espagnole. Une colonne de secours, dirigée 
personnellement par le général Silvestre, était venue de 7-Nywal (ou Ar. Anwal, "cadeaux, faveurs") à Aith 
Ourichek, mais la perte de la position face aux forces combinées des Aith Waryaghar et des Themsaman a 
sapé le moral des soldats espagnols, et le lendemain, #-Nywa/ elle-même a été évacuée. L'évacuation, qui a 
commencé de manière ordonnée, a rapidement dégénéré en débandade. Les pertes rifaines furent légères, 
mais celles des Espagnols furent terribles. Silvestre est présumé tué (il s'est peut-être suicidé) et son corps 
n'est pas retrouvé. Lorsque 'Abdelkrim découvrit que son vieil ami le colonel Morales avait également été 
tué, il fit renvoyer le corps à Melilla pour qu'il y soit enterré. En l'espace d'un mois, les Rifains étaient 
pratiquement aux portes de Melilla et la quasi-totalité du Rif oriental, qui depuis 1909 tombait 
progressivement sous la domination espagnole, capitula d'un seul coup devant 'Abdelkrim. 


L'armée espagnole du commandement de Melilla comptait environ 25 000 à 30 000 hommes. Au 
cours de l'été 1921, entre 13 000 et 19 000 hommes (probablement plus près de ce dernier chiffre) ont été 
tués ou capturés, ainsi qu'une grande quantité de matériel de guerre, dans le pire désastre qui n’ait jamais 
frappé une puissance coloniale, où que ce soit, au cours d'une guerre "non déclarée". Ces chiffres, tirés de 
l'excellent compte rendu de Woolman sur la bataille, sont d'autant plus étonnants que la force d'attaque 
tifaine à n-Nwal (principalement des Aith Waryaghar, mais aussi d'importants contingents des cinq autres 
tribus rifaines centrales) ne comptait que 3 000 hommes. Peu de soldats sont plus courageux que les 
Espagnols (comme ils devaient le prouver plus tard dans leur propre guerre civile), mais à ce stade, ils 
étaient sous-payés, sous alimentés et, comme les faits le suggèrent clairement, commandés de manière 
irresponsable. Rien qu'à Dahar Oubarran, 179 soldats espagnols sur une force de 250 hommes furent 
anéantis. Les Rifains étaient grisés par leur triomphe initial, mais ils n'hésitèrent pas à le poursuivre. 
Abdelkrim, qui recevait à Amzawrou, à Themsaman, des nouvelles des victoires répétées de ses 
combattants, était désormais considéré avec admiration par les Rifains du centre, qui commençaient à lui 
attribuer des pouvoirs presque surnaturels. Du jour au lendemain, le qadi pragmatique était devenu un 
za'im quasi charismatique aux yeux de son propre peuple, et sa carrière de chef de guerre démarrait sur les 
chapeaux de roue. Il a reconnu lui-même plus tard que l'une de ses principales erreurs (il devait en 
commettre au moins deux autres) avait été de ne pas envahir Melilla elle-même, mais il a invoqué le fait 
qu'il ne voulait pas faire la guerre à des femmes et à des enfants. 


Un scribe capable de manier l'épée aussi efficacement que la plume, bénéficia désormais du 
soutien solide de toutes les tribus rifaines du centre et de la plupart, sinon de la totalité, des tribus rifaines 
de l'est. 


Consolidant ce soutien, la "boule de neige" rifaine (pour reprendre l'image pertinente de 
Barnes)*5, dont le noyau dur d'Aith Waryaghar, a d'abord roulé en direction de l'est, puis en direction de 


64 D. S. Woolman, op. cit. 1968, chapitre 6 (pp. 83-102). A. Amine, B. Boutaleb, J. Brignon, G. Martinet, B. 
Rosenberger et M. Terrasse, Histoire du Maroc, Paris ; Hatier et Casablanca : Librairie Nationale, 1967, p. 387, 
indiquent que le butin pris en matériel de guerre après #-Nywal par les Rifains a été évalué par 'Abdelkrim à 200 
canons, de différents calibres, plus de 20.000 fusils, des stocks d'obus, des millions de cartouches, des voitures, des 
camions, des médicaments et du matériel de campement, "de quoi équiper une armée et organiser une guerre de 
grande envergure". 

625 J, A. Barnes, Politics in a Changing Society: A Political History of the Fort Jameson Ngoni, Manchester: Manchester 
University Press, 1967, Chap. IL. L'idée évoquée par "boule de neige" est particulièrement séduisante car elle suggère 
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l'ouest, vers le Senhaja Srair et le Ghomara, où sont envoyées des harkas sous le commandement du jeune 
Si Mhammed n-$7 'Abdelkrim. Même les Jbala étaient désormais en pleine révolte contre les autorités 
espagnoles établies à Tétouan : une réaction en chaîne s'était déclenchée. 


Pour les Rifains, toute l'année 1921 se résume à un seul événement : la bataille de Dahar Oubarran. 
Nombreuses sont les chansons et les histoires à ce sujet, dont aucun informateur ne m'a parlé pendant la 
période du protectorat espagnol ; je ne les ai apprises qu'après l'accession du Maroc à l'indépendance. Les 
deux séries d'izran suivantes, chantées sur le refrain ay-aralla bouya par des jeunes filles à l'automne 1921 et 
pendant les années suivantes - jusqu'en 1926 - sont des variantes typiques sur ce thème : 


1- Ay Adhar Oubarran ay assous y-ikhsan 
Awizeg digharen azges-dighar zman 
Zdighar ougharrabou senj i w-aman 
Harxand Aith Waryaghar gi dhen ‘ach ar miya 
Khadhrand r-oudha n-Nkour jin r-oudha idhra 
Ay acheikh ‘Amar akhesrek igoudha 
Ath Tizi ‘Azza db-imjahadhen ma roukha 
Jabadben s-oufous-nsen, jahadben ra tinigba 
r-Hakem Warba dhaharyt r-balga 


Oh Dhar Oubarran, combien d'ossements gisent sur ton sol ! 

Avec tout ce que tu as apporté, tu as aussi apporté la faim. 

Ainsi que le bateau flottant sur l'eau. 

Aith Waryaghar partent au combat avec 1200 hommes. 

Quand ils ont atteint la plaine de Nkour, elle était couverte de monde. 

Oh Cheikh 'Amar,°° qui est tombé sur les fils barbelés, 

Les gens de Tizi 'Azza [à Themsaman] continuent de se battre en ce moment même, 

Ils se battent avec leurs mains, et même leurs femmes se battent [par exemple en jetant des 
pierres]. 

Le hakem espagnol, le capitaine Huelva, a été pris à la gorge.°?7 


1- Aya Aith ‘Azziman, db-imjahdhen ma roukha 
Jabdben s-oufous-ensen, ‘awdben ra tinigba 
Issat khou ‘arour-ensen, taryend ag-dhissoura 
Amjahedh amezwarou, youxcha dourou iswa 
Hammou nj-Haj “Aissa, a bou-yess dh-azigza 
Awktheth ay imjahdhen, ikfa zi-dharwa 
Tpoulissen immouthen, imjabdhen igyanan 
Ay Adhar Oubarran, ay oussous y-ikhsan 
Dhini iginham r-bworgi, dhini idhehachen yexsan 
Dhini g-immouth r-qabtan, yimmouth ra-db-t-tourjman! 


Oh, Aith 'Azziman®8, ce sont désormais des moujahidin ! 

Ils se battent avec leurs mains, aidés de leurs femmes, 

qui apportent la nourriture à leurs hommes et escaladent les ravins. 
Le premier moujahid m'a donné un duro [5 ptas] pour un verre d'eau, 


une expansion irrésistible à partir d'un centre de pouvoir. Le terme "Etat" pose cependant d'autres problèmes : ceux 
de la souveraineté et même de l'autonomie, ainsi que la question des institutions permanentes et autosuffisantes qui, 
dans le cas d'Abdelkrim, n'existaient pas, par la force des choses. Qu'elles fussent également absentes du régime 
colonial du protectorat est une autre question. 

626 TI s'agit de Cheikh ‘Amar Oufqir de Habqouch du clan de Troggouth, de Themsaman, qui, tout vieux qu'il était, a 
continué à tirer jusqu'à ce qu'il soit tué, en tombant sur les barbelés devant l'avant-poste. 

627 Le capitaine Huelva, appelé Warba par les Rifains, était responsable du détachement espagnol de Tizi 'Azza à 
Themsaman. 

68 Aith 'Azziman est un lignage du clan Aith (ou Axt) Ta'ban d'Axt Touzine. Nous employons ici aith plutôt que axt, 
conformément à la prononciation d’Aith Waryaghar. 
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Hammou nj-Haj 'Aissa,62 sur un cheval à la robe bleue/verte, 

pousse les moujahidin en avant, et aucun d'entre eux ne prend la fuite. 

Les armées [espagnoles] [lit. "police"] tombent, et les moujahidin l'emportent. 
Oh Dahar Oubarran, c'est là que les corps gisent, 

La où les canons ont été tirés, là où les chevaux se sont affolés. 

Et là, le capitaine espagnol est mort, et son interprète aussi ! 


Maldonado donne une version arabe, provenant des Jbala, de cette même série de refrains, qui ne 
diffère de la nôtre que par des détails mineurs.6% Sa version cite les Aith Waryaghar comme les principaux 
protagonistes, ainsi que les membres des communautés Themsaman de Habqouch et Thboudha (dans le 
clan de Troggouth) ; elle indique également que des contingents de Jbala ont même pris part à la bataille, 
dans le camp Rifain. Ceci est intéressant, car une histoire rapportée à Jbel Hmam sur la bataille de Dahar 
Oubarran tourne autour d'un porteur d'eau Jebli. Un informateur a raconté l'histoire comme suit : 


Un homme originaire des Jbala avait une fille, et après sa naissance, sa femme mourut. Il s'est alors remarié 
et, comme la seconde épouse n'aimait pas sa fille, elle a persuadé son mari de l'abandonner. Le temps passe et, en 
1921, des hommes rejoignent les harkas d'Abdelkrim. 


Le Jebli trouva sa fille en train de mendier, mais ne la reconnut pas. Elle lui plut et il la demanda en mariage. 
Comme elle ne reconnaissait pas non plus son père, elle accepta sa proposition. Ce n'est qu'après la consommation 
du mariage que chacun d'eux se rendit compte de l'identité de l'autre et qu'ils furent tous deux horrifiés. La nouvelle 
de ce qui s'était passé parvint aux oreilles d'Abdelkrim, qui déclara qu'un tel inceste était absolument tabou en Islam, 
et que la seule façon pour le Jebli de se racheter était de mourir au combat. L'homme a donc porté de l'eau pour les 
Rifains et les a galvanisés avec ses chants à Dahar Oubarran, jusqu'à ce qu'il y soit tué. Mon informateur montagnard 
(de Timarzga), qui était à ses côtés, a assisté à sa mort et a aidé à l’ensevelir dans son turban en guise de linceul631; il 
était ainsi assuré d'une place au Paradis. 


Il se trouve que la journée de Dahar Oubarran tomba pendant le mois de Ramadan ; tous les 
moujahidin ont néanmoins jeûné, et ils ont en effet continué à jeûner pendant tous les Ramadans 
successifs de la guerre, en dépit de leur dispense spéciale. 


L’ETAPE DE LA CONSOLIDATION : LA CRÉATION DE "L'ÉTAT 
RÉPUBLICAIN RIFAIN" (1922-1923) 


En 1920-1921, 'Abdelkrim avait bénéficié d'un soutien sans faille de sa propre communauté 
d'Ajdir et de son clan d’Aith Youssef w-'Ari. Pour obtenir le soutien des autres clans d’Aith Waryaghar, 
notamment celui des sous-clans de Jbel Hmam, qui, en temps normal, en raison des querelles de sang 
intestines (et malgré les alliances “ff aux échelons supérieurs de la segmentation), s'étaient toujours méfiés 
de leurs frères de la plaine, il a fait jouer à fond la carte de l’indépendance. De la même manière, et très 
peu de temps après, il amena les autres tribus du Rif central à se rallier à lui. Selon Furneaux®, il a obtenu 
le soutien des Themsaman, par exemple, non pas par un acte de sacrifice du type ‘ar, car il ne pouvait pas 
leur offrir de bœuf en sacrifice, mais par le 'ar de la victoire à Dhar Oubarran. 


62 Un amghar Ou-Waryaghar de Zawith n-Sidi 'Aissa du Haut Imrabdhen, exécuté sur ordre d'Abdelkrim dans l'année 
ou les deux années suivant les événements de Dahar Oubarran, pour avoir accepté des pots-de-vin offerts par les 
Espagnols. 

630 Et-Tabyi (pseud : de E. Maldonado), "Algo sobre Abarran", du même auteur, Miscelanea Marroqui, Tetuan : 
Instituto General Franco, 1953, pp. 68-91, en particulier pp. 87-88. 

631 C'était la forme habituelle d'enterrement pour tout moujahid tombé au combat. Voir C. S. Coon, critique de 
Woolman, op. cit. 1968, dans The Middle East Journal, XXIII, 2, 1969, p. 252. 

632 Furneaux, op. cit. 1967, pp. 64-5. 
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Exemple de papier-monnaie de la République du Rif, qui n'a jamais été mis en circulation. Photographie tirée des 
archives personnelles de feu le colonel Emilio Blanco Izaga. 


Les années 1922 et 1923 virent de nouveaux triomphes des Rifains, tant sur le front oriental que 
sur le front occidental, et l'Espagne fut progressivement mise à genoux dans une guerre que ses soldats ne 
comprenaient guère et qui devenait de plus en plus impopulaire auprès de l'opinion publique espagnole à 
l'intérieur du pays. De nouveaux soldats furent tués et de nouveaux prisonniers furent emmenés à Ajdir, 
pour remplir la première prison que le pays de Waryaghar ait jamais connue. Les hauts-commissaires 
espagnols à Tétouan tardent à accepter le montant de la rançon demandée par Abdelkrim à Madrid pour 
les prisonniers qui sont forcés de travailler avec des pioches et des pelles pour construire des routes. 
Abdelkrim visait l'indépendance totale de tout le nord du Maroc qu'il contrôlait de facto, à l'exception des 
presidios de Ceuta et Melilla. Toutefois, les hauts-commissaires espagnols ne lui accordent qu'une 
autonomie interne sous le contrôle de l'Espagne. Cependant, au début de l'année 1923, un haut- 
commissaire civil, Lopez Ferrer, réussit enfin à persuader Madrid de payer le montant de la rançon exigée 
par 'Abdelkrim. Ainsi, le 27 janvier de cette même année, 'Abdelkrim reçut trois millions de pesetas pour 
les prisonniers, ainsi qu'un million supplémentaire pour les dommages et les pertes subis par les forces 
rifaines jusqu'alors. L'argent lui a été remis en mains propres par Horacio Echevarrieta, le même industriel 
basque qui avait connu son père, et Echevarrieta prit linitiative de se rendre sur la plage d'Ajdir et de se 
constituer lui-même prisonnier pendant plusieurs heures afin de garantir de sa propre personne l'exécution 
des exigences rifaines concernant la rançon. 


Une fois l'argent versé, les prisonniers furent libérés. Sur les 570 survivants des événements de 
l'été 1921, seuls 326 quittent Ajdir : 44 officiers, 239 soldats et 43 civils, dont 33 femmes et enfants. Ils 
avaient froid, étaient sous-alimentés et portaient encore les marques des chaînes de leur captivité, mais peu 
d'entre eux se plaignaient de mauvais traitements. La vie des Aith Waryaghar avait été tout aussi dure, et 
les victimes espagnoles étaient pour la plupart des victimes d'une épidémie de typhus qui avait fauchée un 
nombre presque équivalent de Rifains.6 En effet, il se pourrait que le terme espagnol "os caballeros del Rif" 
pour désigner les Aith Waryaghar date de cette période. 


Juste après la libération des prisonniers espagnols, le ler février 1923, 'Abdelkrim promulgue et 
proclame la Dawla Jomhouriya Rifiya, l'Etat républicain rifain" (parfois aussi appelé "République des tribus 


633 Woolman, op. cit., 1968, p. 111. 
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confédérées du Rif"), dont il est lui-même le pivot. Son rôle dans ce nouveau condensé de pouvoir mérite 
d'être discuté.% Il convient de préciser, tout d'abord, qu'Abdelkrim ne se considérait en aucun cas comme 
un sultan : il n'y avait qu'un seul sultan au Maroc, et c'était le sultan Youssef (1912-1927), même s'il était 
considéré comme une marionnette des Français. Abdelkrim n'avait aucune prétention au sultanat 
marocain, ni sur le plan généalogique, ni sur aucun autre plan, ce qu'il a lui-même souligné, comme l'ont 
fait tous mes informateurs. Même à l'apogée de sa carrière, les prières n'ont jamais été dites en son nom. Il 
était président (ra'i) du nouvel État républicain ainsi que président de son Assemblée (Barlaman ou 
"Parlement") - qui n'était en fait rien d'autre qu'un agraw tribal à part entière des aitharbi'in, déguisé sous 
un nouveau nom. Il était un 247 et (pour son peuple) un moujahid, un chef de guerre, et son "État 
républicain rifain" était une création du temps de guerre. Encore une fois, lui-même et mes informateurs 
ont souligné à maintes reprises son caractère provisoire et ad hoc. Certains informateurs ont même 
souligné ce fait en désignant le gouvernement d'Abdelkrim non pas comme Jombouriya Rifiya (République 
tifaine), mais comme Jebba Rifiya (Front rifain). Dans une proclamation ultérieure, en 1925, 'Abdelkrim a 
déclaré que s'il gagnait la guerre, il quitterait ses fonctions et remettrait la présidence à un successeur. 635 


Cependant, il ne faut pas oublier que, bien que son gouvernement ait été dans tous les sens du 
terme un gouvernement exercé par les membres laïcs des tribus avec le titre de ministres (wagi), et bien 
qu'il ait été lui-même issu d'une lignée d'étrangers "laïcs saints", 'Abdelkrim en est venu, en raison de ses 
victoires, à se voir attribuer un certain charisme. Le charisme est une qualité que les pragmatiques Aith 
Waryaghar se gardent bien de reconnaître, mais 'Abdelkrim a été plus proche de le détenir que n'importe 
quel autre Rifain de n'importe quelle tribu, avant ou depuis. Bien qu'il l'ait certainement nié lui-même, elle 
a néanmoins joué un rôle majeur dans son accession progressive à un pouvoir quasi absolu dans le Rif. On 
dit qu'il a découragé la pratique, de plus en plus fréquente au fil du temps, par laquelle les Aith Waryaghar 
et d'autres Rifains s'adressaient à lui en utilisant le terme Sida, "Notre Seigneur", et qu'il a certainement 
rejeté des titres tels que Sultan ou la forme amazigh rifain Ajeddjidh, "Roi" ; Cependant, il n'a jamais 
contesté le titre acquis d'Amir al-Mou'minin”ć où Commandant (Prince) des Croyants, et a été connu 
jusqu'à la fin de sa vie sous le nom d'al-Amir Mohammed 'Abdelkrim al-Khattabi. On peut d'ailleurs se 
demander dans quelle mesure ce titre ne s'est pas imposé de lui-même. Il est vrai qu'à l'apogée du pouvoir 
d'Abdelkrim, les " croyants " se composaient d'environ un million de membres des tribus du nord du 
Maroc - Rifains, Senhaja, Ghomara et Jbala - mais ils étaient tous activement engagés dans la lutte contre 
les chrétiens, ce qui les distinguaient des autres musulmans marocains qui n'étaient pas aussi engagés. En 
même temps, 'Abdelkrim lui-même (contredisant une déclaration antérieure) a nié catégoriquement que la 
guerre qu’il menait était une guerre religieuse, et a plutôt déclaré que ses objectifs étaient modernes et a 
caractère nationaliste (un point sur lequel nous reviendrons). Quoi qu'il en soit, pour la grande majorité de 
ses partisans dans la nouvelle république tribale laïque, il s'agissait bel et bien d'une guerre de religion, et 
cela a été solennellement proclamé sur les marchés. 


634 Shinar (op. cit., 1965, p. 156) affirme qu'avant cette époque, Abdelkrim n'avait créé que la "nation indépendante 
des Banou Waryaghal", comme un tremplin vers l'ambitieux "État républicain rifain" et le rôle crucial que les Aith 
Waryaghar devaient y jouer. 

635 Un informateur cite ce successeur comme devant être 'Abdsram nr-Haj Mohand d'ar-Rabdha chez les Aith Bou 
"Ayyach, ce qui concorde mal avec la déclaration d'un autre informateur sur la défection de ce dernier aux Espagnols 
vers mai-juin 1923, soit quelques mois plus tard. La proclamation est pourtant citée, par exemple, par Gabriélli, op. 
cit. 1953, p. 89. Mais Roger-Mathieu (op cit., 1927, pp. 107-9) donne des extraits, manifestement mal traduits, de 
l'autoproclamation d'Abdelkrim "comme sultan du Rif". Ces extraits sont si mal faits qu'ils n'ont aucune valeur, et 
l'on aimerait voir l'original arabe. Roger-Mathieu donne même une date erronée : 14 Joumada II 1341 de l'Hégire qui 
correspond au ler février 1923 et non au ler février 1922, alors que Hernandez Mir (op. cit. 1926-1927, vol. III, pp. 
11-13) donne le 18 janvier 1923, et suggére également qu'il y a eu un mouvement parmi les notables d'Aith 
Waryaghar et d'Ibeqqouyen assemblés "pour proclamer 'Abdelkrim Sultan". Il souligne à juste titre, cependant, que 
ce qui importait à 'Abdelkrim était qu'il detienne le commandement ; et comme pour Roger-Mathieu, l'année 
supplémentaire, permet une extension et une consolidation accrues. 

636 Abdelkrim n’a jamais revendiqué ce titre, ni lui ni son entourage. Pour lui, le titre d Amir Al-mou’ minin était réservé 
au sultan du Maroc ; dans ce cas le sultan Youssef. Le sien était le titre d’Amir Aljihad ou commandant de guerre ou 
de résistance. 
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Si Mohand Ouzarqan d'Ajdir, Aith Youssef w-'Ari, l'ancien ministre des Affaires étrangères d'Abdelkrim ; 
photographie prise à Tanger, 1960. 


L'une des réformes les plus importantes d'Abdelkrim en rapport avec l'ancien système politique 
rifain, et peut-être la plus importante, est qu'il s'est placé au-dessus de ce système. Nous y reviendrons plus 
tard, mais il convient de souligner que le cercle restreint des hommes qui composaient son "cabinet" 
nouvellement formé était en grande partie constitué de parents et d'amis (comme on pouvait s'y attendre, 
cat la guerre n'avait pas mis fin aux liens normaux et traditionnels de patronage). Ils étaient originaires 
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d'Ajdir, d'Aith Youssef w-'Ari, et d'Aith Waryaghar en général. Bien qu'il y ait de légères divergences dans 
les sources®’, les fonctions et leurs titulaires peuvent être énumérés comme suit : 


1- Le khalifa d'Abdelkrim et commandant de l'armée rifaine de l'Ouest (dont le quartier général était 
à Targuist) : son frère cadet Si Mhammed. 

2- Le ministre des finances (wazir al-maliya) : son oncle paternel Si Abdsram r-Khattabi. 

3- Le ministre des affaires étrangères (wazir al-kharijiya) : le mari de sa sœur (son beau-frère), Si 
Mohand n-Mohand Azarqan, également originaire d'Ajdir (surnommé, par les Espagnols, à la fois 
Pajarito, “petit oiseau", et Punto, "mégot de cigarette" - car les Espagnols disaient que, dans son 
enfance, il avait l'habitude de ramasser et de fumer les mégots de cigarettes jetés). Il est mort à 
Tanger en 1969. 

4- Le Ministre de la guerre (wazir al-harb) : trois titulaires : (a) Mohammadi n-Si Mohammed bel-'Ali 
I-Hatimi d'Aith Qamra ; (b) 'Abdsram nr-Haj Mohand d'ar-Rabdha chez les Aith 'Adhiyya un 
sous-clan d'Aith Bou 'Ayyach ; et après sa défection aux Espagnols au milieu de l'année 1923638, 
(c) Hmed Boudra, d'Ikatchoumen d'Aith Youssef w-'Ari. Plus tard, sous l'occupation espagnole 
qui l'avait emprisonné, il devint qaïd, d'abord du caidat de l'Outa a Aith Waryaghar, puis en 1953 
de celui de Nkour. Il meurt en 1966. Un poste de ministre adjoint de la guerre fut également créé 
et fut occupé par Mouh n-Bou Ragjar, de Tifarwin appartenant aux "vrais" Aith Bou 'Ayyach. 

5- Le ministre de l'intérieur (wazir ad-dakhiliya) : trois titulaires : (a) Haddou n-Si Ziyyan r-Khattabi 
d'Ajdir ; à sa mort, (b) cheikh 1-Yazid nr-Haj Hammou de Tafrasth dans le sous-clan d’Imhawren 
d'Aith ‘Ari ; et à sa mort, tard dans la guerre, (c) Si Mohammed n-Si 'Abdsram r-Khattabi d'Ajdir, 
le fils du (2) susmentionné et un très jeune cousin d"Abdelkrim. 

6- Le ministre de la justice (wazir al-'adliya) : quatre titulaires : (a) le Qadi ch-chams (rgadhi n- dhfouyth), 
d'Aith Bou 'Ayyach ; (b) le Fqir ach-charqi t-Touzani d'Axt Touzine ; à sa mort, (c) Mohand n- 
Amar 'Abdellah t-Temsamani de Themsaman ; et enfin d) le Fqih Mohammed n-'Ari Bou ra- 
Hyan (ou Bou Lehya, le "barbu"), du clan Axt Tsafth d'Axt Touzine (il est mort à Safi en 1942). 

7- Le ministre du Patrimoine (wazir al-amlak) : deux titulaires : (a) Haj Aghyayar "Rubio", d'Aith 
Waryaghar, dont le clan n'est pas identifié ; et à sa mort, (b) Haj Hmed Chiddi, du Bas 
Ikatchoumen d’Aith Youssef w-'Ari. 

8- L'inspecteur de la marine : deux titulaires : (a) "Sebera" d'Ibeqqouyen ; et après sa défection aux 
Espagnols, (b) Haddou w-'Ari nr-M'addjem d'Ajdir. 

9- Le Qadi suprême (qadi qodat) : Mohammed n-Salah de Themsaman. 

10- Le percepteur en chef : S7'Amar n-Si Mohammadi I-Kammouni d'Iwrabdhen. 

11- Le Nadhir des biens Habous : $: Hmed Ougarroudh d'Iwrabdhen. 

12- Le Trésorier en chef (woufassarriÿ) : Si Mohammed Bou Jibar d'Ajdir (résidant depuis 1969 à al- 
Jadida et seul membre du cabinet encore en vie). Il était assisté de Mohand nr-Haj Chiddi, du Bas 
Ikatchoumen d’Aith Youssef w-'Ari, et de Hammou nr-Haj, également d'Aith Youssef w-'Ari, qui 
exerçait les fonctions de chef de cabinet des affaires étrangères. 

13- Le trésorier de l'armée régulière (/'4/aÿ) : Si'Ati n-Mohammadi, d'Ajdir. 

14- Le chef du protocole (Qaid /-Mechwar : Abdelkrim Haddou n $7 Ziyyan d'Ajdir, fils de (5a) précité, 
petit-fils du vieux $7 Ziyyan r-Khattabi de l'époque de la guerre des “ffs, et cousin d'Abdelkrim. Il 


637 Notre liste provient de trois sources générales d'information : 1) de mes propres notes de terrain basées sur des 
entretiens, en 1953-1955, avec des informateurs ayant eux-mêmes occupé des postes de responsabilité avec 
'Abdelkrim ; 2) des documents non publiés et non datés provenant des dossiers du colonel Emilio Blanco Izaga à 
Madrid ; et 3) des documents publiés, en particulier Hernandez Mir, op. cit, 1926-1927, vol. II, pp. 11-24 ; Gen. 
Goded, op. cit. 1932, pp. 78-104 ; et une liste datée du jour de Noël 1924, qui est donnée dans Gabriélli, op. cit. 
1953, pp. 41-52. Cette dernière source comporte quelques lacunes que mes informateurs sur le terrain ont pris soin 
de rectifier. 

638 Cela rendit 'Abdelkrim furieux et il l'emprisonna ; mais Abdsram nr-Haj Mohand réussit à s'échapper et survécut 
pour devenir qaïd sous l’occupation espagnole. Il mourut vers 1948. Son fils, Ahmed ben 'Abdeslam al-Bou 'Ayyachi, 
qadi au début des années 1950 et qaïd dans la province de Tétouan après l'indépendance, est l'un des principaux 
chroniqueurs de l’histoire du Rif : cf. son a/-Rif ba'd al-Fath al-Islami (Le Rif depuis la conquête musulmane), Tétouan : 
Instituto Mulay al-Hasan, 1954. Vers 1966, al-Bou 'Ayyachi préparait un second volume de son ouvrage, couvrant la 
période allant jusqu'à nos jours. Même si nous n'avons pas pu consulter cet ouvrage, nous avons néanmoins 
beaucoup profité des nombreuses discussions avec l'auteur lui-même. 
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était assisté de Si Mohand n-Ziyyan Oumghar, d'Aith Waryaghar mais de clan non identifié, et de 
Moustafa Boudra d'Aith Youssef w-'Ari. 

15- Le capitaine des boffad, (la garde personnelle d'Abdelkrim). Le garde du corps personnel 
d'Abdelkrim ; le qaid Hdidan d'Ajdir. 


es < 
> ET ea OV 
rm 


~ 
MALLITETILIILL 


R-Hadi ben 'Azzouz du Bas-Dhmasind à Aith Youssef w-'Ari, l'un des commandants les plus compétents d'Abdelkrim sur le front 
sud contre les français. Photographie reproduite avec l'aimable autorisation de M. Gordon H. Browne. 
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Outre ces hommes, un certain nombre d'autres personnes ont joué le rdle de conseillers d'une 
manière ou d'une autre, généralement à titre officieux. Leurs fonctions étaient moins bien définies que 
celles des hommes énumérés plus-haut - qui ont peut-être eux-mêmes été présentés de manière trop 
schématique. Parmi eux, deux chefs de mhalla (kibar mballa ; voir plus haut), Cha'ib n-Mouh n-Bou 
Qaryourth du clan de Troggouth de Themsaman, et r-Hadi n-'Azzouz du Bas Dhmasind (Massin ?) à Aith 
Youssef w-'Ari ; Haddou n-Hammou Abeqqouy d'Ibeqqouyen (plus connu sous le nom de Haddou l- 
Khal, "le Noir"), ambassadeur officieux d'Abdelkrim en zone française jusqu'en 1925, et principal 
informateur rifain de Gabriélli avant cette date (il est décédé à al-Jadida en 1950) ; le Fqih 1-Ghmari, de Bni 
Gmil ; le Fqih Bou r-Hyan d'Axt Touzine ; Mouh n-'Amar Mohand de Bouham d'Aith Youssef w-'Ari ; le 
qaid Seddiq, secrétaire personnel d'Abdelkrim ; et plusieurs autres secrétaires, dont Si Mohand n- 
Mohammadi, un autre beau-frère d'Abdelkrim, Haddou w-'Ari d'Ibeqqouyen, et un Algérien, $7 Hassan 
ben 'Abdel-'Aziz t-Tlemsani. 


Bien que les rôles réels des derniers individus en particulier aient été mal définis, leur proximité 
avec la personne d'Abdelkrim leur a conféré un prestige qu'ils n'auraient pas obtenu autrement. Tous ces 
hommes se distinguent par leur jeunesse : aucun n'avait plus de quarante ans, à l'exception de Cheikh 1- 
Yazid, qui avait la soixantaine, et de l'oncle d'Abdelkrim, $7 Abdsram, qui n'avait que deux ou trois ans de 
plus que son neveu et donc entre le début et le milieu de la quarantaine - Abdelkrim lui-même n'avait à 
cette époque que quarante ou quarante et un ans. Il est également frappant de constater que son cabinet 
ne comprenait aucun des vétérans imgharen, dont la position dans le nouveau régime sera examinée plus 
loin. 


Comme 'Abdelkrim était le chef laïc de ce qui était pour son peuple une guerre sainte, il était 
évidemment de la plus haute importance pour lui de placer des personnes de confiance à tous les postes 
d'autorité politique, même si ceux-ci étaient mal définis, au sein de la structure tribale, et en même temps 
d'obtenir le soutien inconditionnel des membres de la tribu en général, si les Rifains devaient s'unir dans la 
cause commune du djihad. La question que l'on peut se poser ici est la suivante : comment a-t-il pu faire 
cela ? 


L'ancien système de gouvernance par les aitharbi'in au niveau du clan ou du "cinquième" était par 
essence décentralisé, reflétant l'autonomie du clan et du "cinquième" dans le contexte global de la 
structure tribale. Comme il n'y avait pas de pouvoir supérieur à celui des imgharen, agissant 
collectivement, le système politique rifain en général n'était pas adapté à une administration par le haut, un 
"amghar supérieur" n'étant en réalité qu'un fragile primus inter pares ; et, comme je me suis efforcé de le 
souligner, le système se prêtait à une succession sans fin d'alliances et de querelles de sang à tous les 
niveaux de la segmentation, dans certains cas même entre des segments à des niveaux très disparates. 


Le système de gouvernement du Maroc se prête à une telle administration par le haut, du moins 
dans le meilleur des cas, et le sultan de Fès était bien sûr l'autorité suprême du pays. Même si, dans les 
faits, il avait souvent recours à des consultations (mochawara), sa parole avait théoriquement force de loi et 
il disposait d'une multitude de ministres et d'une armée pour l'appliquer. (Pour l'instant, nous ne nous 
intéressons pas aux différences de fait très réelles entre les sultans forts et les sultans faibles, mais 
uniquement à la fonction elle-même). C'est donc la structure gouvernementale marocaine qui a fourni à 
'Abdelkrim le modèle de son propre État républicain rifain, à une échelle plus petite, qui, aux niveaux 
supérieurs, en tout cas, est devenu une réplique exacte du gouvernement du sultan - avec, bien sur, la 
substitution de la fonction de président de la République à celle de sultan. 


L'un des traits les plus frappants du système politique marocain en général, qui a été souligné par 
de nombreux observateurs, est le surplus de légitimité : il y a, et il y a manifestement toujours eu, 
beaucoup plus de prétendants 4 une fonction qu'il n'y a de postes à pourvoir. Il en résulte plusieurs 
phénomènes : tout d'abord, la fonction elle-même prend toute son importance, tandis que l'homme qui 
l'occupe devient virtuellement un simple chiffre, car il y avait toujours un autre prétendant à la fonction 
qui attend justement en coulisses. Deuxièmement, l'accent mis, de facto, sur la consultation donne à 
l'homme au sommet de la pyramide (car le système est très hiérarchisé) un levier non seulement pour 
exploiter les liens de parenté ou de clientélisme qui mènent à lui, mais aussi pour monter les titulaires 
d'une fonction les uns contre les autres - et ainsi tous les titulaires réels ou potentiels d'une fonction 
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étaient obligés de "couvrir leurs arrières". Troisièmement, de tels jeux tendent a créer des antagonismes 
entre les titulaires d'une fonction de statut égal ou non, car chacun possède sa propre coterie de parents et 
d'amis et est très jaloux des prérogatives de sa fonction, qui devient à son tour de moins en moins bien 
définie. D'où la présence de "conseillers" à la périphérie du "cercle intérieur" 


La présence d'un seul individu - et de préférence d'un individu puissant - au sommet qui cristallise 
un nouveau pouvoir est donc absolument cruciale. Afin de centraliser l'autorité politique en lui-même et se 
placer au-dessus du système tout en en demeurant le pivot, 'Abdelkrim a dû s'éloigner des modèles 
politiques du Ripublik, que les Rifains avaient toujours suivis, pour se rapprocher d'autres modèles plus 
conformes aux exigences de sa République, nouvellement créée sur le modèle du Makhzen. Ce fait est en 
soi plus qu'ironique, car, hormis les distinctions entre Ripubiik et "République" (au sens rifain), le Makhzen 
du Sultan à Fès n'a non seulement jamais reconnu officiellement la République rifaine créée par 
'Abdelkrim (en temps de guerre) et basée à Ajdir, mais, poussé par la France et l'Espagne, il a dû prendre 
les armes contre elle - le Makhzen était impuissant à faire autrement sous un régime et une administration 
de protectorat, en dépit de toute la sympathie nationaliste qu'il aurait pu avoir. Pour Abdelkrim, le Rif 
représentait peut-être le Blad LMakhzen, mais pour Youssef, le sultan de Fès, il était toujours, et plus que 
jamais, le Blad-Siba. Comme le soulignent Amine et ses collègues6%?, 'Abdelkrim s'est certainement battu 
pour un idéal ; mais que cet idéal, à l'époque, ait été à court terme l'indépendance du Rif ou à long terme 
l'indépendance totale du Maroc reste un sujet controversé, que nous évaluerons à la fin de ce chapitre, 
sans tenir compte de la place occupée par 'Abdelkrim dans le contexte général du nationalisme marocain. 


LES REFORMES DICTEES PAR LES IMPERATIFS DE LA GUERRE : L'ARMÉE 
RÉGULIÈRE RIFAINE ET LES HARKAS TRIBALES. 


Il est évident, et tous les récits s'accordent sur ce point crucial, que l'insatisfaction d'Abdelkrim à 
l'égard de l'ancien système sociopolitique rifain, tel qu'il existait pendant le Ripubik et bien avant, était 
extrême. 'Abdelkrim savait bien que tout réformateur devait commencer par lui-même, et c'est pourquoi 
les Aith Waryaghar devaient être les premiers cobayes. En même temps, il était conscient du fait qu'il ne 
pouvait pas se permettre d'éliminer toutes les anciennes institutions politiques sans les remplacer par des 
substituts viables et fonctionnels. Il faut généralement un homme d'une intelligence et d'une compétence 
exceptionnelle pour réaliser et mettre en œuvre un tel programme avec succès. À mon avis, 'Abdelkrim 
était effectivement cet homme, car la grande majorité de ses nombreuses réformes, grandes et petites, lui 
ont survécu. La preuve de sa réussite en temps de guerre devait être démontrée durant le protectorat et 
pat la suite. La grande majorité des auteurs européens qui ont écrit sur la guerre de Rif, en se concentrant 
sur les événements extérieurs et sur "la chronique des batailles", n'ont pas réussi, en raison de leurs idées 
fausses ou de leur manque de connaissances sur la société rifaine, ses rouages et sa langue, à apprécier la 
signification très profonde des réformes d'Abdelkrim. Pour savoir ce que représentent ces réformes, il faut 
avoir au préalable acquis une connaissance intime du contexte social et structurel dans lequel elles 
s'inscrivaient. 


Tout d'abord, dans un geste impérieux de magnanimité, 'Abdelkrim refusa de se venger 
personnellement d'Abdssram at-Tafarsiti, l'homme qui avait empoisonné son père (et dont le sort reste 
inconnu), et il abolit les vendettas sous peine d'une condamnation à mort, une fois la consolidation du 
pouvoir achevée. A cette fin, il ordonna à ses boffad, ou gardes rapprochés, ainsi qu'aux qaïds de différents 
grades de l'armée régulière, de détruire toutes les petites casemates (¿chbrawen) en terre et en pierre qui se 
dressaient près de presque toutes les maisons d’Aith Waryaghar, et certainement près de la maison de 
chaque amghar. Cet ordre a été exécuté à la lettre. Malgré cela, il est arrivé à plusieurs reprises, au cours 
des combats, que des individus trouvent l'occasion de régler de vieilles rancunes à coups de plomb. 
Lorsque ces individus étaient pris, les Aoffad les faisaient défiler trois fois sur la place du marché, assis à 
l'envers sur le dos d’un âne, pendant que l'abarrah ou crieur public rendait publique leur violation du 


639 Cf. Amine, Brignon, Boutaleb, Martinet, Rosenberger et Terrasse, op. cit. 1967, p. 389. 
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nouveau décret. Les hoffad les plaçaient alors contre le mur, comme le ferait un peloton d'exécution, et les 
exécutaient sommairement. 


Bien qu'il arrive que l'on fasse preuve de clémence à l'égard d'un homme qui a exercé ce qu'il 
considère comme son droit à la vengeance, 'Abdelkrim n'a, dès le début, fait preuve d'aucune pitié à l'égard 
des transfuges. C'est ainsi qu'un frère de Haddou |-Khal d'Ibeqqouyen (l'un des "conseillers à la demande" 
mentionnés dans la section précédente) a été fusillé pour avoir transféré en secret des prisonniers 
espagnols d'Ajdir à l'ile d'Al-Hoceima avant que la rançon n'ait été payée avec la médiation d'Echevarrieta. 
en outre, deux notables importants du clan Imrabdhen ; Sidi 'Abdssram Bou Rjila du lignage Izigiwen (c.-à- 
d. les descendants de Sidi Hand ou Moussa) d'Aith Hichem, considéré comme détenteur de la baraka, et 
Hammou nr-Haj 'Aissa, un "mourabet" (du genre "saint-laic" ne rechignant pas aux querelles) originaire de 
Zawith n-Sidi 'Aissa, ont été accusés d'avoir accepté des pots-de-vin offerts par les Espagnols (la date ne 
peut être précisée avec certitude - Emilio Blanco pensait qu'il s'agissait de 1921, je pense qu'il s'agit de 
1924, peu de temps avant le début de la guerre contre les Français). La baraka de Sidi Abdssram et le talent 
de combattant de Hammou nr-Haj 'Aissa ne leur ont servi à rien, et le résultat a été qu'ils ont été lapidés 
ainsi que cinq autres personnes de moindre importance par les Aith Mhand ou-Yehya sur le marché 
dominical de Thissar, sur les ordres d'Abdelkrim. Aucune balle n'a pas été gaspillée sur eux, et les esprits 
s'étaient de toute façon échauffés. 


Ce dernier incident montre bien qu'il s'agit d'une guerre tribale laïque menée par une république 
laïque de tribus confédérées de même statut : c'est ce que 'Abdelkrim avait à l'esprit en lui donnant le nom 
de jomhouriya. On notera également que son interprétation de la situation politique est, dans ce cas précis, 
très proche de la vision traditionnelle. Bien que les crieurs sur les marchés et les Aith Waryaghar du 
commun ainsi que les autres Rifains emploient constamment le mot jihad, 'Abdelkrim lui-même affirmera 
plus tard publiquement (contredisant en fait sa déclaration formelle initiale après Dahar Oubarran) que 
c'est précisément ce qu'elle n'est pas : il s'agit d'une guerre d'indépendance moderne et nationaliste au sens 
militaire du terme.6# Abdelkrim, bien que lui-même issu d'une lignée plus ou moins sainte, n'avait que peu 
d'intérêt pour les attributs traditionnels de la sainteté, et aucunement pour les mrabten et les ordres 
religieux; nous reviendrons sur ce sujet plus tard. Là encore, cependant, l'influence de la Salafiya sur sa 
pensée peut être soulignée. Et pour rappeler l'incident mentionné au paragraphe précédent, la trahison, 
surtout en temps de guerre, était une trahison, quel qu'en soit l'auteur, même si elle pouvait être utilisée de 
façon exemplaire dans l'intérêt du réformisme. Abdelkrim avait une connaissance inégalée de ses 
contribules d’Aith Waryaghar et des Rifains en général, et il pouvait jauger leurs réactions d'une manière 
qui fascine l'anthropologue social et suscite sa convoitise. 


L'un des résultats de l'abolition de la vendetta à l'intérieur du pays est apparu avec le mouvement 
de la "boule de neige" des Aith Waryaghar et des Rifains en direction de l'ouest : l'animosité naturelle et la 
propension toujours présente à se quereller au sein des tribus (ainsi que la propension moins développée à 
faire la guerre aux tribus voisines du même ordre) étaient toujours présentes lorsque 'Abdelkrim, afin 
d'assurer sa domination sur les tribus arabophones Ghomara et Jbala, plus faibles et peu fiables, à la 
périphérie occidentale de sa sphère d'influence, installa des commandants issus d'Aith Waryaghar (rouyas, 
sing. ra") et des troupes de son armée régulière sur leurs territoires afin de les maintenir sous sa coupe. 
Ces mêmes tribus Ghomara et Jbala n'appréciaient peut-être pas la présence des troupes régulières venues 
d’Aith Waryaghar, beaucoup plus coriaces, mais elles n'y pouvaient rien : ces dernières étaient envoyées 
pour les surveiller et empêcher les défections, ce qu'elles firent efficacement. 


La prochaine grande réforme d'Abdelkrim fut la décollectivisation des serments collectifs (7-7 
ou dhzaddjith), qui a dû avoir lieu soit en 1921, soit en 1922, au plus tard juste après la création de la 
Jombouriya et le décret d'investiture d'Abdelkrim. Parce que ce dernier était un qadi et qu'en tant que tel, il 
représentait la charia auprés de ses concitoyens, cette méthode amazighe de prouver son innocence 


640 Cf. Shinar, op. cit. 1965, p. 166. Commentant une remarque faite à son sujet par le dictateur espagnol Primo de 
Rivera, 'Abdelkrim déclara : "Je ne suis pas un fanatique parce que je suis fier d'être musulman. Les croyances des 
autres ne m'intéressent pas". Il reconnaît ici que ce que Primo de Rivera a dit de lui était exact ; mais sur le troisième 
point du dictateur, 'Abdelkrim déclara qu'il l'a mal jugé et ajouta : "Cependant, oui, en effet, je suis un nationaliste". 
(Cf. aussi Gabriélli, op. cit., 1952, p. 88). 


508 


lorsqu'on est accusé d'un crime (qui ne comportait pas la notion de contre-accusation sous serment 
institutionnalisée, propre au Moyen-Atlas) était pour lui un anathème. Conformément aux règles strictes 
de la charia, il a décrété que seul l'accusé était autorisé à prêter serment. Les cojureurs potentiels et les 
agnats de l'accusé n'avaient donc pas le droit d’y prendre part, et cela soulignait le rôle du Coran dans la 
prestation de serment en général, effectuée à la mosquée. On peut relever au passage qu'il s'agissait 
également de porter un coup au concept de solidarité du lignage agnatique par la religion musulmane (et 
peut-être aussi par les réformateurs). Quoi qu'il en soit, les serments collectifs faisaient partie du passé, et 
du temps de mon travail sur le terrain les jeunes informateurs en ignoraient tout. Depuis la 
décollectivisation menée par Abdelkrim, les tribunaux de la charia et le qadi étaient les seuls habilités à 
traiter des serments individuels, seuls le plaignant et le défendeur était présents ; c'est encore le cas 
aujourd'hui. 


Il est évident qu'Abdelkrim considérait les “ffs avec le même sentiment de mépris avec lequel il 
considérait les vendettas, car les deux sont inextricablement liés et se nourrissent l'un de l'autre. Il se 
rendait compte qu'une centralisation de l'ensemble de la structure de l'autorité politique en lui-même et 
dans chacune des tribus nucléaires de l'État naissant contribuerait grandement à la réalisation de son 
objectif. Cependant, il n'hésitait pas à utiliser la notion de /ff lorsque cela l'arrangeait. Comme nous l'avons 
vu, les liens de mariage créent automatiquement des liens /ff au niveau du lignage, et personne n'en était 
plus conscient qu'Abdelkrim. Il l'a utilisé à son avantage et s'est assuré le soutien du clan Imrabdhen par son 
premier mariage avec une femme issue d'un de leurs lignages discontinus, celui des Dharwa Oumrabedh 
"Ari à Dhigarth d’Aith ‘Ari de la plaine. (Sa seconde épouse était la sœur de Mohammed Bou Jibar d'Ajdir, 
son intendant général, dont la propre épouse était la sœur d'Abdelkrim.$# Suivant la lettre de la loi, il 
entretenait chaque épouse dans une maison séparée, la première dans son domaine d'Ajdir, et la seconde 
dans la maison qu'il construisit plus tard à Aith Qamra). On se souviendra que sa mère était également 
issue d’Imrabdhen ; ainsi, son père et lui-même ont perpétué le précédent créé plus d'un siècle auparavant 
pat Sidi Mhand ou-Moussa (qui avait épousé la fille d'un amghar d'Aith Youssef w-'Ari), et ont non 
seulement gardé intacte mais renouvelé l'alliance de longue date entre les Aith Youssef w-'Ari et les 
Imrahdben. Plusieurs personnes appartenant à ce groupe ont d'ailleurs obtenu des postes de 
commandement respectables dans l'armée régulière, comme nous le verrons plus loin. En revanche, les 
Imrabdben qui le défiaient étaient sanctionnés sommairement, comme le montrent les cas de Sidi 'Abdsram 
bou Rjila et de Hammou nr-Haj 'Aissa. 


On ne saurait trop insister sur le fait que l'objectif premier du nouvel État était l'indépendance 
totale et inconditionnelle du Rif et de l'ensemble du Protectorat du Nord, à l'exception des presidios, de 
l'Espagne, et la reconnaissance de cette indépendance, d'abord par la France, puis par le reste du monde ; 
cet objectif, 'Abdelkrim l'a affirmé clairement et à maintes reprises. Qu'il ait ensuite voulu couper les 
communications françaises en prenant Taza et rallier tous les Marocains en s'emparant de la capitale 
culturelle Fès semble également évident. Il s'agit là, comme chacun peut le constater, d'objectifs 
nationalistes tout à fait "modernes" (par opposition aux objectifs "traditionnels") et, en effet, le caractère 
entier de la résistance rifaine avait de fortes connotations nationalistes, en dépit de son aspect tribal. 


Il est donc manifestement erroné d'affirmer, comme certains l'ont fait, qu'Abdelkrim a réalisé 
l'unification de l'ensemble du Rif et des Jbala principalement en manipulant le système Aff: en effet, au 
niveau de l'État républicain rifain", nous avons largement dépassé les limites des systèmes Aff, même ceux 
de niveau supérieur, pour entrer dans le domaine d'une coalition tribale en temps de guerre qui a fini par 
englober soixante-dix à quatre-vingts groupes tribaux distincts, tous administrés plus ou moins 
directement depuis Ajdir par l'intermédiaire des commandants de l'armée régulière issus d’Aith Waryaghar 
et des chefs de contingent des harkas tribales. (La loyauté des groupes situés à la périphérie était plus 
susceptible d'être moins élevée que celle des tribus principales, il est vrai). Puisque chaque tribu rifaine 


641 Son frère Si Mhammed avait également deux épouses, la première également originaire d'Imrabdben, et la seconde 
de la lignée "sainte laïque" de Dharwa n-Bou Jeddain d’Axt Touzine. Une autre sœur d'Abdelkrim a épousé SZ 
Mohand Azarqan, le ministre des affaires étrangères de la "République du Rif". Et Si Abdssram r-Khattabi, l'oncle 
d'Abdelkarim, était marié à une sœur de la première femme d'Abdelkrim. 

642 Coon, op. cit. 1958, p. 317, et Furneaux, op. cit. 1967, p. 52, 85. J'ai également adhéré à ce point de vue (cf. Hart, 
op. cit., 1954, pp. 72-73), mais je ne le fais plus. Toute la question de la manipulation dans ce cas me semble 
exagérée. 
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possède traditionnellement son propre système Aff, et que ce système ne dépasse en aucun cas les clans 
immédiatement limitrophes d'une tribu voisine du même ordre, l'affirmation de Furneaux selon laquelle 
'Abdelkrim, en 1924, a dû aider la tribu Jbala des Bni Zerwal, située dans la zone française, parce qu'il était 
en 4f avec elle, est hautement improbable.“ (On ne peut que supposer que Si Mhammed, en parlant à 
Furneaux de la décision de son frère d'envahir la zone française l'année suivante, a invoqué le “ff ou la 
notion de Aff, seulement en guise de justification). Les Bni Zerwal ne sont en aucun cas riverains des Aith 
Waryaghar, ni d'ailleurs d’aucune autre tribu rifaine ; et dans tous les cas, l'alliance /f de deux factions 
politiques était, dans le nord du Maroc, une institution proprement rifaine et semble avoir été 
manifestement absente chez les Jbala comme chez les Ghomara.* Que dans ce cas, comme l'affirme 
Roger-Mathieut#, 'Abdelkrim ait simplement annexé les Bni Zerwal présents dans la zone espagnole par 
l'intermédiaire d'une petite harka de l'armée régulière, ou que, comme le laisse entendre Gabriélli®*, les Bni 
Zerwal aient activement recherché sa protection contre les exactions du chérif principal de l'ordre des 
Derqawa, soutenu par les Français, 'Abd ar-Rahman ben Tayyeb ad-Darqawi, résidant dans la principale 
zawiya de l'ordre à Amejjout (Bni Zerwal), semble être hors sujet - qui est que les Bni Zerwal épouvantés 
allaient être rattrapés d'une manière ou d'une autre par la boule de neige rifaine qui avançait rapidement. 
Nous reviendrons sur cet épisode dans la section consacrée à la période 1925-1926. 


Au tout début de la guerre, le prestige d'Abdelkrim parmi ses partisans immédiats des basses 
terres d’Aith Waryaghar était monté en flèche après sa victoire à Dahar Oubarran, et il a aussi pleinement 
conquis les Themsaman et les Axt Touzine. Cependant, il est possible que les imgharen montagnards 
d'Aith 'Ammarth, d'Igzennayen et même des hautes terres d’Aith Waryaghar l'aient encore considéré 
comme un parvenu et un arriviste. Les clans montagnards étant sa principale source de vaillants 
combattants, il enrôla leurs guerriers dans les rangs de ses harkas tout en donnant à leurs imgharen les plus 
hauts commandements sur le terrain. L'un des Aibar mhalla (Rif. imqranen nremhaddjath, littéralement "les 
grands de la mhalla"), comme on appelait les commandants de harka, était Haddou n-Mouh Amezzyan 
d'Aith Bou Khref d'Aith Bou 'Ayyach, qui devint après la guerre qaïd de Nkour (un poste qu'il occupa 
jusqu'à sa déposition en 1951, dans les circonstances décrites au chapitre 9). Le caïd Haddou s'est 
particulièrement distingué sur le front français autour de Kifan en 1925 et Abdelkrim l'a nommé caïd 
qoyad sur tous les clans du sud d’Aith Waryaghar, ainsi que sur les Marnissa, la moitié nord des Branis, la 
moitié des Ibdharsen (ou I-Mtalsa) et tous les Igzennayen après la liquidation de Haj Beqqich 
d'Ikhouwanen. Parmi les autres &ébar mhalla, on trouve Hadi ben 'Azzouz, du Bas-Dhmassind à Aith 
Youssef w-'Ari, et Cha'ib n-Mouh n-Bou Qaryourth, de Troggouth à Themsaman, qui ont tous deux 
combattu d'abord sur le front espagnol, puis sur le front français, à Bni Zerwal ; Mouh n-Hammich 
d'Izakiren d'Aith Bou 'Ayyach ; Cha'ib 1-Ya'qoubi, de Themsaman, qui a combattu sur le front espagnol 
oriental près de Midar à Axt Touzine ; et Hmidou Khrirou des Bni Hozmar dans le nord-ouest des Jbala, 
un ancien lieutenant du chérif Hmed r-Raissouni (voir la section suivante).647 


Les imgharen qui n'ont pas reçu, au sens technique du terme, de commandement sur le terrain, 
que ce soit dans l'armée régulière ou en tant que Ribar mballa, ont été nommés qaids dans les localités de 
leurs clans respectifs. Cela ne signifie pas qu'ils n'ont pas combattu - au contraire, ils étaient responsables 
de la mobilisation de leurs administrés dans les harkas au cas ot la guerre s'étendrait a leur territoire. Les 
tribus rifaines centrales n'avaient pas besoin de kibar mballa (même si, comme dans le cas de Haddou n- 
Mouh Amezzyan, ils pouvaient y opérer), car ces postes avaient été créés en grande partie pour maintenir 


643 Furneaux, op. cit. 1967, pp. 146, 147-8. 

644 D. M. Hart, carnet de notes de terrain, 1965. 

645 Roger-Mathieu, op. cit. 1927, p. 136. 

646 Gabriélli, op. cit. 1953, p. 53. 

647 Un excellent compte rendu de la carrière de Hmidou Khrirou est donné dans Tomas Garcia Figueras, "Un 
Cabecilla de Yebala : Ahmed Ben Mohammed el Hosmari (a) El Jeriro", chez le même auteur, Misceldnea de Estudios Varios 
Sobre Marruecos, Vol. II, Tetuan : Editora Marroqui, 1953, pp. 73-118. Une excellente biographie en anglais, de son 
ancien chef Raisuni est publiée par Rosita Forbes, The Sultan of the Mountains : The Life Story of Raisuli, New York : 
Holt, 1924, bien qu'elle ait été publiée avant la capture de Raisuni par 'Abdelkrim. Deux excellents comptes rendus 
de ce dernier épisode ont été publiés, encore une fois, par Tomas Garcia Figueras, De? Marruecos Feudal : Episodios de la 
Vida del Cherif. Raisuni, Madrid, Barcelone et Buenos Aires: Campania Ibero-Americana de Publicaciones, 1930, pp. 
209-241; et Intervenciones Militares de la Región de Yebala Central, Memoria Relativa a las Cabilas Que Integran Esta Región, 
Tetuán: Casa Gomariz, 1934, pp. 169-180. 
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les tribus Senhaja, Ghomara et Jbala sous le contrôle des Rifains (et plus précisément sous celui des Aith 
Waryaghar). En terre Aith Waryaghar, 'Abdelkrim a nommé les qaids suivants : (1) 'Amar n-Seddiq 
d'Thaddouthen, pour les Aith Hdhifa ; (2) 'Abdellah n-Sa'id de Bou Sarah ( combattant réputé qui perdrait 
une jambe dans une bataille contre des chars sur le front sud contre les français) pour les Aith 'Abdellah ; 
(3) Mouh Azarqan d'Aith Bou Qiyyadhen, pour les Aith Bou 'Ayyach ; (4) S7 Cha'ib n-S7'Ari Oubarrou de 
Dhigarth, pour 'Aith 'Ari ; (5) Mouh nr-Haj ‘Amar de Bouham, pour les Aith Youssef w-'Ari ; (6) Mouh n- 
Mohand n-Bou(dh)Qabout de Bou Sa'ida, pour les Aith 'Arous ; (7) Mouh n-Hammadi de Bou Ma'dan, 
pour les Timarzga ; (8) Mezzyan n-Hmed du lignage Aith Mhand ou-Sa'id pour Ignan, à Aith Tourirth (ce 
caïdat a été attribué plus tard à Hammadi n-'Amar Ouzzougwagh du lignage Imijjat de l-'Ass- (voir chapitre 
12) ; (9) Hammadi nr-Haj Sa'id de Zawith n-Sidi Youssef, pour le Bas Imrabdben ; et (10) 'Allouch 
Oumrabedh d'Aith 'Aziz, pour le Haut Imrabdben. Si un homme peut être considéré comme le qaïd de 
toute la tribu, c'est bien sûr "le fils de $7 Abdelkrim" lui-même. 


Au sein d'Aith Ammarth, Abdelkrim nomma Haj Mhand n-Teyyeb de Bouhouth - du clan des 
Yen n Sa'd Ikhref - comme qaid tribal, mais les membres de l'autre ff ont protesté, comme à 
l'accoutumée, en disant qu'il devait nommer l'un des leurs. En raison de conflits internes, il dut en fait 
nommer deux hommes : Haj 'Allouch n-Twaryaghatch de Tazrouth (dont la mère, comme son nom 
l'indique, était originaire d’Aith Waryaghar et plus précisément de Timarzga), et Haj Haddou nr-Haj 'Aissa 
de Thimrizin - à un double commandement dans le clan d'Aith 'Abbou, tandis qu'il nommait Mohammed 
Kaina d'T'achban dans celui d'Tj'ounen, et 'Abdr-Rahman n-$7 Hmed d'Agnis dans celui d'Aith r-Hassain. 
Le double commandement auquel il est fait allusion ci-dessus indique qu'au niveau des clans locaux, 
'Abdelktim a parfois dû s'accommoder des anciennes rivalités /ff. Haj Mhand n-Teyyeb fut dénoncé parce 
qu'on disait qu'il avait conclu un accord secret avec "Amar n-Hmidou, le qaïd des Marnissa, soutenu par les 
Français et ennemi d'Abdelkrim. La encore, on voit la force de l'ancienne alliance Æ, car les Marnissa 
étaient en /ff avec les clans Aith 'Ammarth des Yen n Sa'id Ikhref et les Aith r-Hassain. Quoi qu'il en soit, 
'Abdelktim l'apprit et fit amener Haj Mhand n-Teyyeb à Ajdir où il fut emprisonné. Il nomma Mouh 
Ousbouh d'Aith r-Hassain (et frère de ‘Amar Ousbouh, qui était qaïd d'Aith 'Ammarth lors de mon 
enquête sur place en 1954) et "Amar nr-Haj Miftah de Khazziyath des Yen n Sa'id l'Ikhref à la place de Haj 
Mhand n-Teyyeb : une fois de plus, un double commandement. 


Le commandement militaire de Haddou n-Mouh Amezzyan s'exerçait également sur les 
Igzennayen, avec les nominations suivantes : (1) pour les Acht 'Arou '‘Aissa, Mouh Amezzyan 
Oukhiyyad®*; pour les Acht 'Assem, (2) pour Ikhouwanen, Hmed nj-Haj Beqqich et le qaïd Fennich (autre 
commandement double), (3) pour Iharrouchen, un certain Mhand (nom du père inconnu) et (4) pour 
Tamjound, Mohand Bou |-Makour ; à Imzdourar, (5) pour Inahnahan et Iharchriyyen, Haj Hammada, (6) 
pour Thara Tazzougwakhth, $7 Hmed |-Hounach et (7) pour Marar, Mohand n-Bou Attawen ; (8) pour les 
Acht Younes, Mouh n-Mohammadi n-Bou Rqouba ; (9) pour les Acht Mhand, S7 Mohand n-'Allal n- 
Dahhou ; et (10) pour les Acht r-Oudha, Haj Tahar d'Ichawiyyen. 


Les nominations faites par 'Abdelkrim parmi les Axt Touzine sont intéressantes®?, car elles 
illustrent à nouveau le principe du double commandement. 'Abdelkrim a été très bien accueilli dans le clan 
d’Axt 'Akki et, au début, il semble avoir laissé le gouvernement des aitharbi'in en exercice. Ce n'est que plus 
tard qu'il décida de leur faire nommer un qaïd de leur choix. Les aitharbi'in se réunirent à Amzawrou 
(Themsaman) en présence d'Abdelkrim et proposèrent Mouh ou-Dadi n-Mohand, un fqih peu réputé, car 
ils pensaient qu'ils garderaient le pouvoir en sous-main. Mouh ou-Dadi a tenu deux ans, mais 'Abdelkrim 
l'a finalement démis de ses fonctions pour incompétence. Il nomma alors S7 Cha'ib nj-Haj 'Amar ou- 


648 Dans mes propres dossiers (Document Igzennayen/ Aith Waryaghar, manuscrit n° 1 ), j'ai conservé la traduction 
d'un document provenant d'Igzennayen, daté de juin 1924 (Dhou 1-Qa'da 1342), selon lequel le qaïd Mohammed 
Amezzyan ben Akhiyyad de Awlad ‘Ali ben 'Aissa des Gzennaya a témoigné (devant le qaid Hmed ben Boudra al- 
Waryaghli et le qaïd Haddou ben Mouh Amezzyan al-Bou 'Ayyachi le &bir mhalla des Gzennaya à Timdgharth chez 
les Axt Touzine, où le document avait été envoyé) qu'il avait nommé comme qaids "à la tête de leurs frères", dans les 
communautés de Tinimlal (Rif. Thinimrar) et Hibil (Rif. Hibir), Sellam ben bel-Haj et 'Abdar-Rahman ar-Rahmouni. 
Lors de la rédaction de ce même document, les goyad -miya, ou qaids de 100 hommes, ont également été choisis, 
"après discussion", et sous l'œil vigilant de Haddou n-Mouh Amezzyan, le Ou-Bou 'Ayyach qui était alors le kbir mballa 
des Igzennayen. 

64 Cette information est tirée de José Ojeda del Rincon, manuscrit, op. cit. 1954. 
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Mohammadi d'Imminithen, qui resta en fonction six mois. Il décéda et l'on soupçonna 'Abdelkrim de 
l'avoir fait empoisonner pour trahison. Son neveu Mouh n- Amar n-Danoutt lui succéda, mais lui aussi ne 
restera en place que quelques mois, avant d'être remplacé par Haj 'Amwarw-Allal d'Isrimathen, qui ne 
tiendra, lui aussi, que six mois. Vers la fin de la guerre, Abdelkrim décida de placer un qaid a la téte de 
chaque /ff: Haj r-Arbi Achetar reçut la charge de celui d’Axt Mirix, et Si Mohammed n-'Ari celle des 
Thahouwasth. Cet arrangement a duré jusqu'à l'occupation espagnole. 


Dans le clan d’Axt Ber'aiz, les aifharbl'in nommèrent comme qaïd un certain Hammou n-Sellam, 
mais 'Abdelkrim, usant de son droit de veto, le destitua et mit à sa place Mouh n-Bou Zaryouh, d'Axt r- 
Ahsen. Peu de temps après, il nomma un qaïd pour chaque 4f: Hammou n Sellam, encore lui, pour celui 
d'Tjarrayen, et Mouh n-Bou Inoudh pour celui d’Isqifath. L'important, c'était le poste, et l'homme qui 
l'occupait n'était qu'une marionnette qui sautait quand 'Abdelkrim tirait les ficelles. 


Pour le clan d’Axt T'safth, 'Abdelkrim nomma deux qaïds pour chacun des deux /f5, Mohand n- 
Kswan-$; Mohand Ixen pour celui d’Axt Yehyi, et Mhand nj-Ahsen nj-Hachmi pour celui d’Axt r-'Ari, car 
chacun des clans Axt Touzine était divisé en deux. Lorsque ces deux hommes sont devenus &ibar mballa, il 
a alors nommé un seul qaïd, 'Abdsram nj-Qadi Stitou, qui n'a tenu que peu de temps, car l'occupation 
espagnole a eu lieu que quelques mois plus tard. 


Chez les Axt Ta'ban, après que Bou r-Hrif, qui avait été un adversaire acharné de Bou Hmara, a 
été tué accidentellement en 1920, son fils Mohand fut nommé qaid ; il le resta jusqu'à ce qu'Abdelkrim 
l'emprisonne à Ajdir, où il mourut. Par la suite, Bou Dar, qui avait été qaïd sous Bou Hmara, fut à 
nouveau nommé qaïd, mais fut démis de ses fonctions pour incompétence. Si Mohand Azzougwagh 
d'Iminnouhan fut alors nommé et le resta jusqu'à la fin de la guerre. 


Dans le clan d’Igharbiyen, 'Abdelkrim laissa les aitharbi'in continuer à gouverner pendant un 
certain temps, mais il désigna ensuite Mouh n-Haddou n-Si ‘Ari comme qaïd ; ce dernier ne resta que peu 
de temps en fonction, car les troupes espagnoles revinrent bientôt, et la communauté de 'Azib Midar resta 
sans chefferie. Abdelkrim nomma également Mouh n-Chouhou qaïd pour Midar et Si Mhand n-Hammadi 
Haddou qaïd pour les Igharbiyen de la montagne. Ce double commandement, qui dura lui aussi jusqu'à 
l'occupation espagnole, reflétait l'extrême fractionnement interne des Axt Touzine. 


Ces exemples sont révélateurs. Si nous revenons aux Aith Waryaghar, par exemple, nous pouvons 
constater qu'Abdelkrim a créé des caïdats non seulement pour chaque "cinquième" de la tribu, mais aussi 
pour chaque clan et sous-clan. La répartition de l'autorité politique a été soigneusement marquée à chaque 
point clé de la structure sociale de la tribu. 'Abdelkrim veillait méticuleusement à ce que, du moins dans sa 
propre tribu, les vieux ennemis de /ff5 comme les Aith Tourirth et les Timarzga ne se retrouvent pas sous 
Pautorité d’un même qaïd ; il en allait de même pour les Aith Youssef w-'Ari dans les basses terres. Chez 
les Aith 'Ammarth, les Igzennayen et les Axt Touzine, il connaissait peut-être moins bien la situation 
politique interne que dans sa propre tribu, et il a sans doute commis quelques erreurs ; mais celles-ci ont 
été rapidement rectifiées par la dotation des postes de qaïd de clan avec des individus plus " fiables 
politiquement ". Comme tous ces qaïds étaient directement responsables devant lui du comportement de 
leurs administrés, il s'agissait là d'un nouveau développement de la centralisation de l'autorité politique. Par 
ailleurs, la comparaison avec les données fournies pour la période du Rubik montre que les imgharen qui 
avaient accédé au pouvoir à l'époque de Bou Hmara sont très peu nombreux ; les nouvelles autorités 
tribales sont pour la plupart des contemporains d'Abdelkrim. 


Conformément au modèle de gouvernement marocain, tous les titres attribués par 'Abdelkrim à 
ses collaborateurs étaient des titres arabes et non amazighs. Les chefs de tribus et de clans deviennent 
qaïds et les commandants de harka des kibar mballa ; les chefs de l'armée régulière, sous l'autorité du gaid /- 
mechwar ( Abdelkrim Haddou n-$7 Ziyyan d'Ajdir), qui reçoit en retour ses ordres du frère d'Abdelkrim, $7 
Mhammed, sont goyad t-tabour (qaids de #abours ou "bataillons"). L'effectif maximum de l'armée régulière, 
dont l'organisation a débuté en 1922 sous la direction de S7 Mhammed, ne dépassait pas 3 000 hommes, 
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même en période de pics; parmi eux, 300 étaient des tireurs d'élite et 100 des mitrailleurs. Un 
informateur a déclaré qu'il y avait un total de six éabours, trois tabours constituant une rha sous lautorité 
d'un gaid r-rha, mais les noms des deux goyad r-rha nous ne sont pas parvenus, de sorte qu'il vaut peut-être 
mieux ne pas tenir compte de cette version. Les récits varient également quant a savoir s'il y avait cinq ou 
six abours au total, et si chaque abour était composé de 300, 400 ou 500 hommes®!; je soutiendrais 
personnellement ce dernier chiffre, ainsi que le total de cinq /abours. Si nous acceptons cette proposition de 
cinq fabours de cing cents hommes chacun, chacun d'entre eux était alors composé de cinq miyas de cent 
hommes chacun sous son gaid -miya. Au-dessous de chaque qaid -miya (qui correspondrait au grade de 
capitaine, tandis que le qaid Htabour correspondrait au grade de major) se trouvaient deux goyad khamsin 
(qaids de 50) ; au-dessous de ceux-ci, quatre goyad khamsa on-'achrin (qaïds de 25) ; puis huit goyad t-tna'ch 
(qaïds de 12) ; et enfin les soldats ordinaires ou ‘askaris. (Les correspondances pour les qaïds de 50, 25 et 
12 auraient donc été celles de lieutenant, de sergent et de caporal respectivement). 


Le premier tabou, sous le commandement de Mouh n-'Amar n Hammich d'Aith Brahim du Bas 
Imrabdhen (ou, selon une autre source, d'Izakiren, Aith Bou 'Ayyach), était entièrement composé d'Aith 
Waryaghar. Parmi les qaids de 100 dans ce tabour, on peut citer Amar n-Mouh n-Sa'id d'Ighmiren des 
Aith 'Adhiya (Aith Bou 'Ayyach), Mhand nr-Haj ‘Ari d'Aith Hdhifa, Malek d'Aith 'Abdellah, et Mouh 
Azdhadh ("Mouh le mince") d'Aith 'Arous, l'un des combattants les plus habiles et les plus féroces de 
toute la guerre. (A l'instar du Rbir mhalla des Jbala, Hmidou Khrirou, il ne s'est jamais rendu aux Espagnols 
et n'a trouvé la mort qu'en 1927 avec les derniers résistants de l'Ouest, près d'un an après le départ 
d'Abdelkrim). 


Le deuxième Tabour, sous le commandement de cha'ib n-Hammadi n-'Allouch (surnommé 
cha'ib Afeddjah, "cha'ib Le Paysan") de la lignée Ihaddouchen à Aith Moussa w-'Amar de la plaine d'Aith 
'Ari, regroupait les qaïds de 100 suivants : Amar n-Bou Ghlit d'Ibeqqouyen ; le gaid Mohammed Kahal de 
Zawith n-Sidi 'Aissa dans le haut Imrabdben ; et Qaid Mohammed n-Seddiq d'une lignée Imrabdhen 
(Ifassiyen) d'Azghar d'Aith Youssef ou-'Aissa dans le Haut Imrabdhen ; et Qaid Mohammed n-Seddiq d'une 
lignée Imrabdben (Ifassiyen) d'Azghar d'Aith Youssef w-'Ari. Ce tabour particulier a participé à des 
opérations successives à Wad Law et Chawen à l'ouest, et plus tard sur la rivière Wargha, les Branes et les 
Bni Waryagil dans la zone française des Jbala. (En 1953-1955, le qaïd de ce tabour était devenu le 
Mgaddem d'Aith ‘Ari, sous l'administration espagnole ; il est aujourd'hui décédé). 


Le troisième tabour, sous le commandement du caïd Mohammed Bouhout d'Iqar'ayen, était 
cantonné à Ajdir et se composait principalement d'artilleurs. Les Qaids de 100 dans ce tabour 
comprenaient : ‘Amar n-Qaddour, d'Aith ‘Amar d'Aith Tourirth ; Amar nr-Haj Mohand de Thazaghin 
d'Aith 'Abdellah ; et Si Bou Tahar de Thariwin d'Aith 'Abdellah. 


Ces trois premiers tabours étaient entièrement composés de rifains. Dans le quatrième tabour, 
cependant, d'autres éléments apparaissent. Il était commandé par l-Hassan ben 'Amar Tahadith, de la tribu 
des Bni Ziyyat de Ghomara ; l'un de ses qaids de 100 était ‘Ali 'Arjwan, également de Ghomara, et il opéra 
à la fois dans cette région et dans la zone sud contre les français. Il semble cependant peu probable que ce 
tabour ait été entièrement composé de Ghomara : 'Abdelkrim ne l'aurait pas permis, car les risques de 
défection auraient été trop importants. Il devait inclure au moins en partie des "Prussiens du Rif", comme 
Gabriélli surnomme les Aith Waryaghar, peut-être de manière pas trop inappropriée, en fonction de leur 
rôle dans la guerre. 


Enfin, le cinquième Tabour était commandé par le qaid Hmed Soussi et se composait en grande 
partie de mitrailleurs. Parmi les qaïds de 100 personnes, on peut citer S7 Mohand Jilah d'Ajdir, un certain l- 
Ma'ti, du Gharb, et un certain Mfaddal. Le gaid ¢-tabour lui-même et les deux derniers qaïds de 100 hommes 
n'étaient manifestement pas rifains et avaient eu une expérience avec les mitrailleuses, probablement dans 


650 Même le chiffre de 6000-7000 avancé par 'Abdelkrim, qui semble assez faible, est probablement exagéré. Roger- 
Mathieu, op. cit. 1927, p. 140. Le général Goded, op. cit. 1932, p. 95, estime le total à 2000 seulement. 

651 Un informateur parle de trois cents, un autre de cinq cents. Le général Goded, op. cit. 1932, p. 97, retient quatre 
cents comme juste milieu. Gabriélli, op. cit. 1953, p. 48, par contre, opte, comme nous, pour un total de 2500 
hommes seulement pour l'ensemble de l'armée régulière. Il est à noter que, dans le schéma militaire traditionnel 
marocain, le zabour est une unité à effectifs variables. 
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l'armée française, tandis que le qaid Bouhout du quatrième tabour était un ancien lieutenant des Regulares 
espagnols qui avait rejoint Abdelkrim en 1921 et était devenu le principal instructeur militaire de l'armée 
régulière. 


D'autres personnes étaient attachées aux tabours, comme S7 Mohammadi Aghyayar d'Ajdir, r- 
Hadi ben 'Azzouz du Bas Dhmasind (Aith Youssef w-'Ari), et Cha'ib n-Mouh n-Bou Qaryourth de 
Themsaman, qui opéraient tous en tant que kbar mballa (chefs de harka). Les deux derniers se sont 
d'ailleurs rendus chez les Bni Zerwal, des Jbala dans la zone française, probablement dès 1924, en qualité 
de rouyas ou commissaires administratifs afin de jeter les bases de la "préparation politique" de l'invasion a 
venir d'Abdelkrim. 


Les officiers et les hommes de troupe portaient tous deux la jellaba de couleur brun foncé, qui 
était le vêtement rifain distinctif de l'époque, ainsi que la dhaghrafth, une bande de laine enroulée autour de 
la tête et qui pouvait parfois servir d'étui à fusil (le turban de coton blanc n'a été adopté que tardivement). 
Les officiers portaient des ceintures blanches et des babouches en cuir marocain, tandis que les soldats 
étaient chaussés de sandales en palmier ou en alfa. Tous les contingents d'Aith Waryaghar, qu'ils 
appartiennent ou non à l'armée régulière, étaient généralement armés de carabines ou de fusils à répétition 
français Lebel 1886, tandis que les autres tribus devaient généralement se contenter de Mausers espagnols 
1888 (qui avaient été récupérés en grande quantité sur le champ de bataille de Dhar Oubarran) ou, dans 
une moindre mesure, de fusils français Gras 1874. Les armes à feu à silex appartenaient désormais presque 
entièrement au passé en pays Aith Waryaghar. Tous les membres de l'armée régulière portaient également 
des cartouchières confectionnées par les maroquiniers de la tribu de Taghzout du Senhaja Srair, tandis que 
les goyad t-tabour étaient tous armés de pistolets. Et comme chacun possédait son long poignard droit 
(dbasboutch), tout membre de l'armée régulière était pratiquement un arsenal ambulant. 


Les couleurs utilisées pour les insignes étaient les mêmes que celles du drapeau de la " République 
du Rif", qui consistait en un losange blanc au centre sur un fond rouge, avec un croissant de lune vert au- 
dessous d'une étoile à six branches d'un vert assorti à l'intérieur du losange.%? Le grade se voyait au 
premier coup d'œil à la couleur et au nombre de bandes sur la dhaghrafth d'un homme : un qaid t-tabour 
portait une dhaghrafth rouge avec trois bandes vertes et percevait 25 duros (125 pesetas) par mois®; un qaïd 
de 100 portait une dhaghrafth rouge avec deux bandes vertes et recevait 20 duros (100 pesetas) par mois; un 
qaïd de 50 portait une dhaghrafth rouge avec une bande verte et percevait 16 duros (80 pesetas) par mois ; le 
qaid de 25 portait une dhaghrafth rouge avec une demi-bande verte et recevait 14 duros (70 pesetas) par 
mois; le qaïd de 12 portait une dhaghrafth rouge sans bande et recevait 13 duros (65 pesetas) par mois ; et le 
simple soldat portait une dhagrafth verte sans bande et recevait 12 duros (60 pesetas) par mois. Les 
mitrailleurs et les artilleurs portaient des dhagrafths noires à bandes rouges, dont le nombre variait en 
fonction de leur grade, et leur barème de rémunération était le même que celui des grades cités plus haut. 
(Les taux de rémunération indiqués par le général Goded sont légèrement supérieurs à ceux fournis par 
mes informateurs)6%1. 


Le gouvernement fournissait à ses soldats des fusils et des munitions, mais pas de nourriture 
8 3 ; 
qu'ils apportaient de chez eux ou qu'ils obtenaient des tribus sur les territoires desquelles leurs tabours 


652 Le général Goded, op. cit. 1932, a publié une photographie du drapeau rifain entre les pages 95-96 de son livre, et 
sa description est confirmée par le Dr. Carleton S. Coon, communication personnelle, 1966. Il convient de préciser 
que si le drapeau de l'actuel royaume du Maroc présente le contour d'une étoile verte à cing branches au centre sur 
un fond rouge, il existe néanmoins d'autres précédents dans l'histoire des drapeaux marocains avec des étoiles à six 
branches. Cf. B. Dubreuil, Les Pavillons des Etats Musulmans, Publications de la Faculté des Lettres et des Sciences 
Humaines, Nouvelle Série, t. I, Rabat : Centre Universitaire de la Recherche Scientifique, vers 1962. 

653 Abdelkrim a fait imprimer du papier-monnaie, probablement en Angleterre, car j'ai vu une photographie d'un 
billet de " Cinq Riffan ", imprimé en anglais et en arabe, dans les archives personnelles du colonel Emilio Blanco. Il 
était censé valoir 50 pence anglais ou 5 francs français or de l'époque. Cependant, on peut se demander dans quelle 
mesure ces billets ont réellement circulé, car tous mes informateurs parlent uniquement de duros et de pesetas. 

654 Gén. Goded, op. cit. 1932, p. 94. On peut également remarquer qu'Abdelkrim a institué les médailles suivantes 
pour récompenser les actes de bravoure au combat : 1) la madaya rifiya, ou médaille rifaine, d'une valeur de 50 
pesetas ; 2) l'ższibqaq l-harbi, ou médaille du mérite militaire, d'une valeur de 30 pesetas ; et 3) la maziya, ou médaille de 
Pexcellence, d'une valeur de 15 pesetas. Le terme madaya proviendrait de l'espagnol medalla. ? 
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étaient stationnés. La garde personnelle d'Abdelkrim, les hoffad, bien que mobiles, étaient stationnés en 
permanence à Ajdir sous les ordres d'un gaid khamsin, le qaïd Hadidan ; elle se composait de 50 soldats de 
l'armée régulière triés sur le volet, tous, sans exception, étant des Aith Waryaghar. Si Mhammed était 
responsable du réseau téléphonique, et il y avait quelques opérateurs téléphoniques à Ajdir qui 
maintenaient la communication avec son quartier général à Targuist ; ces opérateurs étaient pour la plupart 
des garçons à qui un prisonnier espagnol surnommé Antonio E/ Mecanico avait appris à installer des fils 
téléphoniques. Une poignée d'autres étrangers, pas plus d'une vingtaine, occupaient divers postes, la 
plupart du temps très modestes, au service d'Abdelkrim. Parmi eux, un Turc nommé Khalid et un 
musulman serbe nommé ‘Abdallah ; ce dernier opérait l'artillerie à Azghar. Josef Klemms, un Allemand 
originaire de Düsseldorf qui avait déserté de la Légion étrangère francaise et qui était connu par les Rifains 
sous le surnom de " Haj Aleman", réussit à devenir un qaid de 50 dans le tabour d'artillerie de l'armée 
régulière, bien qu'Abdelkrim ne lui ait jamais fait entièrement confiance ; les Français l'ont pris à Fès en 
juin 1926.65 Il est tout à fait évident, comme l'a également noté Woolman,f% que les Rifains dirigeaient 
entièrement leurs propres opérations. Quelles que soient les allégations formulées dans le passé, il ne fait 
aucun doute que le "cerveau" derrière les succès d'Abdelkrim était le sien propre. 


La création de prisons est une autre innovation majeure d'Abdelkrim. Les prisonniers de guerre 
étaient détenus dans les prisons d'Ajdir et d'Aith Qamra. Ils travaillaient à la construction de routes et à la 
fabrication de grenades à main à partir de vieilles boîtes de tomates remplies de clous, un procédé dans 
lequel les armuriers de Taghzout étaient également devenus très experts. Même si le sort des prisonniers 
n'était pas enviable, une évaluation minutieuse des récits sur les atrocités commises par 'Abdelkrim a 
l'égard de ses captifs montre que la plupart de ces récits peuvent être écartés. Il est vrai qu'en tant 
qu'homme déterminé (ses détracteurs parleraient de "pensée unique"), il est devenu plus intransigeant au 
fur et à mesure que la guerre progressait et que son pouvoir se consolidait. Il se montra par exemple 
beaucoup plus dur à l'égard des prisonniers rifains et jbala qui s'étaient dérobés au combat ou avaient fait 
défection, et qui avaient été capturés et emprisonnés à Dhmassind. Beaucoup de ces derniers sont morts 
de faim ; Raissouni est pratiquement un cas d'espèce. ‘Abdelkrim n'a pas pu échapper à la violence 
endémique de son propre milieu social, mais en même temps il a eu l'intelligence de ne pas être insensible 
à l'opinion publique européenne. 


Les espions, bien sûr, n'ont pas eu droit à un traitement de faveur. Un informateur originaire 
d'Igzennayen, dont le père avait été gaid /-miya, a déclaré que son père et 'Abdelkrim se trouvaient un jour 
ensemble sur le front, à Axt Touzine, en 1925. Abdelkrim a pris ses jumelles pour repérer au loin un 
Rifain qui s'approchait d'eux et a immédiatement annoncé que cet homme était un traître et à la solde des 
Français. L'homme arriva et fut saisi, son sac en cuir fut fouillé, ainsi que tous ses vêtements ; ce n'est 
qu'en ouvrant les cartouches de son fusil qu'ils découvrirent des morceaux de papier, écrits en arabe, 
décrivant l'armée, l'armement et l'ordre de bataille d'Abdelkrim. Au lieu de tuer l'homme, 'Abdelkrim le fit 
ligoter pieds et poings, lester d'une énorme pierre et jeter à la mer. L'homme y resta « quinze jours ! » avant 
de périr. 


L'armée régulière est appuyée dans ses opérations par les harkas, qui, à l'apogée du pouvoir 
d'Abdelkrim, à l'été 1925, comptent quelque 60 000 hommes. Ainsi, en ajoutant l'armée régulière dans son 
rôle de "bélier" des harkawis, sa force de frappe totale ne dépassait pas 65 000 hommes, si ce n'est plus. 
Parmi ces harkawis, Gabriélli estime que 15 000 à 20 000 étaient originaires d’Aith Waryaghar, 6 000 de 
Themsaman, 5 000 d’Axt Touzine et d’Igzennayen, 2 000 d’Aith 'Ammarth et d’Ibeqqouyen et le reste, 
environ 20 000, un mélange de Rifains orientaux, de Senhaja Srair, de Ghomara et de Jbala.°’ Il ne 
s'agissait pas d'une force de combat massive (surtout si l'on tient compte des proportions atteintes par les 
forces franco-espagnoles), mais elle était redoutable. La valeur de ces contingents en tant que combattants 
varie naturellement en fonction de leur origine : tous reconnaissent que si les tribus du Rif central dans 
leur ensemble n'avaient rien à envier aux guérilleros, la palme revenait aux Aith Waryaghar, et en 


655 Roger-Mathieu, op. cit. 1927, p. 146. 

656 Woolman, op. cit. 1968, p. 151. Woolman donne également un compte rendu de la carrière aventureuse de 
Klemms aux pages 151-152. 

657 Gabriélli, op. cit. 1953, p. 49. Nous avons cependant procédé à une ou deux réestimations en fonction des chiffres 
connus de la population tribale de l'époque et de leur force relative les uns par rapport aux autres. 


515 


particulier aux Aith 'Arous, Aith Tourirth, Aith Bou 'Ayyach et Aith 'Abdellah. Le contingent d’Aith 
‘Ammarth a rendu des services particulièrement précieux en tant qu'éclaireurs ; les Ibeqqouyen se sont 
adaptés et ont appris rapidement ; les Igzennayen, étaient "fous mais très courageux" ; les Themsaman, 
astucieux ; et les Axt Touzine, lents mais stables. 


Ces harkas étaient organisées presque exactement comme l'armée régulière, à cette différence près 
que celles qui étaient stationnées sur les fronts (à l'est et à l'ouest contre l'Espagne, au sud contre la 
France) étaient dirigées par des &żbar mhalla, tandis que celles qui étaient organisées pour la défense des 
tribus étaient dirigées par des hommes appelés gaïd tabour nr-harkth, chacun d'eux ayant 400 hommes sous 
ses ordres. Ces derniers étaient divisés en deux sections de 200 hommes chacune, dirigées par un gaid /- 
miyatain, où qaïd de 200, après quoi venaient les qaïds de 100, de 50, et ainsi de suite en descendant la 
chaine de commandement jusqu'aux simples membres de la tribu. Comme toujours, le grade était 
directement lié au nombre d'hommes commandés, selon une progression ordonnée et régulière : Les 
Marocains ont en général beaucoup de respect pour le modèle militaire et la hiérarchie. Tous les hommes 
considérés comme capables de porter les armes (c'est-à-dire à partir de l'âge de seize ans, âge auquel un 
jeune doit commencer à observer le jeûne du ramadan, jusqu'à cinquante ans) étaient susceptibles d'être 
appelés, et alors que le service dans l'armée régulière était volontaire, dans les harkas, il était obligatoire. La 
mobilisation était soit partielle, soit générale : dans le premier cas, il s'agissait d'un service par roulement 
pour une durée déterminée, un certain nombre d'hommes étant enrôlés dans chaque communauté locale 
du clan afin de remplir le quota du clan ; dans le second cas, il s'agissait de la barka li had-sayem, la harka "de 
tous ceux qui observent le jeûne", qui concernait tous les hommes en âge de porter un fusil. 


Chaque individu sur le point d'être enrôlé se présentait avec son fusil et ses cartouches (que le 
gouvernement ne fournissait pas pour les recrues tribales, étant donné que tout membre d'une tribu qui se 
respecte était censé posséder son propre fusil) ; il emportait ses propres rations, de pain et des figues 
sèches, dans le capuchon de sa jellaba. Le barème de rémunération n'était pas fixe, mais dépendait du type 
d'opérations menées. Pendant les périodes de calme relatif, les harkas étaient envoyées à Ajdir pour quatre 
ou huit jours d'instruction sous la supervision de l'armée régulière rifaine. La discipline n'était pas sévère, 
comme le montre le ganoun nr-harkth suivant, cité par Blanco.658 


Louanges à Dieu. Il est obligatoire pour tous les qaïds et les membres des harkas de se présenter à tour de 
rôle (pour la mobilisation). Nul ne peut être en retard ne fût-ce que d'un jour. Nul ne peut partir en 
permission pendant son tour de service sans l'autorisation du &bir mhalla. Quiconque n'obéit pas à ces 
ordres encourt les sanctions suivantes : pour les membres des harkas qui tardent a se présenter a leur poste, 
deux jours de service supplémentaire dans la harka pour chaque jour d'absence sans permission, et une 
amende de 10 ptas. Pour les qaïds de 25 hommes, la même chose et une amende de 15 ptas ; pour les qaïds 
de 50 hommes, la méme chose et une amende de 20 ptas ; pour les qaids de 100 hommes, la méme chose et 
une amende de 25 ptas ; et pour les qaïds de 200 hommes, la même chose et une amende de 30 ptas. — Fait 
à Taghzout (Senhaja Srair) le 23 Ramadan 1344 (8 mars 1926), par ordre d'Abdelkrim ben Haddou ben S57 
Ziyyan. 


DES REFORMES SUPPLEMENTAIRES : LA SUBSTITUTION DE LA LOI 
(CHARIA) A LA COUTUME ET LA PROBLEMATIQUE DES ORDRES 
RELIGIEUX 


Trois des réformes les plus importantes d'Abdelkrim ont déjà été évoquées : l'interdiction des 
querelles de sang, la décollectivisation des serments et ses efforts pour saper le système des “ffs. Les effets 
de ces changements peuvent être abordés d'une autre manière, à un niveau plus général. Le Rif avait été 
essentiellement une région amazighophone, par la langue, le mode de pensée et les coutumes. Abdelkrim 
lui a légué un héritage marqué par l'arabisation et l'islamisation (cette dernière dans le sens d'une plus 
grande conformité aux préceptes et à la lettre de la Loi islamique), dont nous allons à présent examiner 
certains des effets. Le processus d'arabisation n'a peut-être pas été entièrement initié par 'Abdelkrim, car la 


658 E, Blanco Izaga, op. cit. 1939, p. 85. 
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charia a toujours été sur le pas de la porte, si l'on peut dire, du ‘ourf ou ga'ida ou droit coutumier rifain, et 
vice versa, mais il l'a haté à un rythme tout à fait inédit. 


La réorganisation des forces militaires sur le modèle arabe et makhzen s'est accompagnée d'une 
autre facette, encore plus importante, du processus d'arabisation : la substitution presque intégrale de la 
charia à l'ancien ‘ourf, ou droit coutumier qui, à quelques détails près, avait prévalu pendant des siècles. 
Dans un "Etat" musulman qui se veut orthodoxe (que celui-ci soit réel ou hypothétique), le droit 
coutumier n'a que peu ou pas de place. Le ‘ourf devait donc disparaître, car il nuisait à l'image de l'islam 
rifain. Son père ayant été qadi, et lui-même ayant franchi une étape supplémentaire en devenant qadi des 
qadis, le ‘ourf répugnait totalement à 'Abdelkrim, car il représentait un traditionalisme rétrograde et borné. 
Son opinion sur ce point a sans doute été fortement confortée par son exposition à la doctrine salafiste 
pendant la période où il éditait la section arabe du E/ Telegrama del Rif à Melilla. 


Abdelkrim a donc officiellement adopté et mis en avant le système juridique de l'islam malékite 
(qui, de toute façon, avait toujours été plus ou moins accepté dans le Rif). En conséquence, les qadis, 
jusqu'alors peu nombreux, étaient désormais recrutés ou formés localement. Ils étaient ensuite envoyés 
dans chaque clan de chaque tribu afin d'y administrer la charia. Pour chaque qadi nommé, il y avait 
toujours, en plus, deux 'adoul, ou notaires, qui l'assistaient. 


Si nous revenons à l'époque du Ripublik et d'aitharbi'in, lorsque le fgih de la mosquée locale du 
vendredi était le seul individu alphabétisé dans un rayon géographique considérable, nous pouvons 
remarquer combien de délits et de sanctions de nature plus grave qui relevaient auparavant de leur 
juridiction étaient désormais assimilés soit par le Makhzen d'Abdelkrim, #-hkam n-'Abdr-Krim, soit par la 
charia. Cette assimilation faisait partie intégrante de ce que l'on peut commodément appeler le programme 
d'arabisation d'Abdelkrim. Il en résulte qu'au milieu de l'année 1926, avec l'occupation effective de la 
région par l'Espagne, le droit coutumier dans le Rif était devenu à toutes fins utiles une lettre morte 
(contrairement à la situation dans les régions du Moyen Atlas et du haut Atlas du pays, où les Français 
étaient très attentifs à le maintenir « au chaud »). L'ancien système politique amazigh, au nord du Maroc, 
s'est arabisé et islamisé. 


Les réformes d'Abdelkrim ne se sont pas arrêtées en si bon chemin : au contraire, elles ont 
touché, d'une manière ou d'une autre, presque toutes les institutions sociales rifaines et presque toutes les 
phases de la vie sociale et spirituelle. Dans le domaine de la religion, par exemple, il a rendu obligatoire les 
cinq prières quotidiennes. C'était certainement quelque chose de nouveau pour certaines tribus rifaines : 
certains informateurs d'Aith 'Ammarth, par exemple, ont admis franchement qu'avant l'époque 
d'Abdelkrim, leurs hommes ne priaient presque jamais, et leurs femmes encore moins. Les Aith 
Waryaghar, en revanche, sont bien trop moralisateurs pour faire un tel aveu ; mais comme tout 
réformateur doit mettre de l'ordre dans sa propre maison avant d'essayer d'en faire autant avec celle des 
autres, il est certain qu'Abdelkrim a veillé à ce que l'injonction soit très rigoureusement respectée dans sa 
propre tribu. Tout homme qui manquait ne serait-ce qu'une seule de ses prières quotidiennes devait 
effectuer un service de quinze à vingt jours dans une harka sur le front. Il ordonnait également aux 
femmes de prier, et toute femme qui n'obtempérait pas était condamnée à une amende correspondant à 
un poulet. Il a même ordonné aux tolba des mosquées de se consacrer strictement à l'étude du Coran et 
d'enseigner le Saint Livre aux petits garçons de chaque communauté. Cela signifie que les tolba ne 
pouvaient plus confectionner des jellabas, une activité qui leur revenait auparavant et qui leur permettait 
d'arrondir leurs fins de mois. Cette tâche devait être accomplie par un tailleur professionnel. À l'époque 
espagnole, on pouvait voir ces tailleurs travailler assidüment avec des machines à coudre Alfa, alignées 
devant leurs échoppes dans les bâtiments permanents de tout marché communautaire rifain. 


Un qanoun du sous-clan d’Acht 'Arou 'Aissa @Igzennayen ([gzennayen-Aith Waryaghar 
manuscrit n° 2), daté de juin-juillet 1925, l'été le plus intense de l'année la plus intense pour 'Abdelkrim, 
stipule sur ordre du commandant en chef que quiconque vole des légumes, des fruits, des noix ou des 
céréales sera condamné à une amende d'un duro et un franc (soit 6 pesetas), et que s'il rechigne à payer, il 
sera condamné à huit jours de prison (la simple existence de prisons en pays Aith Waryaghar est un indice 
du degré de centralisation du gouvernement d'Abdelkrim). La même peine de huit jours de prison 
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s'appliquait si les animaux de quelqu’un se mettaient à manger les feuilles d'arbres appartenant à d'autres. 
La conclusion du document est révélatrice : 


... Il n'y aucun de doute à ce sujet, et les amendes doivent être payées. Tout le monde, y compris les 
autorités tribales, doit faire ce que dit Notre Seigneur ['Abdelkrim], ce que dictent les personnes doctes du 
Livre et de la Sounna ; et les membres du Makhzen [d'Abdelkrim] étaient d'accord à ce sujet, concernant la 
question des droits de ceux qui plantent des arbres. Chaque surveillant doit se trouver sur sa propre terre, 
afin de veiller à cela, et quiconque n'est pas d'accord avec ce qui est mentionné ici ira en prison pendant huit 
jours. Ce décret a été établi par des gens intelligents, et toutes les personnes justes et droites ont été 
d'accord à ce sujet. Que la paix (soit sur vous). Le Pacha, qaid Mohammed Amezzyan Akhiyyadh et 
Mohammed ben al-Hassan. 


Abdelkrim ordonna à tous les hommes rifains de se couper les mèches de cheveux occipitales et, 
bien que certains les aient laissés repousser après son départ définitif du Rif, cet ordre fut finalement 
efficace : en 1953, plus aucun membre des tribus du Rif central n'arborait ces mèches héritées de ses 
ancêtres, et ce, quel que soit son âge. Certains aspects de la cérémonie de mariage, parfois cruciaux, ont 
également été réduits : la durée des festivités a été ramenée de sept jours au maximum à trois jours au 
minimum ; les chants et les danses dans la maison de la mariée exécutés par ses dhiwzirin, avant qu'ils ne se 
rendent dans la maison du marié, ont été annulés, de même que toutes les danses des femmes mariées, des 
veuves ou des divorcées ; les cadeaux traditionnels dhivxsi ou hdiya offerts par les invités, ainsi que l'arc de 
vigne (r-gobbeth) porté par la mariée et qu'elle porte à nouveau de nos jours, lors de son déplacement vers 
la maison du marié, ont été interdits ; et le nombre de personnes de sa suite, hommes et femmes, ¿iwgiren et 
dhiwzirin, a été considérablement réduit. Ces mesures n'étaient prévues que pour la durée de la guerre, afin 
que l'argent économisé sur les frais de mariage puisse être consacré à l'achat de fusils et de cartouches. 
Cependant, sauf pour les personnes fortunées, la réduction à trois jours de la durée de la cérémonie de 
mariage est restée en vigueur, de même que l'interdiction faite aux femmes mariées, aux veuves et aux 
divorcées de chanter et de danser. Comme nous l'avons mentionné au chapitre 5, les tirs de fusils lors des 
mariages pendant le Ripublik ont été remplacés par des pétards après l'instauration du protectorat. Le bœuf 
aux cornes ornées de guirlandes qui précédait la procession de dbiwxsi a également disparu pendant le 
Protectorat, bien que les cadeaux eux-mêmes et le port de r-gobbeth s’est poursuivi jusqu'à aujourd'hui. 


Les hommes n'avaient pas le droit de marcher pieds nus et devaient porter des babouches sans 
talon ou des sandales en fibres végétales. Les barbes devaient être rasées, ou à tout le moins taillées ; 
'Abdelkrim lui-même ne portait qu'une moustache et une petite barbiche. Le fait de chanter la profession 
de foi, La daha illa'llah, était interdit dans les tranchées : la mosquée étant l'endroit approprié pour cela. 
L'interdiction de fumer le kif, sanctionnée par une forte amende, n'affecte que très peu les Rifains, qui 
n'ont jamais été, dans l'ensemble, des accros du kif, mais elle prive les troupes Ghomara et Jbala de l'une 
de leurs plus grands moyens de distraction. Leur autre grande source de détente, à savoir la sodomie, était 
passible de mort pure et simple. Nous renvoyons encore une fois le lecteur à l'histoire du porteur d'eau 
Jebli qui, sans le savoir, a commis l'inceste avec sa fille et a trouvé la mort à Dahar Oubarran. 


Au cours des trois premières années et demie de guerre, les succès militaires ont tous été 
remportés par 'Abdelkrim. L'opinion publique espagnole était fortement opposée à la poursuite d'une 
guerre coloniale ; le gouvernement avait changé plusieurs fois de mains ; et l'armée espagnole, même après 
la prise du pouvoir par le général Primo de Rivera en 1923, avait été saignée à blanc. Le 19 novembre 1924 
et les jours suivants, la plus grande victoire depuis Dahar Oubarran et n-Nwal fut remportée sur les 
Espagnols à Chawen : sous une pluie battante et au milieu d’un véritable bourbier, les trois colonnes 
espagnoles qui évacuaient la ville furent à moitié anéanties, avec des pertes estimées à 20 000 hommes sur 
un contingent de 40 000 et un immense butin en matériel de guerre. C'était presque une répétition de 
Dahar Oubarran, à un endroit et à une période différents de l'année, et les forces rifaines et jbala 
combinées n'ont fait qu'entrer dans une ville qui avait été occupée par l'Espagne depuis octobre 1920. Les 
raisons de l'évacuation espagnole, bien décrites par Woolmant, relevaient dans une large mesure de la 
politique intérieure espagnole et ne nous concernent pas ici. Il suffit de dire qu'à la fin de l'année 1924, 
‘Abdelkrim n'était plus un maitre d'école®™, pour reprendre l'expression pertinente de Coon, mais le maitre 


659 Woolman, op.cit. 1968, chapitre 9, pp. 128-145. 
660 Coon, op. cit. 1932, p. 315. 
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incontesté de la quasi-totalité du Maroc septentrional, a l'exception des villes de Tanger, Tétouan et Ceuta 
à l'ouest, et de Melilla à l'est. Il restait cependant une épine dans le pied, à la limite occidentale de son 
domaine, en la personne du chérif Hmed r-Raissouni ; en janvier 1925, il entreprit de l'éliminer. La 
maniére dont 'Abdelkrim s'est occupé de cet individu trés intelligent, mais extrémement impitoyable, 
arrogant et opportuniste, est particulièrement intéressante et pertinente. 

Raissouni avait au moins dix ans de plus qu'Abdelkrim, puisqu'il était né vers 1869-71 dans la 
tribu des Bni Msawwar au nord-ouest des Jbala. Il était un chérif Idrisside, descendant d'un cousin 
patriparalléle d'Abd al-Salam ben Mchich, et donc l'un des nombreux chorfa 'Alamiyin des Bni 'Arous. 
Même si ses disciples croyaient qu’il avait beaucoup de barakaffl, sa carrière a été mouvementée, toutefois 
on peut d'ores et déjà considérer que le pouvoir politique était son but ultime. Il a démarré sa carrière 
comme voleur de bétail et de fusils ; capturé en usant de la ruse, il a ensuite été dans une prison 
d’Essaouira (Mogador) où il a passé quatre ans. Après sa libération, obtenue grâce aux bons offices de 
chorfa influents, il est retourné chez lui à Zinat dans le Fahs, dans la banlieue est de Tanger, où il a 
découvert que l'enlèvement d'Européens pouvait être très lucratif. Parmi ses victimes figurent Walter 
Harris, le correspondant du London Times et résident britannique de longue date à Tanger, Ion Perdicaris, 
riche Américain d'origine grecque, et le caïd Sir Harry MacLean, le principal instructeur de l'armée du 
sultan "Abd al-'Aziz. En 1904, la capture et la rançon de Perdicaris lui rapportent à elles seules 70 000 duros 
Hassani versés par Theodore Roosevelt ; du sultan, il obtient : 10 fusils ; la destitution de deux de ses plus 
grands ennemis, les Pachas de Tanger et d'Asila ; la libération d'un certain nombre de ses amis Jbala ; et le 
poste de qaid de quatre tribus Jbala du nord-ouest, dont les Bni Msawwar et les Fahs de Tanger. Pour la 
capture de MacLean, il reçoit 20 000 livres sterling et la protection britannique. 


L'expérience et les souffrances de Raissouni en prison lui avaient appris que des paris bien ficelés, 
avec les puissances européennes envahissantes comme avec le Makhzen, fournissaient les leviers de 
circonstance pour atteindre son but ultime, un pouvoir illimité dans le nord-ouest ; pour cela, comme 
Rosita Forbes l'affirme à juste titre66, tout était jugé comme un moyen. Sa carrière de gouverneur de 
Tanger ayant été étouffée dans l'œuf par une armée du sultan ‘Abd al-'Aziz (parce que les Européens de 
cette ville s'étaient plaints de voir tant de têtes décapitées de rebelles orner les portes), il se rendit en 1908 
à Fès pour conclure un ‘ahd avec le nouveau sultan, Hafid, afin de ne jamais cesser de protéger le territoire 
et le peuple musulman contre les Chrétiens. 


Raissouni, bien que musulman très sincère, était obsédé à la fois par l'appât du gain et par une 
énorme croyance en son propre destin : tout ce qu'il voulait lui tomberait du ciel s'il jouait bien ses cartes. 
Il obtient le poste de gouverneur d'Asila (ou Azaila) et, dès 1911, il comprend qu'il serait très avantageux 
pour lui de coopérer avec l'Espagne en tant que puissance protectrice de la zone nord-ouest, car elle est 
assez forte pour aider les Arabes, mais pas "assez forte pour les opprimer". L'un de ses premiers actes en 
tant que gouverneur d'Asila fut de s'y faire construire un grand palais : son ambition, en aidant et en 
encourageant l'installation du protectorat espagnol, n'était rien moins que de s'assurer le poste alors 
vacant, à Tétouan, de khalifa de l'ensemble de la zone espagnole. Il en fut cependant frustré, car le poste 
vacant fut attribué à une marionnette, al-Mehdi Al-alawi, un cousin du sultan ; cette action était peut-être 
le résultat d'une pression exercée par les Français, car il existait une forte méfiance mutuelle entre eux et 
Raissouni. Raissouni considéra cela comme un acte de trahison et eut une série de querelles avec le 
commandant espagnol local, qui était de toute façon révolté par ce qu'il avait vu dans le cachot de 
Raissouni, qui était plein à craquer. (Ce commandant fut l'impétueux colonel Silvestre qui devait plus tard, 
en tant que général, trouver la mort à N-Nya). 


En 1913, Raissouni prend le chemin des collines et, depuis son nouveau quartier général de 
Tazrout à Bni 'Arous, ses relations avec l'Espagne prennent une nouvelle tournure : une série d'actions 
militaires défensives et offensives entrecoupées de pactes de paix et de périodes de coopération. Cette 
phase durera jusqu'en 1921, date à laquelle le Rif se retrouve sur le devant de la scène du protectorat 
espagnol. Durant cette période, Tazrout est bombardée à deux reprises et évacuée deux fois. La politique 
de Raissouni avec les Espagnols a pris un caractère presque classique d’"une fois dehors, une fois dedans", 


661 On en trouve de nombreuses preuves dans Forbes, op. cit. 1924. Pour la généalogie de Raissouni, cf. pp. 26-8 du 
même ouvrage. 
662 Forbes, op. cit. 1924, Introduction, pp. x-xi. 
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dans lequel, même s'il était proclamé chef du jihad, son propre intérêt était clairement le facteur dominant. 
(Son fils Khalid Raissouni, qui deviendra plus tard Pacha de Larache, ou +'Ara'ich, sous l'occupation 
espagnole, était une copie altérée de son père ; avec l'indépendance en 1956, il a dû fuir le Maroc et se 
réfugier en Espagne, pour avoir usé de son influence pour s’enrichir au mépris de l'intérêt national). 


Raissouni considérait 'Abdelkrim comme le fils opportuniste d'un fqih. En 1922, les deux 
hommes incarnaient certes les pôles du pouvoir dans le Nord du Maroc, mais l'étoile d'Abdelkrim était en 
train de monter et celle de Raissouni était sur le déclin. Un auteur espagnol oppose de manière suggestive 
les deux personnalités en fonction de leurs tribus d'origine respectives : les Bni 'Arous, "l'expression 
spirituelle suprême des Jbala", par opposition aux Aith Waryaghar, "la violence déchainée du Rif". Il 
affirme que si les Jbala ont toujours été gouvernées par une "caste religieuse", le Rif a toujours été 
"gouverné, ou plutôt mal gouverné" par une "caste militaire".66 L'image est peut-être suggestive, mais elle 
est aussi trompeuse : même si Raissouni était considéré par certains comme une "expression suprême de la 
spiritualité", sa cruauté et sa corruption étaient tout aussi légendaires. Il voyait dans la présence espagnole 
un moyen de s'enrichir, tandis qu'Abdelkrim, dont les vues étaient à la fois plus modernes et moins 
ambigués sur ce point, y voyait la mauvaise administration d'un régime colonial oppressif. 


Par deux fois, des émissaires furent envoyés d'Ajdir à Tazrout pour voir Raissouni et tenter de le 
rallier à la guerre d'indépendance de tout le Maroc du Nord ; bien que les détails de ce qui s'est passé entre 
eux ne soient pas connus, tout porte à croire que, par deux fois, Raissouni s'est défilé. C'est alors que le 
lieutenant de Raissouni, Hmidou |-Khrirou des Bni Houzmar, dégoûté par le comportement de son chef, 
passa dans le camp d”'Abdelkrim. 


Il semble que l'étincelle qui a déclenché la répression rifaine ait été une tentative de révolte tribale 
à la fin de l’année 1924664, probablement fomentée par un agitateur de l'ordre religieux Derqawa. Elle s'est 
concentrée dans la tribu Jbala de I-Khmas, à Jbel I-Khzana près de Chawen, mais elle s'est étendue jusqu'à 
Targuist à l'est. Les l-Khmas avaient toujours été alliés des Raissouni et ne supportaient pas la discipline 
que leur imposaient les commandants de la harka des Aith Waryaghar et les officiers de l'armée régulière. 
Après la reprise de Chawen, ils se sont révoltés, ont tendu une embuscade à une importante patrouille de 
l'armée régulière et ont mutilé les corps. Les Rifains se retournèrent sauvagement contre eux, tuant 41 
personnes, faisant 11 prisonniers et imposant une amende de 20 000 pesetas.665 Cet incident fournit à 
'Abdelkrim, exaspéré à l'extrême non seulement par le comportement de Raissouni, mais aussi par 
l'ensemble des croyances qui l'entouraient et par son trafic constant avec les chrétiens, l'excuse dont il 
avait besoin et donna le coup d'envoi de la marche des Rifains sur T'azrout. 


Partie du camp de l'armée régulière de Taghzout à Bni Hassan, la colonne qui allait chercher 
Raissouni était impressionnante : I-Khrirou avec 1200 hommes dans la harka d'avant-garde ; 600 Rifains 
au centre, dont 300 Aith Waryaghar de l'armée régulière, avec quatre mitrailleuses, sous les ordres du qaïd 
Imechwar, 'Abd al-Krim Haddou n-Si Ziyyan ; et une arrière-garde de 2500 Ghomara sous la 
responsabilité des qaids des Bni Selman et des Bni Rzin. Les forces de I-Khrirou se sont repliées au début 
du combat, après quoi les Rifains, installant leurs mitrailleuses, ont avancé et se sont emparés de la maison 
et de la zaouia de Raissouni. Ils y sont entrés à la tombée de la nuit et auraient tué sur le toit quelque 36 
esclaves qui tentaient de résister ; une fois à l'intérieur, ils ont désarmé 120 hommes de Raissouni. 
L'informateur du colonel Blanco, originaire de Themsaman, a déclaré avoir été le premier à entrer dans la 
chambre de Raissouni, où il l'a trouvé seul, assis, les bras appuyés sur deux gros coussins (Raissouni était, à 
l'époque, très obèse et très malade). Il semble que l-Khrirou ait eu honte d'entrer et qu'il ne soit revenu 
que le lendemain. Quand 'Abdelkrim lui attribua par la suite la capture de Raissouni, ce fut une manœuvre 


663 Eliseo Bermudo-Soriano, E/ Raisuni: Caudillo de Y ebala, Madrid: Grafica Literaria Francisco G. Vicente, 1941, pp. 
26-27. 

664 Notes tirées des documents du colonel Emilio Blanco Izaga concernant un entretien avec Si Mohand n-Si Hmed 
nj-Mqaddem et son frère Si 'Abdssram, de Habqouch, dans le clan Troggouth des Themsaman, le 23 décembre 1932. 
Voir aussi Garcia Figueras, op. cit. 1930, pp. 209-224, et Intervenciones Militares de la Region de Yebala Central, op. cit. 
1934, pp. 169-180. 

665 Ce chiffre est tiré de Gen. Goded, op. cit. 1932, p. 92. 
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politique. Il n'y a pas eu de pillage et tous les articles ont été inventoriés méthodiquement™; enfin, sous 
des nattes, le fgih chargé de l'inventaire découvrit des sacs contenant 31.000 duros, qui furent remis au qaïd 
l-mechwar, 'Abdelkrim Haddou n-Si Ziyyan. Dans la même pièce, les enquêteurs ont repéré une grande 
boîte contenant des livres et des papiers, et lorsqu'ils ont pu la déplacer, ils ont trouvé plus d'argent en 
dessous. L-Khrirou s'est emparé de deux tentes, de 50 fusils et d'une selle d'une valeur de 4 000 duros, 
tandis que l'informateur de Blanco, un Themsamani, a gardé un cheval et un pistolet allemand. Les 
femmes du foyer étaient respectées et des gardes étaient placés auprès d'elles, selon ce même récit. Seul 
Raissouni a pris la parole, disant qu'il regrettait que la guerre entre musulmans, à laquelle il ne croyait pas, 
n'ait pu être évitée. 


D'autres témoignages sur la somme d'argent prise dans la demeure de Raissouni indiquent des 
montants beaucoup plus élevés, et Woolman pourrait bien avoir raison en disant que l'Espagne avait versé 
à Raissouni une énorme allocation mensuelle de 80 000 pesetas (près de 12 000 dollars à l'époque).667 Quoi 
qu'il en soit, Raissouni avait couvert son dernier pari. Il ne souhaitait plus que la mort, et il mourut, trois 
mois plus tard, en pays Aith Waryaghar : Lors du voyage de retour vers le Rif, Raissouni fut transporté 
dans une litière et traité avec une froide déférence par ses ravisseurs. Il est accueilli par 'Abdelkrim en 
personne à Bni Bou Frah. Abdelkrim, "le fils du fqih", interrogea attentivement Raissouni, "le plus grand 
des chrétiens", sur ses procrastinations répétées face aux précédentes invitations (ou peut-être 
sommations) à le rejoindre.®°* Raissouni, hostile jusqu'au bout, fut alors conduit par l'armée régulière à 
Dhmasind et mis en prison, où, tuméfié par l'hydropisie et enfoncé dans l'ignominie, il expira le 3 avril 
1925. Il fut enterré sans cérémonie dans le cimetière de la communauté de Dhmasind. En 1953, j'ai vu et 
photographié sa tombe dans ce cimetière, et il est pratiquement impossible de la distinguer des autres. On 
peut supposer que le chérif Hmed r-Raissouni, malgré sa baraka qui ne lui a finalement servi à rien, ne 
deviendra jamais un héros national marocain. On ne peut qu'être d'accord avec Barbour pour dire 
qu’Abdelkrim était un "résistant plus noble".%. 


Le traitement réservé par Abdelkrim a Raissouni nous offre une trés bonne indication de son 
attitude a l'égard des chorfa, des mrabtin et de toute la problématique des ordres religieux. I] nourrissait la 
plus grande méfiance à leur égard, probablement à la fois à cause de son éducation reçue chez-lui à Aith 
Waryaghar - où l'influence combinée de ces trois facteurs est négligeable, même si elle est exprimée du 
bout des lèvres - et certainement à cause de son exposition précoce aux doctrines de la Salafiya pendant 
ses années d'études à Fès. Nous avons vu ce qui est arrivé à Sidi 'Abdsram Bou Rjila. Abdelkrim était un 
musulman profondément pieux et croyant, mais il ne cherchait pas à dissimuler le fait que les ordres 
religieux, en particulier, lui étaient odieux et qu'il les utilisait comme des tremplins pour consolider et 
étendre son propre pouvoir politique en tant que président d'un "État républicain" séculier. Pour expliquer 
comment il a procédé, il est nécessaire de faire un bref commentaire, qui n'a pas été fait jusqu'à présent, 
sur le rôle historique global des ordres religieux dans la politique marocaine.670 


666 Selon Bermudo-Soriano, par contre, il y eut beaucoup de pillages, surtout de la part des " vindicatifs et furieux 


Aith Waryaghar " (op. cit., 1941, p. 90), mais son livre est très biaisé en faveur de Raissouni et en défaveur 
d'Abdelkrim et de ses représentants. 

667 Woolman, op. cit. 1968, p. 163. 

668 À cet égard, une citation de Woolman mérite d'être mentionner : "Un incident qui sert à montrer non seulement 
la haine avec laquelle de nombreux Jbala considéraient Raissouni, mais aussi la prompte sévérité de la justice rifaine, 
concerne le qaïd de (la tribu Jbala des) Bni Layit. Ce notable avait été chargé de transmettre un message d'Abdelkrim 
demandant une dernière fois à Raissouni de se joindre aux Rifains ou d'en subir les conséquences. Par vengeance, et 
connaissant ou devinant le contenu de la lettre, le qaïd a volontairement dissimulé la note dans l'espoir de voir 
Raissouni détruit lors de la bataille à venir. Raissouni est tombé, mais le qaïd aussi. Sa complicité fut découverte et il 
fut fusillé sur place pour avoir causé tant de morts inutilement". Woolman, op. cit. 1968, p. 163-164, citant Harris, 
op. cit. 1927, p. 188. 

66 Nevill Barbour, Morocco, New Nations and Peoples Series, Londres: Thames and Hudson, 1965, p. 160. 

60 Voir F. S. Vidal, "Religions Brotherhoods in Moroccan Politics", Middle East Journal, IV, 4, 1950, pp. 427-446 ; et 
Georges Drague (pseud. de Georges Spillmann), Esquisse d'Histoire Religieuse du Maroc, Cahiers de l'Afrique et l'Asie, II, 
Paris : Peyronnet, non daté, probablement vers 1951, pp. 108-109, p. 10 et 11. 1951, pp. 108-109, pour certains 
commentaires spécifiques sur les rapports entre 'Abdelkrim et les ordres religieux. 
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La tombe de Hmed ar-Raissouni à Dhmasind dan 


Bien que les ordres religieux n'aient pas constitué une force politique significative dans le Rif, ils 
ont eu un pouvoir presque illimité dans d'autres parties du pays, y compris dans la plupart des régions du 
Senhaja Srair, Ghmara et Jbala dans le nord. Ce pouvoir a été maintenu en grande partie parce que les 
ordres ont agi dans l'ombre. Les ordres ont été le véritable baromètre politique du pays à plus d'un titre. 
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Tantôt ils ont contribué à l'ascension des sultans au pouvoir, tantôt ils ont constitué une menace 
importante pour le gouvernement central en agissant comme un "État dans l'État". Ils ont profité de la 
ferveur et de la crédulité des masses musulmanes pour atteindre leurs objectifs, souvent trompeurs. Les 
membres de tous les ordres, y compris les Derqawa, les Nassiriyin et même les 'Aissawa, parcouraient les 
campagnes pour recueillir les aumones et la zyara, qu'ils considéraient comme leur dû. Cependant, ils 
attisaient souvent l'animosité des populations tribales envers les chrétiens ou même le Makhzen. Malgré 
cela, eux et les zawiyas ou loges qu'ils représentaient réussissaient généralement à tirer profit de leurs 
intrigues politiques. 


'Abdelkrim était très conscient de la nature du problème posé par les ordres. Sur les franges 
occidentales de sa zone d'influence, en particulier, il obtint le soutien de la majorité d'entre eux, non 
seulement contre l'influence des nations protectrices, mais aussi, implicitement, contre celle du sultan. 
L'énergie qui le caractérise lui confère une autorité sur les ordres qu'aucun gouvernement antérieur, central 
ou dissident, n'a jamais pu imposer. Toutes les dimes religieuses furent affectées à l'effort de guerre et 
versées aux coffres d'Ajdir, et il semble qu'Abdelkrim s'appropria même le produit des propriétés des 
habous pour l'affecter à l'usage et aux dépenses du gouvernement, un acte jusqu'alors inédit parmi les 
autorités religieuses. Il s'agissait en effet d'une réforme économique ; et il convient également de noter 
que, bien que la source initiale du trésor public ait été la rançon obtenue pour les prisonniers espagnols, les 
taxes de marché, les droits de douane (qui rapportaient jusqu'à 5 000 ptas par jour), la taxe #rtib et les 
amendes hag imposées aux tribus dissidentes (comme celle imposée aux I-Khmas en 1924, et les 500 000 
ptas imposés aux Bni Zerwal l'année suivante) ont contribué à occuper le ministre des Finances. (Le 
général Goded note qu'au cours des six premiers mois de l'année 1343 de l'Hégire, c'est-à-dire à la fin de 
1924 et au début de 1925, 311 168 ptas ont été dépensés pour payer l'armée et les fonctionnaires, tandis 
que 221 937 ptas ont été consacrés à des "dépenses diverses")671. 


Le vieux $7'Abdelkrim, le père du réformateur, était peut-être membre de l'ordre Derqawa, mais 
l'allégation selon laquelle 'Abdelkrim en était lui-même membre semble sans fondement*”: un fils n'adhère 
pas nécessairement à un ordre simplement parce que son père en était membre. Néanmoins, l'accusation 
était d'actualité à l'époquef"5, et le fait que l'ordre des Derqawa ait soutenu les campagnes d'Abdelkrim 
contre les Ghomara a été avancé à l'appui de cette accusation ; une autre accusation était que plus tard, ne 
parvenant pas à imposer son autorité aux Derqawa, il les a persécutés et a changé d'allégeance pour les 
"Alawiyyin®’*. Cette dernière accusation semble peu crédible, car à l'époque le nombre de 'Alawiyyin dans 
tout le Rif était infinitésimal ; cet ordre n'a commencé à s'implanter dans la région qu'à la suite de son 
importation par les travailleurs migrants revenant d'Algérie dans les années 1930. 


Il est fort probable qu'Abdelkrim ait considéré dès le départ tous les membres des ordres, ou 
foqara, avec méfiance. Cette suspicion allait jusqu'à interdire les réunions du dhikr pour la récitation de la 
litanie de l'ordre. De plus, il menaçait même ceux qui violaient ses lois d'être étranglés sur les marchés avec 
leurs propres chapelets. Le premier ordre à subir la répression fut en effet celui des Derqawa, et la raison 
en a peut-être été exprimée dans un rapport administratif espagnol non signé remontant à cette période, 
daté de juillet 1928. Selon ce rapport, lorsque les administrés d'Abdelkrim, notamment les Aith Waryaghar, 
voulurent le titulariser "sultan du Rif", malgré ses refus catégoriques et répétés, il finit par leur dire - 
probablement dans un moment de résignation et de légèreté combinées - qu'il serait préférable de conférer 
ce titre au Faquir Sidi r-Haj Mohand Assahrawi, mqaddem local de l'ordre des Derqawa et émigré sahraoui 
qui vivait depuis de nombreuses années chez les Aith Bou 'Ayyach. Cependant, lorsqu'Abdelkrim vit que 
ses partisans prenaient ses paroles au pied de la lettre et offraient le "sultanat" au Sahraoui, il se mit en 
colère et menaça de se venger de quiconque continuerait à agir dans ce sens. En conséquence, le 
mqaddem sahraoui a dû s'enfuir en passant la frontière vers la zone française. 


Abdelkrim commença alors à mener une campagne énergique à la fois contre les ordres religieux 
et contre tout le complexe du culte des saints. Seul l'ordre des Khmalcha ou Ikhamlichen dans le Senhaja 


671 Gén. Goded, op. cit. 1932, pp. 91-92. 

672 Shinar, op. cit. 1965, p. 168, n. 2, citant Vidal, op. cit. 1950, p. 435. 
673 Rodriguez Padilla, op. cit. 1930, p. 10. 

674 Drague (psoed. de Spillmann), op. cit. vers 1951, pp. 108-109. 
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Srair échappa à sa répression : dans ce cas, et probablement encore pour des raisons politiques, il aida Sidi 
Mohammed Bou Ghilib à étendre son emprise sur toutes les autres branches des Khmalcha qui ne 
l'avaient pas encore reconnu. (Après la guerre, dans un document très intéressant et révélateur 
longuement cité par Shinar, 'Abdelkrim déclara que le chef de l'ordre avait été un vieil ami de son père 
et qu'il était le seul "marabout" de la région qui semblait avoir une réelle compréhension de ses objectifs). 
Abdelkrim obligea même l'un de ses ministres de la Justice, le Fgih Bou ra-Hyan (Bou Lehya, issu d'une 
lignée traditionnelle que Shinar qualifie de "marabouts faiseurs de miracles", d'Axt Touzine), a étudier le 
commentaire d'inspiration salafiste paru dans Al Manar, signé Mohammed 'Abdoh et Rachid Reda, et 
d'autres publications en arabe axées sur la réforme orthodoxe. Quant aux autres chorfa, mrabten et fogara, 
'Abdelkrim disait, dans la déclaration d'après-guerre citée plus haut, qu'ils étaient bien incapables de 
comprendre "que les fonds habous ne pouvaient être utilisés dans un but plus noble que celui de réaliser 
l'indépendance du Rif … "677 


L'APOGÉE ET LA CAPITULATION D'ABDELKRIM : L'OFFENSIVE CONTRE 
LA ZONE FRANCAISE ET LA FIN DE LA GUERRE DU RIF (1925-1926). 


Abdelkrim était au zénith de son pouvoir au début de l'année 1925. En avril, le même mois de la 
mort de Raissouni, il commet ce qui s'avérera plus tard sa plus grave erreur. On a évoqué plus haut la 
"pénétration politique" de l'armée régulière et des harkas des tribus Jbala au sud-ouest du Rif, tout le long 
de la rivière Wargha et la frontière de la zone française, au cours de l'année 1924. La première de ces tribus 
à être passée au camp d'Abdelkrim semble avoir été les Bni Waryaguil (assez ironiquement, malgré 
l'absence de parenté entre eux et les Aith Waryaghar). La cible principale d'Abdelkrim était cependant les 
Bni Zerwal, où le cheikh le plus important de tout l'ordre Derqawa au Maroc, Abd ar-Rahman ben Tayyib 
ad-Darqawi, résidait dans sa zawiya d'Amjjout. Abdelkrim, salafiste convaincu, n'avait pas pardonné aux 
Derqawa la révolte qu'ils avaient insufflée aux Ghomara, ni la témérité du prétendu "sultan du Rif" 
Derqawa qui avait pris la fuite. Au sujet des ordres religieux, il était absolument intransigeant, et le chérif 
Derqawa réactionnaire soutenu par la France était pour lui comme le proverbial drapeau rouge pour un 
taureau. Quoi qu'il en soit, tous les Jbala du Nord étaient désormais sous son emprise, et rien ne semble 
l'empêcher de s'emparer des tribus des Jbala méridionaux. 


En conséquence, le 13 avril 1925, 'Abdelkrim lança une attaque surprise soigneusement planifiée 
sur tous les avant-postes français le long de la rivière Wargha. L'attaque a été menée par un maximum de 
4000 hommes (principalement des harkawis Jbala, mais renforcés par des Aith Waryaghar et des troupes 
régulières de l'armée rifaine, sous le commandement personnel de $; Mhammed). L'attaque visait en 
particulier les Bni Zerwal, qui ont été envahis par les Rifains en l'espace de quelques jours. La zaouïa 
d'Amjjout fut incendiée et 'Abd ar-Rahman, le chérif des Derqawa, qui non seulement n'avait pas payé de 
bag à 'Abdelkrim, mais avait également résisté à toutes les tentatives de pénétration pacifique de ce dernier, 
dut fuir pour sauver sa peau en direction du sud, vers ce qui restait encore du territoire des Bni Zerwal aux 
mains des Français. (Trois mois plus tard, au plus fort des succès d'Abdelkrim en zone française, la zaouïa 
de Bouchta 1-Khammar de la tribu des Fechtala fut également incendiée par les Rifains (le 17 juillet), alors 
qu'elle n'était associée à aucun ordre religieux ; mais telle était l'humeur d'Abdelkrim). 


675 Ibid. pp. 108-109. 

676 Shinar, op. cit. 1965, p. 171-173, traduction de a/ Minhaj Moharram-Safar 1345/1927), p. 96 et suivantes, qui cite 
à son tour le journal égyptien al-Choura dans lequel 'Abdelkrim avait publié le document en question. 

677 Ibid, p. 172, note 57. Ala page 169, Shinar cite Allal al Fassi, The Independence Movements in Arab North Africa (trad. 
de l'arabe par Hazem Zaki Nosseibeh), Near Eastern Translation Program, No. 8, Washington, D.C.: American 
Council of Learned Societies, 1954, p. 137. 
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Melilla 


Carte VII : La Dawla Jombouriya Rifiya, l'État républicain rifain : mi-1925. 


Zone hachurée : Territoire sous le contrôle d'Abdelkrim. 
xxx - Tentatives d'Abdelkrim de repousser le front sud plus loin. 
+++++++++4 -Chemin de fer de construction française, Rabat-Tunis. 


Les Français ont été complètement submergés, et leurs garnisons en sous-effectif ont manqué de 
souffle sous les coups de boutoir des forces combinées rifaines Senhaja-Ghomara-]bala. Eux qui, quelques 
jours ou quelques semaines auparavant, se moquaient avec complaisance des capacités de l'armée 
espagnole sur le terrain et félicitaient presque les Rifains de les avoir battus, se battaient désormais pour 
leur survie. Au cours des trois premiers mois suivant l'attaque initiale, les avant-postes sont tombés les uns 
après les autres : Biban, Ain Ma'touf, Awlai, Awdour, Bni Derkoul (tous situés sur le territoire de Bni 
Zetwal), Wourtzagh, l-Qal'a Slas, Amergou, Fechtala, et la liste est encore longue. Biban était 
particulièrement stratégique en tant que "porte" d’accès à Fès, que les forces d'Abdelkrim n'ont manqué 
d'atteindre que de 40 kilomètres environ. Fès était, et est toujours, la capitale culturelle du Maroc, et il 
semble y avoir peu de doute que le plan d'Abdelkrim était de la capturer, s'il le pouvait, et de rallier tout le 
Maroc à son étendard ; les jeunes nationalistes en herbe à Fès semblent avoir été entièrement acquis à sa 
cause.678 


A l'époque, des rumeurs, presque certainement infondées, affirmaient qu'à Fès, les prières étaient 
déjà dites secrètement au nom d'Abdelkrim plutôt qu'en celui du sultan Youssef. Je soutiens pour ma part 
que c'est confondre les souhaits et la réalité, mais je me risquerais aussi à dire qu'Abdelkrim lui-même, 
observant tout cela depuis Ajdir et attendant les rapports de ses messagers, n'était peut-être pas moins 
surpris que les Français des proportions stupéfiantes que la "boule de neige" des Aith Waryaghar avait 
maintenant prise. Tout au long du printemps et jusqu'au milieu de l'été 1925, les horizons et les possibilités 
d'Abdelkrim semblent pratiquement illimités. 


678 Voir 'Allal al-Fassi, op. cit. 1954, pp. 94-105. Voir aussi Kenneth Brown, communication personnelle, 15 avril 
1967, basée sur des informations personnelles recueillies auprès de Mohammed |-Hassan 1-Wazzan. 
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Mais il se trouve que l'entreprise dans laquelle 'Abdelkrim s'était embarqué était sans issue, et qu'il 
n'y aurait pas de retour en arrière possible. Il n'avait pas attaqué en raison de prétendues obligations 
d'alliance avec les tribus Jbala du sud, mais plutôt parce qu'il voulait concrétiser sa plus grande ambition : 
voir tout le Maroc, mais surtout la zone espagnole, libéré de la domination étrangère. Sur le plan militaire, 
l'offensive contre la zone française a probablement été conçue par 'Abdelkrim comme une manœuvre qui 
blesserait tellement les Français qu'ils soutiendraient ses revendications sur le Rif. 


Au cours de l'été, un communiqué franco-espagnol conjoint et officieux fut envoyé à Abdelkrim. 
Ses dispositions semblent sans importance aujourd'hui, mais à la mi-août 1925, alors que les Rifains étaient 
peut-être partagés à ce sujet, il y eut soudain deux autres déclarations plutôt contradictoires, l'une française 
(14 août) et l'autre espagnole (16 août).67 La déclaration française garantissait aux tribus du Rif et Jbala 
une autonomie administrative, économique et politique, mais sous la souveraineté du sultan et sous 
l'autorité, plus directe, de son khalifa (contrôlé par les Espagnols) à Tétouan ; un avenant ajoutait que 
l'indépendance rifaine n'était pas possible car elle allait à l'encontre des traités internationaux existants. Les 
Espagnols ont toutefois ajouté une clause stipulant qu'à l'avenir, l'autorité du sultan sur l'État républicain 
tifain" serait "purement nominale" ; cette clause peut évidemment, et sans doute à juste titre, être 
interprétée comme un pas décisif vers l'administration espagnole directe. 


La plupart des auteurs européens, y compris des commentateurs plus récents comme Woolman et 
Furneaux, semblent penser que si 'Abdelkrim et son frère avaient accepté ces conditions, ils auraient 
obtenu un certain degré de reconnaissance, d'autonomie et même de " gouvernement local ". C'est un 
point de vue que je ne partage pas du tout. Comme nous l'avons vu plus haut, 'Abdelkrim s'est battu pour 
un idéal : l'indépendance totale du Rif. S'il l'avait obtenue par les armes, il aurait alors pu commencer à 
parler de l'indépendance totale du Maroc. Il est vain, bien que fascinant, de spéculer sur ce qui aurait pu se 
produire : car toute la carrière d'Abdelkrim est truffée de "si". Mais laisser entendre qu'il aurait dû accepter 
des concessions franco-espagnoles en demi-teinte revient à dire qu'en fin de compte, il serait devenu l'outil 
complaisant des deux puissances coloniales. A partir du moment où il avait attaqué la zone française, il n'y 
avait en effet plus de retour en arrière possible. 


Du coup, la situation change du jour au lendemain. Le maréchal Lyautey, l'architecte du Maroc 
français et le seul homme dans le pays à avoir compris les implications de la guerre et de ce qu'Abdelkrim 
faisait dans le Rif, est rappelé en France, et un civil prend sa place en tant que résident général. Mais un 
autre maréchal de France est immédiatement appelé pour diriger la contre-attaque française : Pétain, le 
héros de Verdun. Monteil précise que face au président de la "République des tribus confédérées du Rif", 
l'armée française d'occupation au Maroc avait aligné 325 000 hommes renforcés par 400 000 hommes 
supplémentaires (32 divisions et 44 escadrilles), sous le commandement de 60 généraux et du maréchal 
Pétain. Dans le même temps, les Espagnols disposaient de 100 000 hommes sur le terrain, dont 40 000 de 
l'armée régulière.680 Et tout cela contre un maximum de 60 000 à 75 000 harkawis rifains et jbala et de 
l'armée régulière rifaine ! 


Des avions, des troupes, des chars et du matériel en nombre écrasant ont été acheminés pour la 
défense de Fès, simplement parce qu'un ancien qadi d’Aith Waryaghar avait remis en question la sacro- 
sainte notion du Maroc français. Tout au long de l'automne, l'armée rifaine a été repoussée de plus en plus 
en arrière. Les Espagnols reprennent espoir et, grâce à l'accord conclu à Madrid entre le maréchal Pétain et 
le général Primo de Rivera, le débarquement franco-espagnol combiné (dans lequel les Français n'ont 
fourni que quelques navires de transport de troupes et les Espagnols toutes les troupes) a lieu à Al- 
Hoceima le 8 septembre. A ce propos, l'un des anciens ministres d'Abdelkrim a mentionné une erreur 
tactique commise par son chef : quelque 400 soldats (des réguliers rifains sous les ordres de son frère 57 
Mhammed, plus des moubajirin Jbala ou "migrants" de Raissouni, sous les ordres de I-Khrirou) 
combattaient à l'ouest, autour de Chawen, et étaient manifestement inactifs, mais Abdelkrim a refusé de 
les appeler en renfort sur les positions rifaines près d'Al-Hoceima même. C'est peut-être le cas, mais on ne 


69 Woolman, op. cit. 1968, pp. 181-182. 

680 Monteil cite ces chiffres comme ayant été remis officiellement à la tribune de la Chambre des députés française le 
ler juin 1956, soit trois mois après l'accession du Maroc à l'indépendance. Vincent Monteil, Maroc, Collection "Petite 
Planète", n° 31, Paris : Editions du Seuil, 1962, pp. 154-157. 
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sait pas combien de temps ils auraient pu retarder le débarquement des Espagnols, méme avec la 
résistance féroce des Aith Waryaghar. Beaucoup de ces derniers savaient qu'ils allaient mourir, car 
'Abdelkrim avait été assez franc sur ce point, mais cela n'a fait que renforcer leur résolution de mourir en 


combattant.681 
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'Allouch n-Chiddi d’Aith Youssef w-'Ari, qaid de 100 hommes sous 'Abdelkrim puis commandant 
de la harka de Lopez Bravo en 1926 sous l’occupation espagnole (1954) 


681 Le débarquement espagnol et l'occupation finale d'Ajdir sont bien décrits du point de vue des Aith Waryaghar ?! 
dans Renisio, op. cit. 1932, pp. 230-233. 
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Bombardement aérien d'une communauté locale dans la zone centrale d’Aith Waryaghar, vers 1926. Photographie 
provenant des archives personnelles de feu le colonel Emilio Blanco Izaga 


La boule de neige d'Abdelkrim fondait rapidement et, a l'exception de certaines poches de 


résistance plus a l'ouest, elle se réduisait progressivement aux tribus nucléaires du Rif central avec 
lesquelles elle avait commencé. Bientôt, c'est le cœur du Rif central lui-même qui est menacé. La 
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conférence d'Oujda de 1926 et son échec, ainsi que le mouvement de tenaille franco-espagnol autour des 
tribus nucléaires du Rif, et en particulier les Aith Waryaghar, seront abordés à la fin de ce chapitre. 


Dans les derniers mois de la guerre, l'intransigeance d'Abdelkrim en a fait quasiment un dictateur. 
Les représailles qu'il exerce dans ses derniers jours contre ceux qui refusent de le rejoindre ou qui se 
soustraient à son autorité sont de plus en plus dures. Parmi ceux qui s'opposaient encore secrètement à lui, 
il y avait Haj Beqqich d'Igzennayen, que nous avons présenté au chapitre 14. En 1922, 'Abdelkrim avait 
attaqué Beqqich et ce dernier, hésitant entre se soumettre aux Espagnols et se rendre à "Abdelkrim, avait 
choisi la seconde solution. Pour cette raison, son fils Hmed nj-Haj Beqqich fut nommé qaïd (dont nous 
ignorons le grade).6® Mais Beqqich lui-même était toujours l'un des hommes les plus puissants 
d’Igzennayen, et sa coopération avec 'Abdelkrim n'était que très superficielle. 


La fille de Beqqich avait été donnée en mariage à un homme important du sous-lignage de 
Dharwa Oufqir Mess'oud, du sous-lignage plus large des Yen n ‘Ari Mqaddem, du sous-clan montagneux 
des Timarzga d’Aith Waryaghar. Abdelkrim se méfiait beaucoup de l'alliance qui en résultait, car elle 
pouvait ouvrir une brèche dans l'armature structurelle désormais monolithique d'Aith Waryaghar. Lorsque 
'Abdelkrim (assité par la pression du &bir mhalla Haddou n-Mouh Amezzyan) persuada les Igzennayen 
d'Tharrouchen et des Acht 'Arou 'Aissa de se rallier à lui et de déserter Beqqich, ce dernier n'eut plus que 
ses propres compagnons de lignage d'Ikhouwanen et ses parents par alliance de Timarzga. 


C'est à la fin de l'année 1924 qu'Abdelkrim décida d'agir et de se venger d'une expédition visant à 
incendier des maisons que Beqqich lui-même (avec quelque 800 hommes) avait conduite à la demande de 
ses alliés de Dharwa Oufqir Mess'oud contre le lignage rival des Yen n 'Abdellah de Timarzga. Il envoya 
une forte harka de montagnards Aith Waryaghar; Aith 'Arous, Aith Tourirth, Aith Bou Ayyach et 
Timarzga sur le territoire d'Igzennayen pour une seconde mission destinée à brûler des maisons et à 
collecter des ags. Ils étaient conduits par Haddou n-Mouh Amezzyan, Qichouh d'Aith 'Arous, Hammadi 
n-'Amar Ouzzougwagh d'Aith Tourirth, qui avait succédé à Mezzyan n-Hmed d'Ignan lorsque ce dernier 
fut tué à Igzennayen en 1925, et Cha'ib n-Mess'oud n-Bou Tahar, un Timarzga gaid l-miya issu d'une autre 
sous-lignée des Yen n ‘Ari Mqaddem. 


L'opération ne s'est pas limitée aux Igzennayen, car les membres de la harka en question ont 
d'abord brûlé pas moins de dix maisons appartenant aux Dharwa Oufqir Mess'oud à Timarzga (sept à r- 
Dwahar, deux à Tazirand et une à Tifarkslin), en raison du refus persistant des membres de ce sous- 
lignage particulier de se joindre à leurs compagnons de tribu dans leur invasion d'Ikhouwanen, le fief de 
Beqqich à Igzennayen. 


La harka du Jbel Hmam s'est ensuite rendue à Ikhouwanen et y a brûlé de nombreuses autres 
maisons. Ils capturèrent Beqqich lui-même et l'emmenèrent à Ajdir, où 'Abdelkrim lui fit payer un hag de 
3000 duros (15 000 pesetas) et le jeta en prison, ainsi que son fils Hmed et les principaux membres de la 
lignée Dharwa Oufqir Mess'oud qui soutenaient encore Beqgqich.685 Même le prestige de Hmed n-Beqqich 
(qui s'était montré très vaillant lors de combats antérieurs sur le front) s'était considérablement émoussé à 
ce moment-là, et la détention de son père coïncidait exactement avec l'attaque de la zone française, 
laquelle 'Abdelkrim n'avait voulu impliquer aucun élément douteux. Cependant, au bout de trois mois, 
'Abdelkrim, pour connaître les sentiments réels du vieux Beqqich, l'envoya chez les Branes et les Marnissa 
(le qaïd de cette dernière tribu, ‘Amar n Hmidou, était un ennemi juré d'Abdelkrim) pour inspecter le front 
sud et inciter à la lutte contre les Français. 


SY 


Malade mais têtu, le vieux Beqqich s'assoit au marché du vendredi des Branes, sans rien faire. Il 
est dénoncé et envoyé une nouvelle fois à Ajdir comme prisonnier. Une fois de plus, il fut libéré après 
quelques mois pour retourner chez-lui, et en même temps, 'Abdelkrim libéra son fils Hmed. Cette 
libération a probablement eu lieu au début de l'année 1926, alors que la nouvelle de la capitulation des 


682 Emilio Blanco Izaga, La Kabila Fronteriza de Gueznaia, manuscrit non publié, 1940. 

683 Rappelons que le sous-clan Aith Waryaghar des Timarzga ne percevait pas sa part de l'amende haq pour meurtre 
au marché du mercredi de Tourirth, mais au marché du dimanche de Thiddas, à Ikhouwanen, chez les Igzennayen, 
marché qui avait été mis en place par Beqqich lui-même. 
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Branes et des Marnissa face aux Français est tombée. C'en était trop pour 'Abdelkrim. Il décida de se 
débarrasser des Beqqich, père et fils, une fois pour toutes, et il veilla à ce que le second, alors qu'il rentrait 
chez lui, soit discrètement éliminé sur le marché du mercredi de Tourirth, et à ce que le premier reçoive un 
verre de thé à la menthe empoisonné à Zawith n-Sidi Mohand n-Sidi r-Haj Mess'oud, un peu plus en 
amont de la rivière Nkour. Ainsi, les deux principaux membres de la lignée Beqqich ne sont jamais rentrés 
chez eux vivants. 


Au moment où cela se produisit, au début de l'année 1926, le pouvoir d'Abdelkrim était en train 
de chanceler. En prélude au fiasco de la conférence d'Oujda, en avril de cette année-la, un "sondage" 
préliminaire a eu lieu au camp Berteaux, près de Taourirt, dans la zone française, à l'ouest d'Oujda. Toutes 
les parties intéressées y envoyèrent leurs délégués, et parmi les émissaires d'Abdelkrim figuraient $z 
Mohand Azarqan, le ministre des Affaires étrangères, Mohammed Chiddi d'Ajdir, et Haddou 1-Khal 
d'Ibeqqouyen : ces deux derniers devaient parler au nom du Rif dans son ensemble et pas seulement au 
nom de l'élite dirigeante d'Aith Waryaghar. Au camp Berteaux, les envoyés français et espagnols 
déclarèrent sans équivoque que la nouvelle conférence d'Oujda n'aurait pas lieu si 'Abdelkrim ne libérait 
pas immédiatement tous ses prisonniers européens. Les délégués rifains s'irritèrent de cette arrogance 
colonialiste et Haddou I-Khal fut ramené par avion dans le Rif pour discuter de la question avec 
‘Abdelkrim, qui y opposa un non catégorique. Les débats sont donc retardés jusqu'au 27 avril, date à 
laquelle les "pourparlers de paix" sont transférés à Oujda, comme prévu initialement. 


Il se peut, comme le suggère Woolman®*, qu'Abdelkrim ait craint que les armées européennes ne 
découvrent le véritable et sans doute pitoyable état des prisonniers. Mais les avis sont très partagés sur le 
traitement des prisonniers de guerre : Coon affirme que les gedliers d'Abdelkrim leur donnaient parfois du 
pain mélangé à de la terre®>, et si des documents provenant des dossiers d'Emilio Blanco Izaga révèlent 
que Hammouch n-Ziyyan, le gedlier en chef, volait parfois de l'argent des lettres des prisonniers et brülait 
les lettres, et tuait même quelques prisonniers, ce n'était pas l'horreur que les rapports administratifs 
espagnols présentaient comme tel à l'époque. Sanchez Pérez affirme qu'Abdelkrim a lui-même maltraité 
des prisonniers, mais précise que sa mère et son frère S7 Mhammed ont exercé une influence positive sur 
lui.687 


Néanmoins, la plupart des récits européens de l'époque, journalistiques ou non, tous fortement 
imprégnés du colonialisme ambiant, sont remplis de récits d'horribles tortures et atrocités infligées aux 
prisonniers des "Riffs". D'autre part, on peut se référer à une photographie publiée dans les Mémoires 
d’Abdelkrim de Roger-Mathieu, en regard de la p. 80, qui représente sept soldats espagnols souriants 
tenant cinq têtes de Rifains décapités, suspendus par des cordelettes à travers les oreilles. Il ne semble 
guère nécessaire de rappeler que ce sont les Rifains qui se battent pour leur indépendance. 


Quoi qu'il en soit, la conférence d'Oujda a eu lieu et la principale problématique était celle de 
l'autonomie du Rif. Les délégués français et espagnols précisent que le Rif fait partie intégrante du Maroc 
et qu'en tant que tel, il est soumis à l'autorité du sultan. Quel que soit le degré d'autonomie accordé aux 
Rifains, le contrôle ultime du Rif doit rester entre les mains du Sultan. C'est pourquoi les Rifains devaient 
reconnaître le traité de partage franco-espagnol de 1904 qui, avant même le traité d'Algésiras de 1906, 
constituait la base réelle des deux protectorats. 


Le ler mai, les délégués rifains disposaient d'une semaine pour donner leur réponse définitive. Il 
semble qu'ils aient eux-mêmes hésité, voire tergiversé sur certains points, mais la réponse d'Abdelkrim à 
l'ultimatum franco-espagnol fut un refus catégorique. Dès lors, le 9 mai, le mouvement en tenaille des 
deux armées coloniales sur le Rif central commence pour de bon. Ce mouvement fut fatal. L'armée 
espagnole descendant du nord, après le débarquement d'Al-Hoceima, et l'armée française remontant du 
sud, à travers les terres d'Igzennayen et d’Aith 'Ammarth, l'armée régulière rifaine et les chefs des harkas, 
qu'ils soient Igzennayen, Aith 'Ammarth ou Aith Waryaghar, qui se trouvaient sur les fronts de la rivière 


684 Woolman, op. cit. 1968, p. 200. 

685 Coon, op. cit. 1958, p. 318. 

686 Documents administratifs inédits, datés de 1928, conservés parmi les dossiers du colonel Emilio Blanco Izaga. 
687 Sanchez Pérez, op. cit. 1950, p. 62. 
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Wargha et Jbala, ont naturellement tout laissé tomber pour se précipiter vers l'arrière pour défendre leurs 
propres foyers. 


Les couplets izran chantés l'année précédente, en 1925, traduisaient un sentiment de confiance : 


A Mouray ‘Abdrkrim azza‘im assiyyas 
Tzoudj oumi yara afransis ardssas! 


Oh Moulay 'Abdelkrim, combattant et astucieux 
A juré de démolir les Français jusqu'aux fondations ! 


A ‘Amar n-Madani, ay afroukb ayinni 
Tjahedh s-oleyman, i'awedh s-ouRhadhmi 
Wami iss-Alla kha-n-nbi, our immouth dh-aroumi. 


Oh 'Amar n-Madani®*®, quel homme il était, 
Il a tué avec son fusil allemand et avec son couteau, 
Il s'est souvenu de Dieu et du Prophète, et il n'est pas mort en chrétien. 


Cependant, même ce dernier /?r7 contient une allusion à la force des puissances européennes et, à 
la fin de 1925 et au début de 1926, la note prédominante était une combinaison de bravoure et de prise de 
conscience du caractère désespéré des chances qui s'offraient au Rif. Les textes suivants sont représentatifs 
des nombreux ¿gran datant de cette phase finale de la guerre : 


Aya Mouray Mohammed, imm chhar gh-anesbar? 
R-braqi zi dhigzirth, fargait zi r-bhar! 


Ô Moulay Mohammed [c'est-à-dire 'Abdelkrim], combien de temps allons-nous tenir ? 
Les canons tirent depuis l'île [d'Al-Hoceima] et les navires depuis la mer ! 


A Mouray Mohammed, a balak angadbar! 
Imimmi ghan qqim a khanagh itariyan! 
Aghyawi l-qoudiya adhassen imba dbira! 


Oh Moulay Mohammed, prenez garde, car nous allons tous mourir ! 
Car si nous restons, ils nous gouverneront ! 
Et quand ils viendront, ils attraperont les qadis et effaceront tous leurs écrits ! 


Il n'est pas certain que la plaisanterie à l'égard des qadis dans la dernière strophe du deuxième vers 
soit une allusion à 'Abdelkrim lui-même. Sanchez Pérez®? fournit également un appel au combat, datant 
de la même période, tel qu'il a été lancé en arabe par un abarrah sur le marché du lundi d'Aith 'Ammarth : 
La ilaha illa'llah ! (I n'y a pas d'autre dieu que Dieu !) Adah yen'al ach-Chaitan ! (Que Dieu maudisse Satan !) 
Chacune de ces formules était répétée trois fois afin de laisser aux gens le temps de se rassembler. Puis : A 
Lmouminin, a oulad l-kamal ! (Ghadda incha'llah, -'ala Lbaroud fi |-mout'a flaniya ma'a n-nsara ! Demain, si Dieu le 
veut, vous vous rassemblerez à tel ou tel endroit pour faire la guerre [lit. " la poudre "] aux chrétiens). 


Les récits au jour le jour et au coup par coup de ce qui s'est passé en ce dernier mois de mai 1926 
sont donnés tant par Laure6% que par Damidaux.! Ce dernier ouvrage montre même une photographie 
(en face de la page 78) du sous-clan Acht 'Arou 'Aissa d'Igzennayen sacrifiant un taureau aux officiers et 


688 Un amghar d'Izefzafen des basses terres d'Aith Youssef w-'Ari. 

689 Sanchez Pérez, op. cit. Vers 1931, p. 23. 

6% Lt. Col. Laure, La Victoire Franco-Espagnole dans le Rif, Paris 1927 : Voir notamment l'excellente carte de campagne 
détaillée. 

61 Capt. C. Damidaux, Combats an Maroc, 1925-1926, Paris : Berger-Levrault, 1928. 
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forces françaises qui avaient pénétré sur leur territoire, le 13 mai, a titre de za'argiba. I] convient de préciser 
que rien de tel, aucun sacrifice, ne s'est produit chez les Aith Waryaghar lors de la capitulation finale. 


Tout s'est terminé très rapidement, et la structure élaborée qu'avait érigée 'Abdelkrim s'est 
effondrée. Du 17 au 20 mai, les forces françaises et espagnoles se sont rencontrées au marché du mercredi 
de Tourirth, le principal marché des hauts terres d’Aith Waryaghar. Les Français avaient conquis tous les 
Igzennayen et les Aith 'Ammarth, et avaient progressé de Timarzga jusqu'à Jbel Hmam et Sidi Bou Khiyar, 
et de là vers les Aith Tourirth ; finalement, ils parvinrent même à prendre les redoutables Aith 'Arous, bien 
qu'une contre-attaque nocturne, les 21 et 22 mai, menée par Qichouh et Mouh n-'Amar 'Abdellah de ce 
sous-clan, au cours de laquelle ce dernier fut tué, ne fut repoussée qu'avec des pertes considérables. Elle 
avait été ordonnée par 'Abdelkrim, mais fut son dernier acte de guerre contre les Français. Les Espagnols, 
qui descendaient du nord, avaient alors occupé tous les Aith Bou 'Ayyach, y compris les communautés 
montagnardes de Tazourakhth et Aith Bou Khref. Du 8 au 10 mai, les Espagnols ont subi de très lourdes 
pertes lors d'une bataille de la dernière chance à la "butte des Saints" (dha’routh na-choufa) (dernière demeure 
de Sidi Mhand ou-Moussa) à Aith Hichem chez les Imrabdhen, et ils devaient subir d'autres pertes lors du 
tout dernier combat de ce qui était, à proprement parler, la guerre du Rif. Il s'agit de la bataille du marché 
dominical de Thissar, au bord du Haut Ghis, au cœur du pays Aith Waryaghar, et ce fut le dernier combat 
des Aith Waryaghar contre l'Espagne.°%2 


L'ironie du sort veut que cette dernière bataille du 29 mai ait eu lieu deux jours après la reddition 
d'Abdelkrim aux Français. Lui, son frère S7 Mhammed, $i Mohand Azarqan et leurs familles s'étaient 
réfugiés, toujours ironiquement, chez le chérif Sidi Hmidou ben Sidi Brahim ben Sidi Mohammed l- 
Wazzani (mort en 1933), chef d'une importante zaouïa des chorfa Wazzaniyyin, à Snada d'Aith Yettouft. 
Malgré l’opinion d'Abdelkrim concernant les chorfa et les ordres religieux, et bien que Sidi Hmidou n'ait 
jamais été un partisan particulièrement convaincu d'Abdelkrim, ce dernier le respectait et accepta l'offre 
d'asile proposée, tandis que Sidi Hmidou attendait un signal de la part des Français. 


A Snada, les Khattabi, leurs familles et les personnes à leur charge furent tous incités par le 
capitaine Suffren du corps français des Affaires Indigènes et par le lieutenant Robert Montagne, alors 
membre de la marine française (et qui devint peu après le porte-parole le plus brillant et le plus éloquent 
de la sociologie coloniale française), à descendre à Targuist, que les Français avaient alors temporairement 
occupée. Ils s'y rendirent le 27 mai 1926 devant une colonne franco-marocaine commandée par le colonel 


Corap. 


Ainsi, le chef rifain fut détenu par les Français avant que les Espagnols, qui l'auraient certainement 
pendu comme criminel de guerre, ne pussent mettre la main sur lui. C'est peut-être la plus grande ironie de 
toutes, car elle prive l'Espagne du véritable fruit de ses efforts (qui, malgré les allégations françaises, sont 
considérables) dans la victoire finale. Le corps des officiers espagnols s'est senti durement floué, et son 
amertume s'est accrue lorsqu'il a appris qu'Abdelkrim avait réussi son "évasion" avec tout son argent et ses 
biens personnels intacts : 750.000 duros (3.750.000 pesetas), emballés dans 30 caisses de 5.000 duros 
chacune, 210 mules pour transporter ses biens et sa famille, six sacs ou malles et un sac en cuir.” Il est 
possible qu'une partie de l'argent ait appartenu auparavant à Raissouni, mais même dans ce cas, il ne fait 
aucun doute qu'Abdelkrim se soit enrichi aux dépens de ses administrés comme l'avait fait Raissouni. 


La réapparition plutôt pathétique d'Abdelkrim à une étape postérieure de sa vie sera abordée dans 
le chapitre suivant ; il suffit de dire que sa déportation par les Français sur l'île de la Réunion, au large de 


62 Montagne prétend que les Aith Waryaghar qui ont pris part à ce dernier engagement se sont glissés de nuit de leur 
position à côté du campement français à Targuist pour le faire, et ce à l'insu des Français ; et qu'ils ont encerclé et 
presque anéanti une colonne espagnole de 800 hommes à Thissar, parce qu'ils voulaient avoir une dernière chance 
contre leurs ennemis. Ces deux affirmations semblent quelque peu fantaisistes. Cf. Robert Montagne, La Politica 
Africana de España, manuscrit, traduit du français par le Servicio de Intervencion de la Region de Gomara, Chauen, 
octobre 1939, et "Abd-el-Krim", Politique Etrangère, juillet 1947, pp. 1-33 (dans la traduction espagnole, et en 
particulier p. 19). 

63 Rapport administratif inédit, daté de 1926, conservé dans les dossiers du colonel Emilio Blanco Izaga. 
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Madagascar, pendant un peu plus de vingt ans, et son « évasion » par bateau en Egypte en 1947, font 
partie d'une autre histoire qui n'a aucun rapport direct avec les Aith Waryaghar qui l'ont engendré. Ce qui 
a eu un impact, et un impact trés important, sur les Aith Waryaghar et sur le Rif en général, c'est le fait 
incontestable que le système politique désormais arabisé, et la substitution complète de la charia au 'ourf 
étaient désormais là pour durer. On peut applaudir non seulement l'idéal pour lequel il s'est battu, mais 
aussi les efforts et les succès militaires du qadi d'Ajdir, même s'ils étaient voués à l'échec ; mais sa refonte 
presque totale des structures politiques et juridiques des tribus du Rif central a été, de l'avis du présent 
auteur, son accomplissement le plus durable. Et ce, même si les circonstances s'y prêtaient. 


LA FIN DES HOSTILITÉS (1926-1927) 


En vertu d'un accord antérieur avec les Espagnols, les forces d'occupation françaises présentes à 
Jbel Hmam, à Aith 'Ammarth et dans le sud du Senhaja Srair se sont retirées vers leur propre zone en 
juillet-août 1926. Les troupes françaises "saliganes" (sénégalaises) avaient laissé un mauvais gout dans la 
bouche des Rifains centraux lorsque les autorités espagnoles reprirent leur zone, désignée par le terme de 
Protectorat, et l'occupèrent intégralement (même si les Français devaient rester chez les Igzennayen 
jusqu'en 1956). 


Les mêmes autorités espagnoles ont exprimé non seulement leur consternation, mais aussi leur 
étonnement devant le nombre de fusils que les seuls Aith Waryaghar leur ont remis de mauvaise grâce ; un 
rapport administratif de 1927, rédigé par un żnterventor anonyme, fait état de sa grande surprise devant le 
chiffre de 6 000 fusils, et il laisse entendre que les Aith Hdhifa, les Aith 'Abdellah et les Imrabdhen en 
cacheraient encore davantage. Un qaïd de la plaine, cha'ib ou-'Aissa d'Aith Youssef w-'Ati, a fait battre à 
mort Driss nr-Haj ‘Amawch sur le marché du mercredi de Tourirth pour n'avoir pas remis deux fusils aux 
Espagnols. D'autres rapports indiquent cependant que les armes restantes ont été remises, 4 contrecceur, 
dans le courant de l'année 1928. En outre, les Espagnols avaient récupéré plus de 100 canons, 220 
mitrailleuses, 8 mortiers, 6 fusils automatiques, quelques automobiles et une énorme quantité de céréales 
qu'Abdelkrim avait laissée derrière lui.6%5 


La reddition des Aith Waryaghar n'avait pas été accompagnée de la moindre fanfare ni du rituel 
sacrificiel de la /a'argiba que les Français attendaient des tribus qui se soumettaient à l'autorité dans le cadre 
de occupation de leur zone. La seule chose qui se produisit fut le transfert d'armes aux nouvelles 
autorités, qui procédérent à l'emprisonnement, à Melilla, d'un certain nombre de personnes d'Aith 
Waryaghar qui avaient été proches d'Abdelkrim. (L'un d'entre eux était Hmed Boudra, l'ancien ministre de 
la guerre, qui avait poursuivi la résistance chez les Jbala jusqu'à sa capture par les Espagnols au cours de 
l'été 19266%, quoiqu'il ait été libéré vers 1929 et soit devenu par la suite qaïd dans la plaine). Ce qui n'était 
pas le cas de tout le monde, loin de là ; on raconte que lorsque la colonne du général Dolla est arrivée à 
Aith Bou 'Ayyach, la première question que le général avait posée a été de savoir qui était le responsable 
pour cette région. Haddou n-Mouh Amezzyan, l'ancien Æbir mballa, s'est immédiatement présenté. Dolla 
lui demanda de but en blanc s'il avait combattu la France et, plus particulièrement, l'Espagne pendant le 
conflit des cinq dernières années. Lorsque Haddou répondit vigoureusement par l'affirmative, en exposant 
l'essentiel des principales opérations de sa mhalla, Dolla le nomma qaid sur-le-champ, poste qu'il garda 


64 Madagascar deviendra plus tard, en 1953-1955, célèbre aux yeux des Marocains sous le nom de "Madame 
Gaspard" ou "Madame Kaskar", lieu d'exil du sultan Mohammed V, symbole de l'indépendance du Maroc du joug de 
la France. 

65 L'article "Beni Urriaguel" dans Espasa-Calpe, Enciclopedia Universal Illustrada, Madrid 1932, Appendix, vol. 2, 
pp. 92-93. Le vade-mecum des Intervenciones Militares del Rif pour l'année 1929 indique qu'à la fin de cette année- 
la, pour les seuls Aith Waryaghar 570 fusils à répétition, 718 fusils à un seul coup, 3487 pièces inclassables et 102 
pistolets et revolvers, pour un total de 4877 pièces, avaient été livrés. La même source indique qu'au total, 11 284 
pièces ont été rapportées pour l'ensemble du Rif occidental et central, y compris le Senhaja Srair, tandis que 19 888 
pièces ont été rapportées du Rif oriental, selon le vade-mecum, de la même année, des Intervenciones Militares de 
Melilla. Cela donne un total de 31 373 pour toute la moitié orientale de la zone espagnole. 

6% Gén. Goded, op. cit. 1932, pp. 85-86. 
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jusqu'à ce que la pression de l'opinion publique de ses propres administrés d'Aith Bou 'Ayyach l'obligea à 
quitter ses fonctions en 1950-1951. 


L'incident entre le qaid Haddou et le général Dolla n'était peut-être pas atypique pour ceux qui 
étaient restés au pays. En août 1926, le commandant Lopez Bravo eut l'audacieuse idée de former une 
barka composée uniquement d'Aith Waryaghar, qui serait rattachée au commandement du colonel Capaz 
pour les dernières opérations de ratissage qui allaient commencer dans le Senhaja Srair et le Ghomara. Le 
premier qaïd de cette Jarka était 'Allouch n-Mohand Chiddi, du Bas Ikatchoumen à Aith Youssef w-'Ari, 
qui avait été non seulement un qaïd sous 'Abdelkrim mais aussi l'un des plus vaillants partisans de ce 
dernier, ne se rendant à l'Espagne qu'après la dernière bataille du 29 mai à Thissar. La harka devait être 
dissoute en juin 1927, une fois la « pacification » achevée, et 'Allouch n-Chiddi devait recevoir un poste de 
capitaine de balla espagnole ; mais chacun de ses membres avait auparavant été actif soit dans l'armée 
régulière d'Abdelkrim, ou dans les réserves tribales. Ses membres, qui combattaient désormais loin de chez 
eux, se distinguèrent brillamment au combat, même si la simple formation de cette harka avait suscité une 
grande consternation dans les cercles militaires espagnols.6°7 


Cependant, d'autres Rifains préféraient poursuivre la lutte contre l'Espagne plus à l'ouest, dans les 
hautes montagnes de la chaîne que les Espagnols n'avaient pas pu pénétrer à la mi-1926, en raison des 
opérations menées dans le Rif central lui-même. Parmi ces hommes se trouvaient $ Mohand n-S7 Hmed 
nj-Mqaddem, l'informateur Themsamani d'Emilio Blanco ; le dénommé "SZtan" (diminutif de "Sultan", 
un chérif de la lignée Ikhamlichen d'Aith Hmed dans le Senhaja Srair ; Hmidou |-Khrirou des Jbala ; et 
surtout Mouh Azdhadh d’Aith 'Arous en pays Aith Waryaghar, un homme qui avait été l'un des principaux 
qaid l-miya sur le front français et qui avait non seulement fait plus que son devoir en détruisant les avant- 
postes français chez les Branes et les Tsoul, mais qui avait également participé à l'attaque finale contre les 
Français à Aith 'Arous même, le 21 mai 1926, après quoi il s'était enfui vers les forêts de cèdres du 
Senhaja. Il existait encore un petit noyau dur de mécontents, et ces hommes en étaient des exemples 
emblématiques. 


Pour les Espagnols, le problème était simplement que les plus hautes montagnes du Senhaja Srair 
et du Ghomara, au centre de leur zone, n’avaient pas encore été occupées. Même avec la reddition 
d’Abdelkrim et sa disparition rapide de la scène, les colonnes espagnoles de Tétouan et de l-Ara’ich 
(Larache) et celles de Melilla ne s’étaient pas encore rencontrées au milieu de ce qui constituait désormais 
le Maroc espagnol, mais après le "raid" par le colonel Capaz sur le Ghomara, et sous la direction du 
général Sanjurjo (pour qui l’'Alhucemas, de l’époque espagnole, a été rebaptisé "Villa Sanjurjo"), tout cela 
devait arriver assez rapidement. 


Tout d'abord, Hmidou |-Khrirou, l'ex-lieutenant de Raissouni passé du côté d'Abdelkrim, fut 
abattu lors d'un engagement contre les forces espagnoles dans la tribu des Bni Yidir des Jbala le 3 
novembre 1926 ; avec la mort de cette figure légendaire, qui n'avait pas encore trente ans, la résistance à 
l'Espagne chez les Jbala était définitivement réduite au silence. Outre 'Allouch n-Chiddi, un autre membre 
éminent de la harka d’Aith Waryaghar favorable à l'Espagne qui participa à l'opération fut Sriman n- 
Mohand r-Khattabi d'Ajdir, vieil ennemi d'Abdelkrim qui avait en effet combattu du côté espagnol contre 
lui depuis le débarquement d'Al-Hoceima jusqu'à la fin de la guerre. 


Cependant, plus à l'est, dans le Senhaja Srair, au centre géographique de la chaîne rifaine, il restait 
encore Slitan et Mouh Azdhadh, qui s'étaient alliés. Mouh Azdhadh était quelqu'un qui ne cédait jamais, 
alors que Slitan, semble avoir été plutôt un opportuniste. Ensemble, ils ont réuni une barka composée de 
membres des tribus Senhaja Srair, des tribus Jbala de I-Khmas, des Bni Hmed s-Sourraq, et des Ghomara 
Bni Khalid, au cours de l'hiver 1926-1927. Ils ont été les principaux artisans de la dernière défaite que les 
armes espagnoles ont subie au cours de leur tentative d'occupation de la zone Nord. Le 26 mars 1927, le 
poste espagnol de Taghzout, dans le Senhaja Srair, fut submergée par cette Jarka, et Parchitecte de cette 
opération était manifestement un homme qui avait été formé dans l'armée régulière rifaine ; Mouh 
Azdhadh. La garnison du poste fut anéantie, ainsi que le lendemain, à Admam chez les Aith Hmed, la 


67 Ibid, pp. 335-336. 
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colonne de secours dirigée par le capitaine Ostariz, dont 12 officiers et 292 hommes sont tués. Un blizzard 
exceptionnel, qui débuta le 12 avril, mit fin aux recherches des Espagnols pour retrouver leurs morts.698 


Il s'agit cependant de la fin d'une époque et non du prélude d'une nouvelle. Le 22 mai, Mouh 
Azdhadh trouva la mort dans le tout dernier accrochage de toute la campagne d’occupation, à ‘Angoud sur 
le territoire des 1-khmas%, tandis que Slitan parvint à échapper à la capture et franchit la frontière vers la 
zone française avec un grand nombre de ses partisans (Il fut autorisé à revenir plus tard, mais les autorités 
espagnoles l'ont toujours considéré avec méfiance). Le 10 juillet 1927, après la dissolution de la célèbre 
barka de Lopez Bravo, composée exclusivement d’Aith Waryaghar, le mois précédent, le général Sanjurjo 
put annoncer que le Maroc espagnol avait été entièrement et officiellement occupé et que toute la zone 
était désormais sous la tutelle de Moulay al-Mehdi, le khalifa créé et soutenu par les Espagnols à Tétouan. 
Mais comme pour le résident-général français à Rabat, le véritable pouvoir était entre les mains de 1'4% 
Comisario espagnol, le haut-commissaire et proconsul espagnol. 


6°8 Notes inédites figurant dans les dossiers du colonel Emilio Blanco Izaga ; - cf. également Woolman, op. cit. 1968, 
p. 213. 

69 C'est ce qui ressort du récit inédit de Blanco, qui diffère ici légèrement de celui du général Goded, qui affirme 
(Goded, op. cit., 1932, p. 392) que Mouh Azdhadh est tombé lors de l'attaque du 22 avril contre Sidi Meskin sur le 
territoire de Zarqat (Senhaja Srair). 
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Le qaïd r-Haj Haddou n-Mouh Amezzyan d'Aith Bou Khref d’Aith Bou 'Ayyach, ancien kbir mhalla sous 'Abdelkrim 
puis qaid du caidat de Nkour sous l'administration espagnole (1954). 
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CHAPITRE XVI 


DU PROTECTORAT (1926-1956) À L'INDÉPENDANCE (DE 1956 A 
AUJOURD'HUI). 


Le sujet de ce livre étant les Aith Waryaghar, seules les références les plus générales aux réformes 
administratives espagnoles qui ont affecté l'ensemble du protectorat espagnol au Maroc doivent être 
mentionnées ici. Une fois l’occupation effectivement achevée, l'administration militaire espagnole divisa la 
zone qui lui avait été attribuée en cinq territoires. D'ouest en est, il s'agit de (1) Lukkus (avec sa capitale 
territoriale à L-'Ara'ich ou Larache) ; (2) Jbala (avec sa capitale territoriale, et capitale de toute la zone, à 
Tétouan) ; (3) Ghomara (avec sa capitale territoriale à Chawen) ; (4) Rif (avec sa capitale territoriale à la 
ville récemment créée d'Al-Hoceima ou "Villa Sanjurjo") ; et (5) Kart (avec sa capitale territoriale à 
Nador). Parmi les tribus du Rif central, les Aith Waryaghar, Ibeqqouyen et Aith 'Ammarth relevaient tous 
du Territorio del Rif, tandis que les Themsaman et les Axt Touzine relevaient de celui de Kart. (Les 
Igzennayen, en revanche, sont passés à la zone française de Fès, sous le commandement militaire de 
Taza). Telle fut l'issue de la guerre). 


Chaque #rritorio avait son interventor territorial, généralement un lieutenant-colonel de l'armée espagnole; 
sous ses ordres se trouvaient les znterventores comarcales ou interventores régionaux, généralement des majors de 
l'armée ; et sous leur autorité se trouvaient les znferventores de Kabila ou interventores tribaux, généralement des 
capitaines de l'armée, dont les postes étaient tous situés à proximité des souks tribaux, en tant que centres 
de contrôle des tribus. Les autres membres du personnel espagnol comprenaient un médecin, un 
instituteur et souvent un vétérinaire dans chaque poste ; les infirmiers, hommes et femmes, étaient 
généralement des locaux. Dans les postes les plus importants, il y avait généralement un autre capitaine de 
l'armée chargé de la mhalla territoriale ou des troupes marocaines de l'armée espagnole. Il y avait en outre 
une communauté espagnole "officieuse", généralement très réduite, composée de mécaniciens, d'ouvriers, 
etc., qui se réunissaient invariablement dans le café espagnol local, qui faisait également office de gare 
routière. 


Dans la zone espagnole, l'énterventor était connu des tribus sous le nom de wowraqib, tandis que dans la 
zone française, son homologue des Affaires Indigénes était appelé hakem ; les fonctions des deux, ainsi que 
les systèmes dont ils faisaient partie administrativement, étaient très similaires. En effet, des preuves 
fiables montrent que le système espagnol était une copie presque conforme des Bureaux arabes français 
d'Algérie", avec des dénominations différentes. La caractéristique principale des deux systèmes, dans la 
mesure où ils affectaient les zones tribales, était la même : /'énferventor de kabila espagnol était le nouveau 
pendant administratif du qaïd tribal, la plus haute autorité locale. Bien que ce dernier se trouvait au 
sommet de sa propre échelle tribale, le premier se trouvait au bas de l'échelle de l'administration militaire 
qui remontait par l'intermédiaire de /interventor territorial jusqu'à la délégation des affaires indigènes à 
Tétouan et, en dernier ressort, jusqu'au haut-commissaire de la zone : le titulaire de ce poste le plus élevé 
dans la hiérarchie du protectorat espagnol était généralement un lieutenant-général. Comme l'a souligné 
Gellner, cette situation était presque exactement la même dans la zone française, où les échelons 
supérieurs de l'échelle administrative remontaient jusqu'à la résidence générale de Rabat! Cette 
organisation était logique, puisque la zone nord était en fait "louée" à l'Espagne par la France ; elle n'y 
avait évidemment aucun précédent dans la politique coloniale espagnole dans le Nouveau Monde. La seule 


700 Capitaine Candido Lobera Girela, Memoria sobre la Organización y Funcionamiento de las Oficinas de Asuntos Arabes de 
Argelia: Proyecto de Bases para la Creación de Organismos Andlogos en las Plazas del Norte de Africa, Melilla: Tipografía El 
Telegrama del Rif, Sept. 1905. Lobera était le rédacteur en chef du journal de Melilla El Télérama del Rif depuis sa 
création en 1902, et un architecte trés influent de la politique coloniale espagnole au Maroc. 

71 Ernest Gellner, "Patterns of Rural Rebellion in Morocco : Tribes as Minorities", Archives Européennes de Sociologie, II, 
1962, pp. 297-311, spécialement. p. 304. 
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différence entre les systèmes espagnol et français était une différence de nature et non de degré : les 
interventors espagnols, en raison d'une plus grande densité de population tribale dans la zone nord, étaient 
trois ou quatre fois plus nombreux dans leur zone que leurs homologues francais des Affaires 
Indigènes.702 


Rien de ce qui précède ne doit être interprété positivement. Le colonialisme et la domination coloniale 
n'ont jamais été une bénédiction nulle part, tandis que l'idéologie colonialiste est aujourd'hui tout 
simplement agaçante ; mais la colonisation espagnole dans le nord du Maroc n'était certainement pas la 
pire de toutes, et même plutôt passable que beaucoup d'autres, au moins dans un sens : celui de l'équilibre 
économique. Il n'y avait pratiquement aucun fossé économique entre les colonisateurs et les colonisés et, 
pour la plupart, les paysans andalous qui venaient s'installer au Maroc étaient aussi pauvres que les 
Marocains eux-mêmes. Mais il y a aussi le revers de la médaille économique : la question du 
développement. En quarante-quatre ans en théorie (1912-1956) et en trente ans en pratique (1926-1956), 
le Maroc espagnol a dû peser sur l'économie espagnole, mais il n'en reste pas moins que la zone espagnole, 
surtout comparée à la zone française, était non seulement sous-développée, mais aussi pas développée du 
tout. Mikesell’ à souligné que, même en 1955, il n'y avait que 1 000 km de routes principales et 
secondaires pavées dans l'ensemble de la zone. Et la partie centrale de la zone, les territoires du Ghomara 
et du Rif, étaient les moins développés de tous. Ces faits ont eu des répercussions en pays Aith Waryaghar. 


D'ABDELKRIM AUX CAIDATS DE BLANCO ET LA GUERRE CIVILE 
ESPAGNOLE (1926-1939) 


Même avant 1921, les Espagnols s'étaient rendu compte que les Aith Waryaghar étaient la clé du 
Rif ; les déclarations politiques concernant la tribu pendant la guerre les mentionnaient comme "e/ foco de la 
rebelion", avec Lobera faisant sa fameuse déclaration sur le "principe de base" de la politique espagnole : 
"sometido Beni-Uriaguel, reinara la paz en el Rif" (“une fois les Aith Waryaghar soumis, la paix régnera dans le 
Rif"), Lorsque l'occupation espagnole a eu lieu, elle s'est déroulée de manière simple, sans aucune 
cérémonie de part et d'autre. Les Aith Waryaghar n'ont pas procédé à des sacrifices rituels de bœufs, ils 
n'ont fait que rendre leurs armes. Les Espagnols installèrent les hommes clés des tribus qui avaient montré 
ou montreraient des sentiments amicaux envers le nouveau régime de protectorat, et emprisonnèrent 
temporairement a Melilla de nombreux partisans d'Abdelkrim qui s'étaient montrés plus virulents. En 
1929-1930, la plupart de ces personnes avaient été libérées. 


Concernant tout d'abord les Rifains amis de l'Espagne, il faut rappeler une expression qui revient 
souvent dans la littérature espagnole sur le sujet : "los pensionados de la Isla" (les retraités de l'île). Cette 
expression est si souvent considérée comme allant de soi qu'elle n'est jamais vraiment bien expliquée. Elle 
fait référence aux Rifains, principalement des Aith Waryaghar et des Ibeqqouyen, qui, pour diverses 
raisons, s'étaient opposés à Abdelkrim dès 1920 et avaient demandé la protection des autorités espagnoles 
de l'île d'Al-Hoceima. Entre 1921 et le débarquement espagnol à Al-Hoceima en 1925, ces personnes 
vivaient à Tétouan grâce à des pensions espagnoles, d'où leur statut. Ils étaient peut-être une vingtaine au 
total, et Sriman n-Mohand r-Khattabi d'Ajdir était le plus connu d'entre eux. Nous avons déjà signalé qu'il 
était chargé d'une grande harka d'"amis" au moment du débarquement et qu'il prit une part importante aux 
opérations de la harka Lopez Bravo chez les Jbala, après la reddition d'Abdelkrim ; il accompagna 
également le colonel Capaz lors de son célèbre " ratissage " dans le Ghomara, où il fut blessé à la tête. 


Pour les services qu'il a rendus à l'Espagne, Sriman r-Khattabi s'est vu attribuer, en 1927, le poste 
de super qaïd ou qaid goyad d'Aith Waryaghar. Il convient de rappeler qu'il existait en fait un précédent à ce 


702 R, Montagne, La Politica Africana de España, manuscrit, op. cit. 1939. 

703 Mikesell, op. cit. 1958. 

74 Candido Lobera Girela, Notas sobre el Problema de Melilla, Melilla: Tipografía El Telegrama del Rif, 1912, pp. 153- 
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poste depuis les années 1880, lorsque Haj Haddou ou-'Aissa s'était vu attribuer ce même poste par dahir 
du sultan al-Hassan ler, et avait été officiellement confirmé dans ses fonctions de premier amghar. Le 
poste n'était cependant plus une simple formalité, car il était soutenu par la force militaire de 
l'administration espagnole. La loyauté du qaïd Sriman à l'égard de l'Espagne reposait bien entendu en 
grande partie sur sa haine indéfectible pour 'Abdelkrim. 


Entre 1926 et 1934, la nouvelle administration espagnole et ses représentants ont commencé à 
découvrir qui était qui à Aith Waryaghar. Par conséquent, les autorités tribales se sont livrées à de 
nombreuses manœuvres. Pour le "cinquième" d'Aith Youssef w-'Ari et d'Aith ‘Ari, y compris ses sous- 
clans discontinus d'Aith Tourirth et Timarzga, un qaid commun a été nommé : Cha'ib ou-'Aissa ("Cha'ib 
Chico") de Bouham (Aith Youssef w-'Ari) en 1926-1927 ; Mouh n-'Amar nr-Mqaddem de Timarzga en 
1927-1928 ; Charrat n-Mouh Abeqqouy d'Ajdir (lignage d'Aith 'Arou 'Aissa) de 1928 à 1934. Dans le 
"cinquième" d’Aith 'Abdellah, le premier qaïd fut Mouh n-'Amar Mohand d'Ibounharen, 1926-1927 ; puis 
"Amar nt-Haj Mohand de Thazaghin, 1927-1928 ; et enfin, Mouh n-Mohammadi Abarqach de Bou Khlifa, 
de 1928 jusqu'à sa mort en 1956. Dans le "cinquième" d’Aith Bou 'Ayyach, Haddou n-Mouh Amezzyan 
d'Aith Bou Khref (des "vrais" Aith Bou 'Ayyach) a occupé le poste de qaïd de 1926 jusqu'à sa déposition 
en 1950-1951 ; son khalifa ou assistant était "Abdsram nr-Haj Mohand d'ar-Rabdha d’Aith 'Adhiya (mort 
vers 1948). (Étant donné que chaque "cinquième" ou segment de niveau supérieur contenait au moins 
deux clans ou sous-clans, le khalifa était toujours choisi dans le clan opposé à celui dont le qaïd était 
originaire, afin d'assurer une représentation aussi équilibrée que possible). 


Dans le "cinquième" d'Aith Hdhifa, le premier qaïd fut ‘Amar n Seddiq d'Thaddouthen, et à sa 
mort en 1928, il fut remplacé par le fils de son frère Seddiq n-Mouh n-Seddig ; il resta à son poste jusqu'à 
ce que les Aith Hdhifa et les Aith 'Abdellah soient fusionnées en un seul caïdat en 1934, date à laquelle il 
devint cheikh des premiers, poste qu'il occupa jusqu'à l'indépendance. À Imrabdhen, le premier qaid était 
Mouh n-Hammou nr-Haj 'Aissa de Zawith n-Sidi 'Aissa, fils d'un homme qui avait fait défection et qui 
avait été exécuté par 'Abdelkrim ; en raison de son caractère violent, il fut remplacé avant la fin de l'année 
1926 par Cha'ib n-ar-Ra'is ; celui-ci fut à son tour remplacé par le frère cadet du précédent qaid, 'Allouch 
n-Hammou nr-Haj 'Aissa, qui resta en fonction jusqu'à l'indépendance. 


En 1930, un poste de qaïd a été créé pour les trois sous-clans de Jbel Hmam - Aith 'Arous, Aith 
Tourirth et Timarzga ; le poste a été occupé par Mouh n-'Amar nr-Mqaddem de Timarzga, qui, quatre ans 
plus tard, est devenu le khalifa du qaïd Haddou n-Mouh Amezzyan, lorsque les sous-clans Aith Bou 
"Ayyach et Jbel Hmam ont été fusionnés sur le plan administratif. 


La fusion de 1934 est l'œuvre du major Emilio Blanco Izaga, un Biscayen qui était alors l'vferventor 
comarcal V Aith Waryaghar stationné à Ajdir. L'un des administrateurs tribaux les plus compétents jamais 
produits par le système du protectorat espagnol, il était également un ethnologue amateur passionné, et 
nous avons souvent fait allusion à lui auparavant. Avant 1934, l'organisation administrative originale mise 
en place par 'Abdelkrim avait été respectée, avec un qaïd en charge de chaque "cinquième", tandis que le 
perfectionnement ultérieur apporté par 'Abdelkrim, à savoir un qaïd en charge de chaque clan et sous-clan, 
avait été ignoré pour une raison ou une autre.” Dans un premier temps (carte VIII), 'Abdelkrim avait en 
fait nommé six qaids (un pour les Aith Youssef w-'Ari et les Aith Tourirth, un autre pour les Aith 'Ari et 
les Timarzga, et un pour chacun des quatre "cinquièmes" restants), tandis que plus tard (carte IX), il en 
avait nommé huit (les six susmentionnés, mais avec un qaid pour les seuls Aith Youssef w-'Ari, un autre 
pour les seuls Aith 'Ari, les Aith Tourirth et les Timarzga ensemble placés sous un troisième, et les Aith 
'Arous seuls placés sous un quatrième). Ainsi, 'Abdelkrim lui-même s'était rendu compte que la 
discontinuité territoriale d'au moins deux des cinq "cinquièmes" d'Aith Waryaghar n'était pas propice à 
une administration centralisée efficace, et il l'avait alors réorganisée plus ou moins formellement sur une 
base clanique. 


705 Cf. les cartes inédites du pays Aith Waryaghar dessinées par Emilio Blanco Izaga, 1934, et reproduites ici avec 
quelques corrections au niveau des détails (cartes VI et VIII à XII). 
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Carte VIII : Blanco, carte 2 (1934) -Première division administrative. 


Voir la clé avec la carte VI, chapitre 10. 
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Carte IX : Blanco, Carte 3 (1934) -Deuxième division administrative. 


Voir la clé avec la carte VI, chapitre 10. 
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Carte X : Blanco, carte4 (1934) -Divisions administratives, 1926-34. 


Voir la clé avec la carte VI, chapitre 10. 
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AITH WARYAGHAR EAN SEA 
JURISDICTION OF INTERVENTORS ‘ OFFICES, 1926 - 1934 
(Derived from Col. Emilio Blanco Izaga) 
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Carte XI : Carte 5 de Blanco (1934) - Compétence des bureaux des znterventors, 1926-1934. 


Voir la clé avec la carte VI, chapitre 10. 
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Les Espagnols, si Blanco a raison, avaient réintroduit une administration basée sur l'ancienne 
structure du "cinquième" (carte X), mais il est évident qu'ils la trouvèrent également inapplicable, car elle 
ne s'accordait pas non plus avec la juridiction des six bureaux d’wferventores (carte XI). Ceux-ci se 
trouvaient à Ajdir (pour les Aith Youssef w-'Ari et Aith 'Ari dans les basses terres), au Bas Dhmassind 
(pour les Imrabdhen), à Kammoun (pour les Aith 'Abdellah), à Aith 'Amar ou-Sa'id (pour les Aith Hdhifa), à 
Mnoudh (pour les Aith Bou 'Ayyach), et à Touritth (pour les Aith Tourirth, les Timarzga, et les Aith 
"Arous). 


Cette superposition administrative plutôt instable se poursuivit jusqu'en 1934 (ou peut-être 1935), 
lorsque Blanco envoya un mémorandum trés important du bureau d'Ajdir au siége territorial principal 
d'Al-Hoceima (Villa Sanjurjo).7°° Il y souligna le degré très marqué de discontinuité et de duplication des 
clans en pays Aith Waryaghar (bien qu'il ne se réfère pas précisément à ce phénomène en termes 
structurels), un phénomène plus frappant que dans n'importe quelle autre tribu rifaine. Étant donné que 
toute discontinuité territoriale entre deux ou plusieurs sous-clans ou clans relevant de la juridiction d'un 
seul qaïd constituerait un obstacle à une administration efficace, et que les Aith Waryaghar étaient de loin 
la tribu la plus importante de toute la zone espagnole, Blanco préconisa l'abolition de la fonction de super 
qaïd et la création de trois caïdats distincts de même statut et de taille et de force à peu près égales, dans le 
cadre général de ce qui allait devenir la comarcal d’Aith Waryaghar. 


Compte tenu des circonstances, cet arrangement était idéal et avait le mérite de satisfaire toutes les 
parties concernées. Tout d'abord, Sriman r-Khattabi fut élevé au poste nouvellement créé de pacha 
(basha) d'Al-Hoceima, et Ajdir fut désigné comme bureau comarcal, avec juridiction sur les trois bureaux 
d'éntervencion "tribaux" d'Imzouren, Aith Hdhifa et Tourirth. Imzouren devient alors le centre administratif 
du caïdat de l-Outa (lit., "plaine, basse terre", Rif. -Oudha) ; Aith Hdhifa (ou Bni Hdifa) devient celui du 
caïdat du Haut Ghis ; et Arba’ Tourirth, le marché du mercredi de Tourirth, devient celui du caïdat de 
Nkour. Hmed Boudra, l'ancien ministre de la guerre d'Abdelkrim, libéré de prison, fut nommé qaid de 
l'Outa ; Mouh Abarqach d'Aith 'Abdellah, devient qaïd du Haut Ghis ; et Haddou n-Mouh Amezzyan 
d'Aith Bou 'Ayyach, fut nommé qaïd de Nkour. Le qaid Haddou avait été Æbir mhalla avec 'Abdelkrim, et 
Abargach, qui avait tué beaucoup de monde dans des querelles de sang, avait été chef de harka tribale et 
qaid de 200. Au-dessous du niveau des qaïd, il en allait de même pour tous leurs khalifas et les nouveaux 
cheikhs de clan (appelés cheikhs de "fractions" par l'administration), jusqu'aux mqaddems des sous-clans 
(encore une fois, appelés "sous-fractions" par l'administration) et aux jaris (littéralement "voisins" 
nouvellement créés dans les communautés locales. La fonction de jari est apparue, en zone espagnole, 
uniquement chez les Aith Waryaghar, car la multiplication des "niveaux" de segmentation nécessitait cet 
échelon supplémentaire ; ailleurs, un mqaddem était le chef, non pas d'un sous-clan, mais d'une 
communauté locale ou d'un village, selon le cas. 


Il n'y avait pas un seul titulaire d'une charge tribale qui n'eusse pas servi sous 'Abdelkrim à un titre 
ou à un autre, au moins en tant que qaid de 50 hommes - Blanco était suffisamment avisé pour 
comprendre que l'ennemi d'hier pouvait, s'il était bien traité, devenir l'ami de demain. En effet, chez les 
Aith Waryaghar en particulier, il aurait été impossible en 1926 de trouver un homme âgé entre seize et 
cinquante ans qui n'ait pas servi sous 'Abdelkrim ; la mobilisation des harkas tribales s'était faite, 
idéalement, à tour de rôle, mais elle avait été totale. La sélection des hommes pour occuper les postes 
d'autorité tribale était donc essentiellement une question de choix des chefs "naturels", à moins qu'ils ne 
soient trop ouvertement anti-espagnols ou politiquement suspects à d'autres égards. 


Chacun des nouveaux caïdats commandait deux "fractions", correspondant à peu près aux anciens 
clans ; bien qu'ils aient été désignés dans l'arabe administratif comme farga, ils étaient localement, en pays 
Aith Waryaghar comme ailleurs dans le Rif, toujours connus sous l'ancien nom de rba’. La politique 
espagnole consistait, comme indiqué, à choisir le khalifa du qaïd dans la "fraction" dont le qaïd lui-même 
n'était pas membre, et sous le qaïd et le khalifa, chaque "fraction" ou rba’ avait son propre cheikh. Le 
caïdat de l-Outa comprenait les deux "fractions" d'Aith Youssef w-'Ari et d'Irabdhen ; celui du Haut Ghis, 


706 Las Yemaas Tradicionales Rifeñas, manuscrit, 1934. 
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les "fractions" d'Aith 'Abdellah et d'Aith Hdhifa ; et celui de Nkour, les "fractions" d'Aith Bou 'Ayyach et 
de Jbel (Hmam).707 


Chaque "fraction" était administrativement subdivisée en trois "sous-fractions" appelées, 
administrativement, farqga, mais localement r'ayyith, et chacune d'entre elles était dirigée par un mqaddem. 
Dans le caïdat de l'Outa, les "sous-fractions" d'Aith Youssef w-'Ari étaient Aith ‘Ari, Ajdir et Aith Qamra, 
tandis que celles d'Imrabdben étaient Aith r-Qadi, Dhmasind et Zawith n-Sidi Youssef. Dans le caïdat du 
Haut Ghis, les "sous-fractions" d'Aith 'Abdellah étaient Aith 'Arou Moussa, Aith Tmajourth et Isrihan, 
alors que les Aith Hdhifa n'en comptaient que deux, Aith Bou Jdat et Iragragen. Dans le caïdat de Nkour, 
les "sous-fractions" d'Aith Bou 'Ayyach étaient Aith Bou 'Ayyach de la plaine, Aith Bou 'Ayyach de la 
montagne et Tazourakhth, tandis que celles de Jbel étaient Aith Tourirth, Timarzga et Aith 'Arous.7 


On peut facilement constater, même à ce niveau, que la correspondance des "fractions" et plus 
particulièrement des "sous-fractions" avec la segmentation tribale traditionnelle n'est au mieux 
qu'approximative et que, dans certains cas, elles vont même à l'encontre l'une de l'autre. Dans le caïdat de 
1-Outa, par exemple, les Aith ‘Ari ont été placés dans une position de subordination par rapport aux Aith 
Youssef w-'Ari, alors qu'auparavant les deux étaient des clans de rang égal dans le même "cinquième". En 
même temps, la notion de "cinquième" elle-même a été entièrement supprimée. En effet, il semblerait que 
presque nulle part dans le Maroc tribal où le concept de "cinq cinquièmes" existait, il n'a survécu à la 
période du protectorat. La loi et l'ordre émanant désormais d'une source entièrement nouvelle, la notion 
de "cing cinquièmes" devient un archaïsme structurel : les Aith Waryaghar ne disposant plus de fusils, ils 
ne peuvent plus se livrer à des querelles de sang, et n'ayant plus d'imgharen (bien que le terme amghar 
réapparaisse dans un nouveau contexte administratif), ces derniers ne peuvent plus recevoir d'amendes bag 
de la part des meurtriers, qui eux non plus n'existent plus, du moins en théorie. Dans le cas d'Aith 
Waryaghar, le concept des "cinq cinquièmes" était orienté vers les vendettas et, en fait, vers la guerre en 
général. Plus précisément, il était orienté vers la répression des meurtres sur les marchés par l'imposition 
de sanctions extrêmement lourdes. L'interdiction totale des querelles de sang a donc rendu superflu tout le 
système et les institutions du hag, du “iff, du ‘ar et de leurs émanations. Cependant, il faut rappeler que 
‘Abdelkrim lui-même avait fait un long chemin dans la même direction. 


Nous pouvons relever d'autres exemples illustrant le manque de correspondance entre les 
nouvelles unités administratives et les anciennes unités segmentaires. Dans la "fraction" d’Aith Youssef w- 
"Ari, Ajdir et Aith Qamra (ces derniers étant un mélange d'éléments du lignage d'Aith Youssef w-'Ari et 
d'Imrabdhen) ont été élevés du statut de communauté locale à celui de "sous-fraction", avec un 
élargissement correspondant de la juridiction territoriale. Dans la "fraction" d'Imrabdhen, des changements 
similaires ont affecté les trois "sous-fractions", dont l'une, Dhmasind, a également absorbée certains 
lignages d’Aith Youssef w-'Ari, dans la communauté locale de ce nom. Dans le caïdat du Haut Ghis, la 
"fraction" d'Aith 'Abdellah comprenait désormais une "sous-fraction", Isrihan, affiliée en totalité à Aith 
Youssef w-'Ati, tandis que les deux "sous-fractions" d'Aith Hdhifa comprenaient toutes deux des lignages 
discontinus d'Imrabdben. Dans le caïdat de Nkour, les trois "sous-fractions" de la "fraction" de Jbel 
(Hmam) étaient les trois mémes sous-clans montagnards qui avaient toujours existé traditionnellement. En 
revanche, dans la "fraction" d'Aith Bou 'Ayyach, les "sous-fractions" ont été créées entièrement sur une 
base géographique, les "Bas" et "Hauts" Aith Bou 'Ayyach n'ayant aucune correspondance avec la division 
traditionnelle en "Vrais" Aith Bou 'Ayyach et Aith 'Adhiya ; "Le "haut" Aith Bou 'Ayyach comprenait 


707 Nous avons restitué les noms des "fractions" tels qu'ils sont prononcés localement en pays Aith Waryaghar. 
Officiellement, ils étaient connus sous les noms d'Ait Youssef ou-'Ali et Imrabten, Bni 'Abdellah et Bni Hdifa, Bni 
Bou 'Ayyach et Jbel. 

708 Là encore, nous avons retranscrit les noms des "sous-fractions" tels qu'ils sont prononcés localement par les Aith 
Waryaghar. Officiellement, celles d'Ait Youssef ou-'Ali étaient connues sous les noms d'Ait 'Ali, Ajdir et Ait Qamra ; 
celles d'Imrabten étaient Ait 1-Qadi, Tamasint et Zawiya Sidi Youssef ; celles des Bni 'Abdellah étaient Ait 'Ali ou- 
Moussa, Ait Tmajourt et Isrihan ; celles des Bni Hdifa : Ait Bou Jdat et Iragragen ; celles des Bni Bou 'Ayyach : Bni 
Bou 'Ayyach dyal-louta, Bni Bou 'Ayyach dyal-Jbel et Tazourakht ; celles de Jbel : Taourirt, Timarzga et Ait 'Arous. 
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certaines lignées d’Aith Youssef w-'Ari et d’Irabdhen, et la communauté locale de Tazourakhth était, 
comme Ajdir et Aith Qamra plus au nord, élevée au rang de "sous-fraction". 


Chaque "sous-fraction" comprenait un nombre déterminé de communautés locales, appelées 
administrativement et en rifain dhar, mais traduites improprement en espagnol par "village". Chacune 
d'entre elles est désormais dirigée par un jari, désignation administrative qui, au Maroc espagnol, est propre 
aux Aith Waryaghar. Chaque dechar ou communauté locale, composée de plusieurs groupes lignagers 
résidents, était segmentée en fonction de ces groupes en "quartiers" ou "barrios" (sing. hawma), selon la 
terminologie administrative, et chacun de ces "quartiers", fonctionnant comme l'unité résidentielle d'un ou 
de plusieurs lignages, était désormais dirigé par un homme appelé à la fois m'awn (litt., aide") et amghar - 
un ancien terme ressuscité dans un nouveau contexte, bien qu'avec une certaine perte de statut. Le jari de 
la communauté et ses #'awns aidaient, par exemple, à la collecte de la taxe annuelle tertib auprès de leurs 
administrés, et lorsque la communauté souhaitait une aide spécifique de la part du Makhzen espagnol 
(comme l'installation d'une fontaine ou d'un puits), le jari et ses m'awns s'adressaient conjointement à 
l'interventor. 


Je ne sais pas quels étaient les taux de rémunération des différentes autorités tribales au début du 
protectorat espagnol, mais en 1953-1955, l'administration versait à chaque qaïd 1 000 pesetas par mois, à 
chaque khalifa 500 ptas par mois et à chaque cheikh 150 ptas par mois ; les mqaddems et les jars ne 
recevaient rien. (La seule autre rémunération à l'époque était de 16 ptas par jour pour un travail journalier 
soi-disant volontaire, mais parfois forcé, sur les routes ; les prisonniers étaient généralement sous la 
surveillance de l'un des auxiliaires de /'nterventor et étaient mis au travail pour biner son jardin). Les taux de 
rémunération sont certes très bas, mais un prestige et un pouvoir considérables sont attachés aux trois 
postes les plus élevés, qui sont invariablement occupés par des hommes issus de lignées locales 
prestigieuses et plus riches que leurs administrés. L'attitude des Rifains à l'égard de l'hospitalité apportait 
un certain équilibre à la situation : les qaïds et les cheikhs étaient censés organiser fréquemment des 
receptions, et il est courant que les Aith Waryaghar fassent l'éloge d'une autorité tribale sur la qualité de sa 
cuisine ou qu'ils la dénigrent. 


La réforme de Blanco a eu deux effets principaux : (1) elle a largement supprimé un système de 
commandement fondé sur la discontinuité et la duplication traditionnelles des sous-clans et des lignages, 
pour lui substituer un système fondé sur une contiguité territoriale évidente ; et (2) en raison de l'existence 
de trois caïdats de taille à peu près égale et de statut absolument égal, elle s'est orientée en même temps 
vers une décentralisation administrative au niveau local - mais pas au niveau comarcal ou à un niveau plus 
élevé. Cette décentralisation locale allait à l'encontre des réformes qu'Abdelkrim avait sans doute 
envisagées à cet égard, bien qu'à d'autres égards, malgré l'accent mis sur le regroupement, elle constituait 
une sorte de suite logique des modifications qu'il avait lui-même apportées au système politique. Même en 
Rifain, il était courant d'entendre le mot dhagbitch pour désigner la zone territoriale et géographique de la 
juridiction d'un qaïd, couvrant, dans chaque cas, les deux "fractions" administratives. En outre, les qaïds, 
khalifas, cheikhs et moqaddem, ainsi que les iwterventors, se réunissaient tous, malgré leur relative 
autonomie, sur convocation de /'nferventor comarcal d'Ajdir, qui faisait à son tour chaque semaine le tour des 
principaux marchés de chaque caïdat, en consultant l'#ferventor local, les autorités tribales et le petit 
percepteur du marché, afin de s'assurer que tout fonctionnait bien. 


Sur le plan judiciaire, chaque caïdat disposait d'un qadi, assisté des deux 'adoul ou notaires 
habituels, pour appliquer la charia. Le qaïd et le qadi étaient assistés d'un Kateb ou secrétaire, qui rédigeait 
les procès-verbaux des réunions ou des affaires portées devant leurs tribunaux respectifs (mahkama), 
généralement situés dans des salles séparées d'un bâtiment spécial érigé juste à côté du marché. Les 'adoul 
étaient invariablement des hommes de la région, tandis que le qadi était généralement un homme issu 
d'une autre tribu, ce qui tendait à rendre ses verdicts plus impartiaux. Avant 1938, l'évferventor pouvait, 
semble-t-il, "intervenir" dans les affaires du qadi autant que dans celles du qaïd, mais à partir de cette 
année-là, le qadi a bénéficié d'une plus grande autonomie et était désormais directement responsable 
devant le gadi n-nabya, le qadi territorial, à Al-Hoceima, lui-même responsable devant le ministre de la 
Justice du Khalifa à Tétouan. 
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'Abdelkrim avait établi la suprématie de la charia pour toujours, et les forces combinées de la 
charia et de la juridiction du Makhzen espagnol ont donné le coup de grace aprés le coup mortel 
qu’'Abdelkrim avait déjà infligé au droit coutumier. Il faut remarquer que, tout à fait inconsciente des 
tendances salafistes d'Abdelkrim, la Ligue africaniste espagnole, dans une pétition adressée au 
gouvernement en 1925, avait déjà proposé la division de la zone espagnole en trois provinces, dont l'une, 
le Rif (entre les rivières Ouringa et Nkour), serait gouvernée selon l'usage amazigh, avec le respect des 
institutions amazighes et du système juridique amazigh, tout comme les Français le faisaient déjà dans leur 
zone d'occupation. Mais le gouvernement a en fait rejeté la proposition parce qu'une organisation 
judiciaire unique pour toute la zone avait déjà été mise en place à Tétouan et que l'administration du 
protectorat n'était pas disposée à consacrer du temps et de l'argent à d'autres changements.” De 
nombreux in/erventors, notamment Blanco lui-même, ont été très troublés par l'attitude du gouvernement 
espagnol sur ce point ; et Blanco a continué à insister pour que des tribunaux de droit coutumier amazigh 
soient installés dans les tribus rifaines, afin que la coutume puisse ainsi être perpétuée.71 Ces sentiments 
n'étaient cependant que des vœux pieux et, en les exprimant, Blanco (qui était un romantique dans l'âme) 
n'avait pas tenu compte des changements profonds qu”Abdelkrim avait apportés au système politique. 
Même les Français, dans la tribu voisine d'Igzennayen, avaient compris que l'installation de tribunaux 
coutumiers n'aurait servi à rien. 


Étant donné que la compétence en matière d'homicides et de blessures était désormais assurée par 
le Makhzen du protectorat, et que la compétence en matière d'adultère, par exemple, ainsi que toutes les 
questions relatives au statut personnel (héritage, mariage, divorce, propriété de la terre et de l'eau), relevait 
désormais de la charia, le champ d'action de la Coutume s'est trouvé très fortement réduit. Néanmoins, les 
affaires qui relevaient de la juridiction de l'agouwwam (surveillance des vergers, intrusion dans les propriétés 
d'autrui, égarement d'animaux dans un cimetière, dommages causés aux canaux d'irrigation, appropriation 
abusive de l'eau d'irrigation, refus de se présenter pour réparer un canal après une forte pluie etc..) étaient 
et sont encore aujourd'hui considérées comme relevant du ‘ourf ou qa'ida, de la Coutume. Il s'agit de 
situations dans lesquelles il n'y a pas de conflit évident avec la charia, et la juridiction traditionnelle a donc 
été autorisée par 'Abdelkrim à survivre indemne. Mais un qadi qui ne connaît pas les coutumes locales 
d’Aith Waryaghar, sur des questions telles que celles mentionnées plus haut, pourrait conclure que le degré 
d'adéquation entre la loi et ce qui reste de la coutume n'est ni si étroit ni si parfait dans la pratique qu'il ne 
l'est peut-être en théorie. Blanco, en effet, pose la question pertinente de savoir si, pendant les années 
1930, la charia à Aith Waryaghar était en cours d’amazhérisation ou si la coutume était en cours 
d'arabisation - ce qui, ajoute-t-il, n'est pas la même chose. 


En tout état de cause, l'unité dominante dans la vie politique de la tribu était désormais la 
"fraction", alors qu'elle avait été auparavant le clan et le "cinquième" (qu'il s'agisse ou non d'unités 
identiques). En raison de la grande taille de la population d'Aith Waryaghar, ces "fractions" étaient 
l'équivalent de tribus entières ailleurs ; et à l'époque espagnole et dans la zone espagnole, elles donnaient 
au pays Aith Waryaghar dans son ensemble une apparence "confédérale" - qui avait également été 
soutenue par 'Abdelkrim. Ainsi, l'autonomie "fractionnelle" était, dans une certaine mesure, implicite ; 
mais comme la "fraction" en tant que telle était, à Aith Waryaghar, une nouvelle unité créée par 
l'administration, et comme le concept de l'ancien "cinquième" continuait à exister uniquement comme un 
concept dans la tête des personnes âgées, le schéma structurel de la structure politique désormais modifiée 
conservait donc une partie de son ancienne base amazighe ; mais le contenu amazigh était devenu une 
chose du passé. 


709 Cesáreo Rodriguez Aguilera, Manual de Derecho de Marruecos, Barcelona: Editorial Bosch, 1952, p. 109. 

710 Note d'Emilio Blanco Izaga, datée d'avril 1939 : il trouve ridicule que l'administration espagnole au Maroc n'ait 
pas préservé le Rif de la "contamination" par la charia, comme c'était le cas pour les Amazighs de la zone française et 
de l'Algérie ; il estime que l'Espagne a arabisé les Rifains par méconnaissance du droit coutumier. Il s'agit la d'un 
jugement sévère et totalement erroné. 

711 Voir la note 11. 
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C'est ainsi qu'une administration de type arabe et makhzen devint le modéle de gouvernement 
standard pour les tribus du Rif central. Chez les Aith Ammarth, les quatre clans d'origine sont devenus les 
quatre "fractions" administratives, tandis que chez les Igzennayen, les Français ont créé pas moins de sept 
"fractions" (Jbarna, Ichawiyen, Marar, Acht Mhand, Acht Younes, Acht 'Arou 'Aissa et Acht 'Assem), avec 
un cheikh pour chacune des six premiéres et trois pour la "fraction" disproportionnée des Acht 'Assem 
(qui en était venue à englober aussi celle d'Imzdourar).7!? Pendant le Protectorat, le seul aspect du tribunal 
du qaïd ou mabkama qui le faisait ressembler à l'ancien agraw des aitharbi'in était que le qaïd lui-même 
n'était jamais seul dans la salle du tribunal pour rendre ses décisions, mais qu'il était toujours entouré de 
son khalifa, de ses cheikhs et de ses moqqadems (et dans une plus large mesure que c’était le cas chez les 
Jbala), dont il consultait et examinait les avis avant de rendre sa propre décision. Cependant, à cause 
d'Abdelkrim et d'une administration de protectorat ultérieure, c'est le qaïd, plus que n'importe lequel des 
autres fonctionnaires tribaux, qui avait le dernier mot. La nature méme du systéme de protectorat faisait de 
lui un Primus parmi les pares plus que ne l'était auparavant l'amghar en chef, bien que chez les Aith 
Waryaghar, il faille se rappeler qu'il y avait maintenant trois primi parmi trois nouveaux caidats de pares. 


Quoi qu'il en soit, d’un point de vue actuel, il semble que les critiques que Blanco et d'autres 
interventores militaires ont formulées à l'encontre de l'administration espagnole pour ne pas avoir soutenu le 
droit coutumier rifain n'aient pas été entendues. Cette administration, en n'adoptant pas les tribunaux 
coutumiers, continua à se reposer sur le récent appareil administratif axé sur la charia qu'Abdelkrim avait 
légué aux Rifains comme son principal héritage, et à éviter, très sagement, les pièges et les contraintes 
rencontrés par les Français dans leur zone à travers la promulgation du fameux « Dahir berbère » de 1930. 
En effet, le nationalisme militant et virulent n'est apparu en zone espagnole qu'à la toute fin de la période 
du protectorat (avec l'émergence de l'Armée de libération du Rif), et non pendant les quelque trois années de 
résistance essentiellement urbaine qui l'ont précédée, comme ce fut le cas dans la zone française. Le 
« Dahir berbère » était un moyen pour les Français de maintenir les tribus amazighophones dans le 
"formol" du droit coutumier ; le fait qu'il ne s'appliquait pas dans la zone espagnole pourrait bien avoir été 
un facteur aggravant. Comme nous le verrons, le rôle joué par les Aith Waryaghar dans le contexte général 
du nationalisme marocain du milieu des années 1950 est somme toute négligeable, car pour une fois, ils 
ont passé au second plan par rapport aux Igzennayen. On peut même dire qu'ils ont pris une part plus 
active, mais peut-être moins complexe, à la guerre civile espagnole, à laquelle nous allons maintenant nous 
intéresser. 


Le monument d'Issaggen, dans la plaine jaune de Ktama (en réalité situé sur le territoire tribal des 
Aith Seddat) chez les Senhaja Srair, érigé par les autorités espagnoles pour commémorer le début du 
mouvement nationaliste espagnol dirigé par Franco le 17 juillet 1936, a été transféré hors du territoire 
marocain indépendant, mais il n'en reste pas moins le symbole d'une époque. Il représentait le soutien 
total apporté à Franco par tout le nord du Maroc lors du discours qu'il y a prononcé ce jour-là, avant de 
prendre la tête des armées nationalistes espagnoles pour marcher sur l'Espagne et combattre les gauchistes 
et les communistes de la République espagnole. 


Il ne fait aucun doute que le Maroc espagnol soutenait Franco sans réserve, car les républicains 
avaient été dépeints comme les ennemis mécréants de la chrétienté et de l'islam, et les programmes de 
recrutement espagnols visant à enrôler les jeunes membres des tribus marocaines dans les balas pour les 
envoyer se battre en Espagne étaient très actifs. On disait à l'époque que les Rifains étaient enrôlés 
pratiquement sans avoir à passer d'examen physique, alors que les Jbala étaient inscrits sur une liste 
d'attente ! Quoi qu'il en soit, une lettre fut envoyée à Franco quelques jours plus tard par Sriman r- 
Khattabi, devenu pacha d'Al-Hoceima, et elle est citée en traduction et in extenso par Garcia Figueras.715 
Elle ne laisse aucun doute sur les propres sentiments du qaïd Sriman ni sur le fait qu'il s'est fait le porte- 
parole de tous les Aith Waryaghar en cette occasion particulière. 


712 Blanco, La Kabila Fronteriza de Gueznaia, manuscrit, op. cit. 1940. 

713 Tomas Garcia Figueras, "Méstica y Poesia del Alzamiento Nacional en Marruecos", du même auteur, Miscelánea de Estudios 
Varios Sobre Marruecos, Vol. Ill, Tetuan: Editora Marroqui, 1953, pp. 235-309. Il est fait référence ici aux pages 241 et 
242. 
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Sriman r-Khattabi a apporté le soutien total des Aith Waryaghar à l'armée nationaliste espagnole. 
Ramené à l'échelle locale, ce soutien était personnel et concernait uniquement les officiers espagnols qui 
s'étaient fait un nom pendant la guerre du Rif. Outre les noms les plus connus de Franco, Sanjurjo, Mola, 
Dolla, Goded, Lopez Bravo et Varela, la liste comprenait un certain nombre d'officiers à peine plus jeunes 
qui, comme Emilio Blanco Izaga (de Biscaye), Andrés Sanchez Pérez (un Extrémadurien de Zamora) et 
Eduardo Maldonado Vazquez (un Castillan), avaient déja acquis une expérience considérable en tant 
qu ‘interventores tribaux dans le Rif. Leur flair pour l'ethnologie et l'histoire du Rif, dont les notes de bas de 
page sont nombreuses dans cet ouvrage, n'était peut-être surpassé que par la sympathie et le respect 
mutuels (tempérés par une aptitude a la discussion a batons rompus) entre eux et leurs administrés, ainsi 
que par leur patriotisme en tant qu'Espagnols. Avec les Aith Waryaghar en particulier, ces hommes avaient 
établi une relation informelle mais néanmoins solide de "donnant-donnant", sur une base personnelle, une 
relation qui était encore évidente chez leurs successeurs après la guerre civile dans la même tradition 
ethnologique militaire éclairée (bien que, en raison de la nature méme des rapports de force, paternaliste). 


En termes militaires, cependant, ce soutien était, à un niveau général ou "global", plus 
impressionnant encore. A l'époque, l'armée nationaliste en Espagne péninsulaire ne comptait que 30 000 
hommes, mais "plus importante encore était l'armée marocaine, composée des 4200 hommes du Tercio, de 
17 000 Regulares marocains et de 11 000 recrues espagnoles des unités ordinaires - un total de 32 000 
hommes parmi les mieux entraînés, les mieux commandés, les mieux équipés, les plus fortement 
disciplinés et les plus aptes au combat de l'armée (nationaliste)".74 Ainsi, la force marocaine a plus que 
doublé l'efficacité des nationalistes espagnols et, en ce sens, ce n'est pas en vain que le Maroc a servi de 
terrain d'entraînement à l'armée espagnole. 


Les républicains espagnols allaient faire grand cas de ce fait, à la fois dans la presse et ailleurs ; 
mais il ne fait aucun doute qu'en 1936, une année cruciale pour l'Espagne, l'armée espagnole contrôlait le 
nord du Maroc, et que cette armée était solidement nationaliste. Le colonel Emilio Blanco Izaga (mort en 
1949), par exemple, devait rester au Maroc pendant toute la durée de la guerre civile, mais, en tant 
qu'Interventor Territorial del Rif, il joua un rôle de premier plan dans le recrutement et la mobilisation des 
tabours tifains pour combattre en Espagne, nombre d'entre eux étant placés sous le commandement du 
général Varela, qui allait finalement devenir le haut-commissaire espagnol à Tétouan. 


La bravoure des Zabours rifains en Espagne en 1936-1939 n'était pas moindre que celle de leurs 
pères et frères aînés contre l'Espagne en 1921-1926. Certains d'entre eux auraient jeûné pendant le 
Ramadan même si, dans ce nouveau contexte, ils étaient des soldats rémunérés et certainement pas des 
moujabidin dans la défense de leur propre patrie. En tout cas, les enjeux moraux de la guerre leur 
semblaient suffisamment clairs : ils aidaient des Espagnols qu'ils connaissaient et appréciaient, contre 
d'autres Espagnols dont la mécréance religieuse leur était à la fois incompréhensible et choquante. Le 
respect que beaucoup de Rifains portent à Franco lui-même persiste d'ailleurs encore aujourd'hui. Leur 
courage au combat, notamment lors du siège de Madrid pendant l'hiver 1936-1937, n'a d'égal que leur goût 
non moins ancestral pour le butin (dont les machines à coudre étaient considérées comme un objet 
particulièrement convoité). 


Les récits des républicains espagnols sur la guerre civile font apparaître les "Moros" de Franco sous 
un jour détestable. Cela n'est guère surprenant, car les nombreux siècles d'occupation et de domination 
musulmane en Espagne ont engendré chez l'Espagnol moyen une antipathie indéfectible pour tout ce qui 
est marocain : l'Arabe sophistiqué d'Al-Andalus peut être admiré et même aimé, mais pas Amazigh des 
montagnes. Les Marocains se sont rendu compte que la plupart des Espagnols qui s'étaient installés dans 
la zone septentrionale de leur pays se situaient presque au même niveau économique qu’eux, ou à peine 
au-dessus, et les remarques désinvoltes faites par des Espagnols indélicats à propos des "#or05" les 
exaspéraient. En outre, ils devaient apprendre l'espagnol, car les Espagnols, à l'exception d'un très petit 
nombre, n'avaient ni le désir ni l'envie d'apprendre l'arabe ou le rifain, et la communication devait être 
maintenue d'une manière ou d'une autre. 


714 Stanley Payne, Politics and The Military in Modern Spain, Stanford, California: Stanford University Press, 1967, p. 346. 
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Cependant, il est important de considérer un autre aspect de cette question. Si le Maroc a exprimé 
son mécontentement face au manque de développement économique dans la région après l'indépendance, 
que l'Espagne utilisait principalement comme terrain d'entrainement militaire, ce manque de 
développement impliquait également qu'il n'y avait pas de disparité économique significative entre les 
colonisateurs et les colonisés. Ainsi, la problématique des "nantis" et des "démunis", qui était si importante 
entre les colons français et leurs administrés dans la zone sud, ne s'est tout simplement jamais posée. 
Quels qu'aient pu être les sentiments des Marocains à l'égard de l'Espagne, ils n'ont jamais atteint, au début 
ou au milieu des années 1950, le niveau de la haine brûlante pour les Français qui existait dans le sud. (À 
cet égard, les Rifains, une fois de plus, étaient différents, en raison de leur exposition aux colons français 
en Algérie par le biais de la migration de la main-d'œuvre : beaucoup d'entre eux appréciaient même les 
Français d'Algérie, qui les avaient favorisés, même s'ils étaient certainement préoccupés par le traitement 
réservé à leurs compatriotes par les Français du Maroc dans la zone méridionale). 


Pour revenir à l’année 1936, le paradoxe est que les protégés ont été amenés à aider leurs protecteurs, 
ce qu'ils ont fait avec brio. La crème de la crème devint même membre de la garde personnelle de Franco 
(beaucoup d'entre eux étaient issus d’Aith Waryaghar), une unité qui ne fut dissoute que tardivement en 
1957 et avec beaucoup de réticence, renvoyant ses anciens membres dans un Maroc désormais 
indépendant. Bien que l'identification des Rifains avec Franco pendant la guerre civile espagnole ait été 
totale, les zzran chantés par les soldats qui s'apprêtaient à quitter leur foyer ou qui revenaient en permission 
étaient empreints du pathos de la guerre : 


1- Gha 'awwadh r-bzam-inem, ani khas r-mdhemmadh 
Nechnin nougour ghar Spanya anemmeth. 
Garde ta ceinture et mets-en une autre par-dessus, 
cat nous partons mourir en Espagne. 
2- Spanya ghars r-‘adho, ibdhan dh-ibilajen 
Franko dh-arokho khas i tem‘awwajen! 
L'Espagne est en proie à une querelle de sang et ses "Villages" sont divisés, 
Franco et les "Rouges" [arokho, de l'espagnol rojo] se battent pour eux ! 
3- Aspanya dh-achchour, Madbrir t‘ammar 
Axsigh arhem i-chem a bou-hber ar'amar! 
L'Espagne grouille [de monde], et Madrid est remplie. 


Mon grand souci, c’est toi ma chérie ! 


LES DERNIERES ANNEES DU PROTECTORAT ET LA REAPPARITION 
D'ABDELKRIM (1939 1956). 


La guerre civile espagnole s'est achevée par la victoire des nationalistes au début de l'année 1939, 
date à laquelle tous les soldats qui avaient servi dans les /abours marocains au front ont été renvoyés chez 
eux. Seule la garde marocaine personnelle de Franco est restée. Pour les Rifains, l'événement principal 
d'une Seconde Guerre mondiale plutôt calme fut l'occupation par l'Espagne, avec ses troupes marocaines, 
de la petite zone internationale de Tanger de 1940 à 1945. Les soldats rifains des forces d'occupation ont 
ainsi pu découvrir pour la première fois une ville qui, selon eux, avait toujours été "la leur". (Rappelons ici 
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que le sultan Ismail avait reconstitué la garnison de Tanger avec des soldats rifains 4 une époque 
antérieure, en 1684). 


Les troupes hispano-marocaines étaient sur le point de retourner dans leur zone d'origine 
lorsqu'une catastrophe s'est soudainement abattue sur tout le Maroc, et sur le Rif tout particulièrement. Il 
s'agit de la plus grande famine et sécheresse de l'histoire, survenue pendant l'été 1945 et qui s'est 
poursuivie durant l'automne et l'hiver 1945-1946. Je n'ai malheureusement pas pu obtenir d'informations 
statistiques sur le nombre de réfugiés qui ont littéralement quitté le Rif par centaines, et à pied, pour aller 
chercher du travail à Tétouan et surtout à Tanger. De l'avis général, le problème des réfugiés rifains (dont 
beaucoup sont devenus les "nouveaux Rifains" de Tanger par opposition aux "anciens Rifains" qui 
constituaient la majeure partie de la population originelle du Fahs dans l'arrière-pays de la zone de 
Tanger)7!5 était considérablement plus critique que tous les problèmes de réfugiés posés auparavant par la 
guerre du Rif. Il convient de rappeler qu'à cette époque, les Aith Waryaghar étaient déjà au nombre de 60 
000. Un grand nombre de Rifains de toutes les tribus qui affluaient à Tanger furent sauvés par les soupes 
populaires mises en place par la riche héritière américaine, Miss Barbara Hutton. Même vingt-cinq ans plus 
tard, aucun Ou Waryaghar en âge de s'en souvenir ne peut se rappeler sans frémir de "l'année de la faim". 
Beaucoup de ces personnes sont rentrées chez elles lorsqu'une récession économique frappa Tanger en 
1951, après le boom initial de l'après-guerre. Cependant, un plus grand nombre d'entre eux sont restés, car 
ils avaient alors eu un emploi plus ou moins stable dans une variété de métiers : gardiens de nuit aux 
stations de radio RCA et Mackay, ouvriers du bâtiment, porteurs sur les docks, chauffeurs de taxi et de 
camion, maçons, charpentiers, pêcheurs, tailleurs (ces derniers provenant en grande partie d'Aith 
Waryaghar et de Themsaman), chawch-es ou majordomes dans les diverses légations et consulats 
européens de la ville, concierges d'hôtels, serveurs, cuisiniers, barmans et même restaurateurs (le 
propriétaire de l'un des meilleurs restaurants de Tanger était un homme originaire de Tifarwin d’Aith Bou 
"Ayyach). Le degré d'immersion de ces Rifains dans la population locale est attesté par le fait que leurs 
enfants, au début et au milieu des années 1950, ne parlaient généralement que l'arabe, et ce, même si les 
deux parents étaient Rifains.”16 


En pays Aith Waryaghar, l'incident le plus dramatique survenu entre la fin de la Seconde Guerre 
mondiale et la fin du Protectorat fut la destitution, en 1950-1951, du qaïd Haddou n-Mouh Amezzyan 
d'Aith Bou 'Ayyach de son poste de qaïd de Nkour. Les circonstances de sa destitution, par le sacrifice 
d'un bœuf, en guise de ‘ar, effectué par des administrés mécontents devant le Haut-Commissaire espagnol 
devant l'église catholique de Tétouan, ont été décrites au chapitre 11. Le poste de qaïd de Nkour est resté 
vacant jusqu'à la fin de l'année 1953, date à laquelle il fut confié à Hmed Boudra, jusqu'alors qaid de la 
plaine à l'Outa ; ce dernier poste fut attribué alors à 'Allouch n-Hammou nr-Haj 'Aissa d’Imrabdhen, frère 
cadet de Mouh n-Hammou qui avait lui-même occupé le même poste pendant un an environ peu après 
l'instauration effective du protectorat. 


Dans les sous-clans de Jbel Hmam, Yidir n-Sriman n Mohand d'Aith Johra à Aith 'Arous, le 
cheikh de Jbel Hmam qui était sous les ordres du qaid Haddou, a également été démis de ses fonctions à 
peu près à la même époque parce qu'il avait couché avec la femme d'un de ses plus modestes administrés, 
dont le seul recours était de se plaindre auprès des autorités espagnoles. Le qaïd Haddou et le cheikh Yidir 
sont tous deux décédés (le premier en mars 1955, le second vers 1957), et leurs noms sont mentionnés ici 
non pas pour souligner leur conduite, mais pour mettre l'accent sur un tout autre point : lorsqu'une 
autorité tribale de haut rang était démise de ses fonctions ou décédait, il s'écoulait parfois plusieurs années 
avant qu'un successeur convenable ne soit choisi. 


Ce n'est donc qu'en 1953 que Yidir n-Sriman a été remplacé comme cheikh de Jbel Hmam par 
Sidi Hmed n-Sidi Mohand n-Sidi r-Haj Mess'oud. Ce dernier était un vieil homme excessivement courtois 
à qui l'on accordait le respect nécessaire en tant que membre d'une lignée sainte et en tant que frère d'un 
saint vivant (dont la baraka était largement reconnue par tous, mais qui était politiquement sans influence). 


715 Cf. Hart, op. cit. 1957, pp. 153-162. 
716 Ibid. p. 158. 
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Il se peut toutefois que ce choix ait été en partie une réaction à l'encontre de Cheikh Yidir, dont la rudesse 
avait valeur d'exemple administrativement parlant. Haj M(H)ammadi n-'Amar Ouzzougwagh du lignage 
Imjjat à l-'Ass était décédé en 1946, mais le poste est resté vacant jusqu'en 1953, date à laquelle il a été 
attribué à son demi-frère paternel beaucoup plus jeune, qui n'avait que trente-cinq ans à l'époque. Le poste 
de mqaddem du Haut Aith Bou 'Ayyach était occupé par Haj Sellam n-Mouh n-Mouh Amezzyan, qui était 
le fils du frére ainé du qaid Haddou. A la mort de Haj Sellam en 1954, c'est son propre fils Mohammed 
qui lui succéde. Comme toutes les autres autorités tribales, il fut déchu de commandement par la nouvelle 
administration marocaine lors du transfert de pouvoir qui suit immédiatement l'indépendance, mais il 
acquiert une notoriété considérable en tant que chef du soulévement rifain en 1958. 


Bien entendu, ces vacances assez fréquentes dans la structure de l'autorité s'accompagnaient du 
désir de l'administration de voir le poste pourvu, si possible, par un successeur issu de la même lignée, si 
son prédécesseur s'était montré compétent. En cas de destitution d'un titulaire, les candidats disponibles 
pour le poste devaient tous être contrôlés à Tétouan pour un certain nombre de raisons (telles que les 
compétences, l'attitude envers l'administration et, bien sûr, les sympathies nationalistes suspectées) avant 
que l'approbation finale ne soit donnée à l'un d'entre eux. Et les rouages administratifs de la bureaucratie 
du protectorat ne tournent pas toujours très vite. 


Les restructurations administratives d'Emilio Blanco en 1934-1935 n'avaient touché que les Aith 
Waryaghar, mais en octobre 1952, et sous l'égide du dernier haut-commissaire espagnol, le lieutenant- 
général Rafael Garcia Valiño, une autre réforme fut mise en place touchant toutes les tribus de la zone 
espagnole. Il s'agit de la création des juntas de farqa ou juntas de fraccion, sorte de "conseil de fraction". Dix 
ans plus tôt, en août 1942, des juntas rurales avaient été créées par l'un des prédécesseurs de Garcia Valifio, 
le lieutenant général Luis Orgaz Yoldi, et elles existaient dans chacun des cinq #rriforios de la zone. Elles 
étaient composées de pachas et de qadis de la région, d'ferventores de rang territorial et comarcal, du 
Trésorier régional et d'assesseurs. Dans chacune d'entre elles, le #a'ib du Grand Vizir (quand il y en avait 
un) faisait office de président, remplacé en cas d’empêchement par le pacha ou le qaïd "le plus qualifié", 
tandis que l'éferventor territorial en était le vice-président.717 


Cependant, on a découvert pendant dix ans que ce que Garcia Figueras et de Roda Jiménez 
appellent "la base de la vie communautaire" existait plus concrètement au niveau du clan qu'à celui de la 
tribu, et que la jwa'a (employée ici dans le sens arabe de conseil ou d'assemblée de notables, et non dans 
son sens rifain) était la "force motrice de l'architecture politique d'une tribu", en ce sens qu'elle était 
responsable des alliances offensives et défensives avec ou contre d'autres tribus d'un niveau similaire.7!® 
Ainsi, l'ancienne junta rural devait être transformée et amplifiée, les raisons apparentes de cette 
amplification étant de se rapprocher de la "base", de s'attaquer à la base segmentaire sur laquelle une 
structure administrative plus solide pourrait être fondée et, enfin, de faire en sorte que la nouvelle junta au 
niveau du clan reprenne les attributs de l'ancienne jma'a. C'est ainsi que 287 juntas ont été créées dans 
l'ensemble de la zone espagnole (et en pays Aith Waryaghar, deux dans chacun des trois caïdats, soit six au 
total). Chacune d'entre elles était présidée par le cheikh du clan et comprenait un représentant de chaque 
communauté locale constitutive du territoire du clan, tandis qu'un fqih en assurait le secrétariat. 


Chaque junta de farga se réunissait normalement tous les trois mois, mais il fallait parfois 
convoquer des sessions extraordinaires, si le cheikh en tant que président ou la moitié des membres plus 
un le souhaitaient. Les membres étaient réélus chaque année, mais chaque membre était rééligible. Les 
discussions de l'ordre du jour étaient menées par le cheikh, avec l'approbation du qaïd. Seul le taleb ou le 
fqih-secrétaire était rémunéré. La junta était compétente pour ce qui concerne : les fontaines et les sources, 
les abreuvoits pour animaux, les constructions entreprises sur les marchés, les chemins entre les 
communautés locales, le reboisement (élément négligé durant le protectorat), la construction de silos à 
grains pour les animaux, l'éclairage nocturne de la communauté, le défrichement et la rotation des terres 


717 Tomas Garcia Figueras et Rafael de Roda Jiménez, Economia Social de Marruecos, 3 volumes, Madrid: Instituto de 
Estudios Africanos, 1950-1955, vol. 3, 1955, pp. 142-153. 
718 Ibid, p. 146. 
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collectives, l'assèchement des mares susceptibles d'abriter des moustiques anophèles, l'acquisition de 
semences, de charrues, d'engrais et de fumier. La junta était également responsable de la collecte de l'impôt 
tertib ; elle participait à l'enseignement du Coran dans les écoles de la mosquée communautaire, aidait les 
orphelinats et soutenait, en partie, les bourses accordées aux étudiants du clan pour qu'ils puissent 
poursuivre leurs études dans les capitales territoriales ou à l'institution Louqach de Tétouan. 


Chaque communauté locale - ici au sens rifain de jma'th - devait, sous une forme subsidiaire, (1) 
se mettre d'accord sur la division des terres et fixer le jour du défrichage (généralement par brulis) avant 
que la culture ne puisse démarrer ; (2) fixer le jour du début des labours, du désherbage, de la récolte et de 
la moisson sur les terres communautaires ; (3) déterminer ou établir les "tours" pour les services 
communautaires (a savoir dkwiza) relatifs à des travaux tels que la réparation des routes ; (4) désigner leur 
représentant au sein de la nouvelle junta du clan ; (5) aider les autorités tribales à rechercher les 
délinquants; (6) intervenir dans le partage de l'eau d'irrigation et dans l'établissement des pâturages ; (7) 
résoudre les litiges au sein de la communauté ; (8) s'entendre sur la location des terres agricoles et boisées 
appartenant à la jma'th ; (9) entretenir le cimetière local ; (10) contribuer au maintien de la sécurité 
individuelle et de l'ordre public ; (11) contribuer à l'élimination des ordures et des déchets ménagers ; et 
(12) aider matériellement les individus frappés par le malheur et les aider économiquement dans les cas 
approuvés par la junta elle-méme.”!° Comme on peut le constater, l'essentiel de ces tâches n'était ni plus ni 
moins que des questions qui relevaient normalement de la compétence de l'ancien conseil communautaire 
local, l'aitharbi'in n-d-dchar, simplement transposées dans la terminologie de la bureaucratie administrative 
espagnole. 


La junta avait cinq sources de revenus : la taxe ertib, les redevances sur les cartes d'identité, la taxe 
de marché, les mandats et les coupes de bois sur son territoire.” La junta recevait la totalité des revenus 
des cartes d'identité et de la taxe de marché, et 20 % de ceux du #rib, des mandats et des coupes de bois 
sur les terres communales. Le trésorier territorial déposait les fonds à la banque, au nom de la junta 
concernée. Les chefs des roubath ou familles nucléaires - car dans les années 1950, la noubeth devenait 
l'unité socio-économique la plus importante et la plus viable, en grande partie à cause de la forte 
augmentation de la migration de la main-d'œuvre vers l'Algérie - recevaient 50 % des fonds de la junta, et le 
reste était épargné pour les besoins communs de la jma'ath concernée, représentée au sein de la junta. 
Garcia Figueras et de Roda signalent qu'à la date de publication de leur ouvrage (1955), toutes les juntas 
claniques n'avaient pas été complètement activées,’”?! bien que je les aie vues à l'œuvre sur le territoire 
d’Aith Waryaghar à partir de 1953. 


Les juntas n'ont pas duré longtemps, puisque l'indépendance est intervenue en 1956 ; mais il 
semble certain qu'elles ont servi de modèle potentiel et partiel pour la création, par l'administration 
marocaine indépendante, des "communes rurales" (sing. jama'a lgarawiya) dans l'ensemble du pays, en 
1958. Nous y reviendrons plus loin. 


Nous passons maintenant au point le plus important de l'ordre du jour des juntas : l'impôt zertib. 
Selon l'expression de Valentin Beneitez Cantero, l'impôt #r/ib a été établi en 1901 par le sultan 'Abdal- 
‘Aziz, "dans une révolution fiscale, car les chorfa du pays n'avaient jamais payé d'impôts auparavant, 
comme l'avait fait le public lambda". Beneitez poursuit en disant que le #r#ib était, par décret, une tentative 
de subsumer les taxes musulmanes traditionnelles de la zakat et du 'achour sous un seul et unique titre de 
"taxe agricole".722 


719 Ibid, p. 149. 

720 Ibid. p. 149. Les "mandats" en espagnol sont appelés patentes et les "coupes de bois" sont désignées par le terme 
pompeux d'aprovechamientos forestales (exploitations forestières). Pourtant, l'administration espagnole a adopté une 
attitude beaucoup plus indulgente à l'égard de la coupe de bois par les locaux que l'administration marocaine formée 
par les Français et soucieuse de la conservation qui allait lui succéder. 

721 Ibid, p. 151. 

72 V, Beneitez Cantero, op. cit. 1952, p. 146. 
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L'auto-taxation de type zakat et 'achour, ou dha'achourth, imposée à tous les croyants au titre de 
troisième pilier de l'islam, a toujours été considérée par toutes les tribus marocaines comme tout à fait 
légitime ; mais l'amalgame arbitraire de ces deux formes d'imposition en une seule, et sous un nom 
différent, a été considéré par elles comme répressif, en particulier lorsqu'il est devenu un pilier de la 
procédure de recouvrement des impôts du protectorat.723 


Durant le protectorat espagnol, le #rfib était défini comme l'impôt payé par chaque chef de noubeth 
ou de famille nucléaire, sur chaque tête de bétail qu'il possédait et sur chaque hectare d'orge ou autre 
culture concernée. La taxe, ventilée, variait : elle était moins élevée sur les terres cultivées à sec que sur les 
terres irriguées et, dans tous les cas, elle suivait les dispositions coraniques relatives à la taxe, "en principe". 
En 1953, les taux de paiement étaient les suivants : 


a- Les animaux : 1 vache=13 ptas ; 1 veau=6 ptas ; 1 taureau=15 ptas ; 1 chévre=1,50 ptas ; 1 
mouton=1,50 ptas ; 1 ane=4,20 ptas ; 1 mulet=13 ptas ; poulets=rien. 

b- Les grains : Graines d'orge-16 ptas par /ata (4 latas = 1 muid) ; semences de blé, de seigle, de 
maïs, et de fèves - 31 ptas par /ata. 

c- Les légumes et les fruits : Les légumes du potager ont été comptabilisés par hectare ; le coton 
(dans la plaine) =330 ptas par hectare ; les figuiers, les poiriers et les oliviers=(0,75 ptas par arbre; 
les amandiers=1 ptas par arbre. 


Ces chiffres ne représentent peut-être pas beaucoup d'argent en soi, mais pour des tribus composées 
d'agriculteurs pauvres, ils représentent beaucoup. Chaque année, en mai et juin, lorsque /'ferventor tribal 
circulait avec ses volumineux formulaires bilingues (espagnol et arabe) pour l'enregistrement du #r#b, 
c'était une période où la question cruciale que se posait un membre de tribu était de savoir combien il 
devait déclarer. Malgré les questions croisées des interventores lors des campagnes de collecte du sertb, les 
montants à collecter ne pouvaient jamais, dans le Rif central, être poussés trop loin ou trop fort. Les 
Espagnols étaient aussi conscients de ce fait que les Rifains, et d'une certaine manière, le rub était 
considéré comme une sorte de plaisanterie : Haj Mohand n-'Amar avait réussi à tromper /nferventor et à 
être "exempté d'impôts". Mais la véritable ironie de la situation est qu'en 1961, cinq ans après 
l'indépendance, lorsque le roi Hasan II a révoqué le #rb, l'ensemble du Rif avait encore deux ans 
d'arriérés. Tout le reste du Maroc tribal et rural s'est réjoui de la révocation, mais les Aith Waryaghar ont 
grogné à cause des deux années supplémentaires de taxe #rfib qu'ils devaient encore payer. 


En 1947, la masse de la population marocaine prend progressivement conscience des activités 
nationalistes du parti de /'Istiglal Indépendance) dans les centres urbains, notamment à Fès, et plus tard à 
Casablanca, tous deux situés dans la zone française. Mais la zone espagnole avait son propre parti politique 
nationaliste, /Ts/ah (Réforme), dirigé par 'Abdel-Khalaq Torres à Tétouan. Ce parti avait pratiquement les 
mêmes objectifs que I'Istiqlal, avec lequel il devait d'ailleurs fusionner peu après l'indépendance. 
Néanmoins, les sentiments nationalistes ont mis beaucoup plus de temps à atteindre le Rif sous leur 
nouvelle forme.” Le nom d'Abdelkrim n'est évoqué qu'à voix basse, car on n'a aucune nouvelle de lui 
depuis sa déportation sur l'le de la Réunion. 


73 Ce que Beneitez Cantero ne dit pas, c'est que la création du tertib a été un des effets secondaires les plus graves de 
la guerre de Tétouan de 1859-1860, qui a provoqué la ruine économique du Maroc. Cf. Germain Ayache, " Aspects de 
la Crise Financière au Maroc après l'Expédition Espagnole de 1860 ", Revue Historique, vol. CCXX, Oct.-Dec. 1958, pp. 
271-310. 

724 Vidal rapporte que le mqaddem de l'ordre religieux 'Alawiyyin à Aith Waryaghar a interdit aux membres de son 
ordre d'adhérer au parti Is/ab sous peine de radiation. L'avertissement a été répété à plusieurs reprises, indiquant 
qu'un certain nombre de membres de l'ordre étaient nationalistes et qu'ils essayaient d'impliquer l'ordre dans le 
mouvement nationaliste. A l'époque, les mqaddem adoptent la ligne la plus prudente car, contrairement aux Français 
qui avaient initié des tractations politiques avec les ordres religieux depuis le début de leur protectorat, les autorités 
espagnoles ont toujours eu tendance à regarder d'un mauvais œil tous les ordres comme un danger potentiel, même 
si l'association des ordres avec le nationalisme dans la zone espagnole était dans le meilleur des cas tiède. Cf. F. S. 
Vidal, op. cit. 1950, pp. 427-446, en particulier p. 442. 
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Il semble cependant qu'à la fin de la Seconde Guerre mondiale, 'Abdelkrim ait demandé l'autorisation 
de vivre en France. Il soulignait que ses enfants grandissaient et que ses filles étaient en age de se marier et 
qu'il n'y avait pas d'avenir pour elles sur l'Île de la Réunion. Au cours de l'hiver 1946-1947, le 
gouvernement français accéda soudainement à sa demande et annonça qu'il allait le libérer, ainsi que son 
frère $S: Mhammed et leurs familles, et qu'il les hébergerait tous dans une confortable propriété à 
Villeneuve, sur la Côte d'Azur. 


Cette nouvelle à fortement irrité les autorités franquistes du protectorat espagnol, qui prenaient le 
pouls d'un nationalisme marocain grandissant à Tétouan, mais les Français, qui faisaient de même dans 
leur propre zone, n'y ont pas prêté attention. En mai 1947, 'Abdelkrim et son entourage personnel de 
quarante-deux membres d'Aith Waryaghar - hommes, femmes et enfants - quittent l'île de la Réunion à 
bord du navire grec Katoomba, à destination de Marseille. Le 31 mai, alors que le navire est bloqué à Port 
Said sur le canal de Suez, tout le groupe réussit le tour de force de quitter le navire et de passer en terre 
égyptienne. 


La veille au soir, le roi Farouq d'Égypte avait offert l'asile à Abdelkrim transmis par le gouverneur de 
Port-Said, et l'ancien dirigeant rifain décida alors d'accepter. Tout le groupe (Abdelkrim lui-même, ses 
deux femmes et ses onze enfants, son frère et la famille de ce dernier, ainsi que ses serviteurs) a été 
débarqué du navire pour une prétendue visite de la ville, dans le cadre d'une manœuvre organisée par des 
nationalistes marocains en exil et des Égyptiens travaillant de concert. Tous leurs bagages, y compris le 
cercueil contenant le corps de la mère d'Abdelkrim, ont apparemment été laissés à bord. (Léon Gabrielli, 
qui, en tant que contrôleur civil français, avait interviewé 'Abdelkrim en 1924 à Zawith n-Tighza à 
Themsaman, eut la lourde tâche de se débarrasser de tout le matériel lorsque le Katoomba arriva à 
Marseille, de renvoyer le corps de la mère d'Abdelkrim à Casablanca pour qu'il soit enterré dans un 
cimetière musulman, et de se décharger de la propriété de Villeneuve). 


Les Espagnols prenaient alors les Français à contre-pied et la réaction de ces derniers semble avoir été 
celle d'un embarras extrême et peut-être d'un soulagement tout aussi extrême. Abdelkrim, bien installé en 
Égypte, pouvait devenir l’étincelle qui allait allumer les feux du nationalisme nord-africain naissant. 
Néanmoins, les Français se consolent en se disant que la direction du mouvement nationaliste marocain 
est désormais entre d'autres mains, considérablement plus jeunes, en particulier entre celles d'Allal al-Fassi, 
l'esprit dirigeant du Parti de I'Istiqlal. Gabrielli, de toute évidence, considérait le leader rifain vieillissant 
comme une source d'embarras pour les Français plutôt que comme un véritable danger.72° Au moins, la 
France n'était plus responsable de lui. 


Abdelkrim et $: Mhammed sont logés au Caire aux frais de Farouq, qui verse au premier une 
allocation mensuelle de 600 livres sterling”, allocation qui sera maintenue par Jamal Abdal-Nasser lorsque 
la révolution égyptienne le portera au pouvoir, et les deux Rifains deviendront respectivement président et 
vice-président de la « Ligue de défense nord-africaine ? ». Tous les grands nationalistes marocains, mais 
aussi beaucoup de ceux d'Algérie et de Tunisie, viennent s'entretenir avec Abdelkrim au Caire. L'activité 
principale de ce dernier consistait à prendre des positions fermes contre le colonialisme français, puis 
espagnol en Afrique du Nord, et à critiquer périodiquement les deux puissances dans la presse égyptienne 
et arabe. Puisque la France et l'Espagne ne quitteront jamais volontairement l'Afrique du Nord, la 
révolution est donc le seul moyen de les y contraindre. 


Même si le Maroc a accédé à l'indépendance après la révolution qu'Abdelkrim avait prédite (la 
résistance armée est peut-être un terme plus approprié dans le cas du Maroc), le vieux guerrier rifain n'est 
pas rentré chez lui. Bien qu'il y ait été invité par le roi Mohammed V (qui l'a déclaré héros national 
marocain en 1958 et lui a annoncé, lors d'une visite d'État au Caire en février 1960, qu'il lui avait 
officiellement restitué tous ses biens, à Ajdir et ailleurs, que les Espagnols lui avaient confisqués)7”’, 


725 Gabrielli, op. cit. 1953, pp. 217-224. 

726 Furneaux, op. cit. 1967, p. 239. 

727 $i Mohand Azarqan, ancien ministre des affaires étrangères d'Abdelkrim, qui vivait à Tanger depuis 1955 (après 
une résidence forcée de près de trente ans à al-Jadida), a été nommé gardien des biens d'Abdelkrim, soit quelque 42 
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Abdelkrim a refusé de rentrer tant que le dernier soldat étranger n'aurait pas quitté le sol marocain. Par ce 
dernier, il entendait les soldats français et espagnols, qui ont tous quitté le pays en 1962 ; (il n'incluait 
évidemment pas le personnel des bases aériennes et navales américaines au Maroc dans ses 
dénonciations... !!!) (les bases elles-mêmes ont été officiellement remises aux autorités marocaines en 


1963). 


Il faut reconnaître que le rôle réel d'Abdelkrim dans la lutte nationale marocaine pour l'indépendance, 
qui commença sérieusement après l'exil, par les Français, du roi Mohammed V à Madagascar en 1953, était 
négligeable (... !!!) ; mais il avait encore une grande valeur symbolique, et l'irascibilité querelleuse qui se 
manifestait dans ses fréquentes attaques contre le colonialisme était un rappel de l'homme qu'il fut. La 
question de son retour au Maroc, ainsi que celle de l'évacuation des troupes étrangères, ont joué un rôle 
majeur dans le soulèvement des Aith Waryaghar en 1958-1959. L'émir Mohammed ben 'Abdelkrim al- 
Khattabi, malade depuis dix ans et âgé de quatre-vingt-un ou quatre-vingt-deux ans, meurt dans son 
sommeil au Caire dans la nuit du 5 février 1963. 


Le frère d'Abdelkrim, Si Mhammed, est finalement revenu au Maroc plus de quatre ans plus tard, mais 
alors qu'il attendait que ses biens arrivent d'Égypte, il est décédé à l'hôpital Avicenne de Rabat le 17 
décembre 1967 (dans des circonstances plus que suspectes) ; lui non plus n'a donc jamais revu le Rif, bien 
que son corps ait été enterré à Ajdir avec tous les honneurs. Le corps d'Abdelkrim lui-même, aux dernières 
nouvelles, se trouve toujours au cimetière de la Grande Mosquée d'Omar au Caire, bien que des annonces 
aient été faites au moment de sa mort pour qu'il soit transporté au Maroc. Au milieu de l'année 1963, le roi 
Hassan II, fils et successeur du roi Mohammed, espérait apparemment que le corps serait réinhumé dans 
le nouveau mausolée de Rabat (... !!), qui abrite celui de son père (qui avait lui-même précédé 'Abdelkrim 
d'à peine deux ans). Il semble que cette question soit toujours en suspens en raison du manque de 
confiance du Palais royal à l'égard des fils des deux Khattabi, formés en Égypte et en Syrie, dont certains 
sont devenus des officiers de l'armée royale marocaine. 


Cette situation équivoque est, à mon avis, un héritage et un reflet de la position équivoque 
d'Abdelkrim lui-même. Il a disparu du Rif et du Maroc depuis longtemps, mais il n'a jamais été oublié, et il 
y a plus d'une façon d'interpréter ce fait. Indépendamment de ses réformes inspirées par la Salafiya, qui 
ont abouti au remplacement du droit coutumier dans le Rif par la charia, il y a le fait de la valeur indéniable 
qu'il a eue en tant que symbole de la résistance pour les nationalistes marocains de l'époque, lorsque la 
lutte pour l'indépendance a atteint son paroxysme. Il y a aussi le fait, qu'il a lui-même exprimé dans une 
veine peut-être plus moderne, de son aversion inébranlable pour le colonialisme et tout ce qu'il représente, 
que ce soit celui des Français, des Espagnols ou de toute autre variété. Mais en même temps, comme le 
souligne Shinar”®, il était prêt à suivre le modèle européen et à en tirer des leçons pour l'édification d'un 
État-nation moderne. D'où la sympathie qu’exprimait Abdelkrim pour Kamal Atatürk et sa profonde 
méfiance à l'égard des chorfa et des ordres religieux marocains, parallèlement à son attachement 
inconditionnel à l'islam et à son désir de purification, qui l'ont conduit tout droit dans les bras du 
réformisme de la Salafiya. De cette dernière est née son identification avec les objectifs du nationalisme 
musulman moderne du Proche-Orient, mais pas nécessairement avec ceux du socialisme arabe. Abdelkrim 
était un homme éminemment pratique, qui n'avait aucun penchant pour le mysticisme : il voulait à la fois 
assainir le Rif et le moderniser. Et c'est là, comme le conclut très justement Shinar, son exceptionnelle 
contribution : grâce à sa vision, un mouvement amazigh dissident a pu enflammer l'enthousiasme et 
l'imagination et accélérer la croissance du nationalisme parmi les jeunes citadins sophistiqués de la classe 
bourgeoise qui n'a pas grand-chose en commun avec les tribus montagnardes rudes et expéditives, qu'on 
leur a traditionnellement appris à craindre et à mépriser.””° 


parcelles de terre de tailles diverses, principalement à Aith Waryaghar, mais aussi dans d'autres parties du Rif et du 
Senhaja Srair. 

728 Shinar, op. cit. 1965, pp. 173-174. 

72 Ibid, p. 174. 
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C'est en effet la vision à long terme de la situation. Mais d'un autre côté, il y a le fait que pendant vingt 
ans, alors qu'il était détenu sur l'île de la Réunion, 'Abdelkrim a été tenu à l'écart ; que le leadership 
nationaliste marocain est passé entre les mains de cette jeune intelligentsia de Fès (notamment 'Allal al- 
Fassi) ; et qu'Abdelkrim, bien qu'il ait capitalisé du mieux qu'il pouvait sur les maigres prestiges de 
l'ancien statut d'homme d'Etat", se sentait à la fois floué et en décalage avec l'aile activiste et militante du 
nationalisme marocain des années 1950, représentée par l'Istiglal - peut-être parce qu'il était avant tout un 
za'im, un qadi qui savait manier l'épée encore mieux que la plume, alors que nombre de ses successeurs sur 
le terrain étaient des rhétoriciens et des dialecticiens plus subtils. Le qualifier, comme le fait Berque, d" 
héros de la négativité "730 semble non seulement un jugement de valeur par trop déplacé et très sévère, 


mais aussi un jugement qui ne prend en compte que les quinze dernières années de sa vie, alors qu'il était 


' " 


non seulement malade, mais aussi certainement conscient d'être un " vieux de la vieille " qui avait sans 
doute vécu trop longtemps. Il est surprenant qu'un spécialiste de la sociologie islamique aussi éminent que 
le professeur Berque adopte un point de vue aussi peu flatteur. Un certain nombre d'auteurs ont 
succombé à la tentation de comparer 'Abdelkrim avec 'Abdel-Qader d'Algérie (qui était à bien des égards 
l'antithèse d'Abdelkrim) : un noble chérif arabe, très traditionaliste, imbu de mysticisme et 
fondamentalement peu désireux d'apprendre quoi que ce soit de la civilisation des infidèles européens, il 
possède néanmoins les qualités chevaleresques du grand seigneur qui ont séduit le romantisme français du 
XIXe siècle) ; cependant, seul Shinar a réussi, jusqu'à présent, à faire cette comparaison avec une certaine 


honnêteté et réalisme.73! 


Néanmoins, un point crucial demeure, et c'est peut-être le plus important de tous : 'Abdelkrim, qui 
pendant la guerre du Rif, avait fermement nié toute prétention au sultanat marocain, pour des raisons 
généalogiques ou autres, représentait indéniablement une menace potentielle sérieuse pour le trône. 
Comme l'ont écrit les journaux marocains au moment de sa mort”, sa stature exigeait que son corps soit 
ramené au Maroc pour y être réinhumé ; mais on raconte que $i Mhammed s'était défilé, laissant entendre 
que si le corps de son frère ne pouvait être réinhumé à Ajdir, il resterait au Caire, où il reposait. Il en 
résulte que si le nom d'Abdelkrim est très respecté dans le Maroc moderne, et sa mémoire officiellement 
honorée, ses fils sont regardés avec une défiance certaine par le Palais. Ils sont certes des Aith Waryaghar 
de naissance, mais ils sont aussi pratiquement étrangers au pays Aith Waryaghar où, en septembre 1963, ils 
ont apparemment été traités avec respect et leurs discours ont été légèrement ovationnés, mais guère plus ; 
quoi qu’il en soit, les autorités étaient aux aguets. Le pays Aith Waryaghar est certes l'un des points chauds 
classiques du Maroc, mais il semble peu probable que les troubles qui pourraient en résulter à l'avenir 
porteraient l'empreinte de l'héritage laissé par le Qadi d'Ajdir (?!). Même les Aith Waryaghar se rendent 
bien compte que rien ne peut désormais ramener 'Abdelkrim à la vie. Au moins, il aura vécu pour voir se 
réaliser l'une de ses ambitions vieilles de trente-cinq ans : celle d'un Maroc indépendant. 


La question d'un Rif indépendant était, bien sur, la plus ambigué de toutes, étant donné son 
incompatibilité avec l'idée d'une nation marocaine et avec le contexte d'une société nationale plus large. 
Même si 'Abdelkrim n'en a plus jamais parlé après 1926, les deux puissances coloniales et, plus tard, le 
gouvernement du Maroc indépendant étaient parfaitement conscients de la menace implicite. C'est 
précisément ce que je veux dire en affirmant que les notions de "séparation" (sinon de "séparatisme") 
d'Abdelkrim étaient les mêmes que celles de son peuple, les Aith Waryaghar, élevées à un pouvoir 
supérieur : le pouvoir de la politique internationale. En ce sens, 'Abdelkrim était un véritable produit de 
son environnement social. 


730 Jacques Berque, La Dépossession du Monde, Paris : Editions du Seuil, 1964, p. 94. 
73! Shinar, op. cit. 1965, p. 174. 
732 Cf. par exemple Le Petit Marocain et La Nation Africaine, Rabat, tous deux datés du 7 février 1963. 
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L'ARMEE DE LIBERATION, L'ACCESSION A L'INDEPENDANCE ET LE 
TRANSFERT DU POUVOIR (1953-1956) 


Jusqu'au 20 août 1953, la résistance marocaine aux Français avait été sporadique et mal organisée, 
mais à cette date, le résident général français, Guillaume, déposa le roi Mohammed V (connu alors sous le 
nom du sultan Mohammed ben Yousef) et l'envoya en exil à Madagascar, installant à sa place Mohammed 
ben 'Arafa. La raison de cette déposition était l'identification progressive mais finalement totale du roi avec 
les nationalistes de l'Istiqlal, dont il était devenu le symbole depuis son célèbre discours de Tanger en 
1947. Les figures de proue du parti, al-Fassi, Balafrej et Ben Barka, étaient tous déjà exilés ou 
emprisonnés, mais il en restait beaucoup d'autres pour poursuivre la lutte. Quelques jours après 
l'événement, le Maroc fut complètement abasourdi par l'outrage ; les Français n'auraient pu commettre 
une plus grande bévue. La baraka du roi était la plus importante du pays et, après son exil, sa valeur 
symbolique et son prestige atteignirent des sommets sans précédent lorsque, selon les Marocains, son 
image fut aperçue dans la lune du Ramadan. Le sultanat était aussi sacré ou quasi sacré qu'aucune 
institution ne pouvait l'être (et il en va de même aujourd'hui pour la monarchie). L'attrait de Mohammed V 
pour tous les Marocains était énorme, tout comme son charisme. (À côté de lui, la figure d'Abdelkrim s'est 
réduite à néant, sauf pour les Rifains). 


Des actions armées ont été menées contre les Français dans les villes, avec une violence redoutable. 
La zone espagnole, et même les zones rurales de la zone française, n'étaient pas encore été touchées. À la 
grande surprise et à la grande colère de la Résidence à Rabat, le lieutenant-général Garcia Valiño à Tétouan 
annonça que l'Espagne n'avait pas l'intention de soutenir le nouveau régime, que les sympathies de tous les 
Marocains de la zone espagnole étaient entièrement acquises au sultan en exil et que, dorénavant, et 
jusqu'à son retour, ils ne devaient leur loyauté qu'à al-Hassan ben al-Mehdi, le cousin du vrai sultan et 
khalifa légal (soutenu par l'Espagne) à Tétouan. Cette décision n'était pas seulement le reflet des mauvaises 
dispositions de l'Espagne à l'égard de la France à l'époque, mais aussi, bien sûr, un stratagème de l'Espagne 
pour apaiser les Marocains et asseoir sa propre position dans un protectorat qu'elle n'avait pas l'intention 
d'abandonner, quoi que fassent les Français. La mesure palliative de Garcia Valiño fonctionne jusqu'au 
début de l'année 1956. Alors que des bombes étaient lancées dans les cafés de Casablanca et que les goums 
patrouillaient dans les rues de la ville en 1954, année de pointe de la résistance, le Rif restait aussi muet 
qu'une tombe. 


Mais ce calme était trompeur. Je n'avais aucune idée de ce qui se tramait sous la surface lorsque je suis 
rentré aux États-Unis du Maroc pour la première fois en août 1955. (Je suis arrivé à New York le 20 août, 
le jour même où la tribu des Sma'ala, près de Wad Zem, perpétra un massacre sauvage contre presque 
toute la population française de la zone - et les représailles françaises qui ont suivi ont été encore plus 
sauvages. C'était le deuxième anniversaire de l'exil du roi). 


A mon retour à Aith Waryaghar en juin 1959, bien que les conditions aient été très difficiles, tous mes 
amis d'Aith Waryaghar ont accueilli mon retour comme le début d'une nouvelle ère de paix, même si ce 
n'était pas nécessairement une ère de bien-être. En effet, la région était paisible, en apparence, lorsque je 
l'ai quittée, et elle l'était à nouveau, en apparence, lorsque je suis revenu. Mais il s'est passé beaucoup de 
choses entre-temps, et voici une description sommaire des événements en question. 


Dans la nuit du ler au 2 octobre 1955, trois attentats, planifiés et organisés simultanément, ont été 
dirigés contre les trois postes français des Affaires Indigènes sur le territoire d'Igzennayen : Aknoul, 
Bouredh et Tizi Ousli. Les informations relatives à ces attentats ont été publiées dans le New York Times, 
et tout ce que l'on savait alors de la force attaquante était qu'elle se présentait sous le nom d'"Armée 
marocaine de libération". 


En arabe marocain, cette "Armée de libération" s'appelait jaich t-tabrir, et sa formation et son 
organisation très clandestines sont d'un très grand intérêt. Il faut reconnaitre que la résistance urbaine 
tardait à s'étendre aux campagnes, ce qui explique que les Français aient cru jusqu'au bout, à tort et avec 
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tant de ferveur, au mythe du "soutien berbère". Lors de l'attaque des postes d'Igzennayen, des "armées de 
libération" ont surgi du jour au lendemain, pour ainsi dire, dans d'autres régions rurales et tribales du 
Maroc, notamment chez les Imarmouchen (Marmoucha) du Moyen-Atlas. Le point essentiel est que ces 
forces étaient formées en grande partie, voire entièrement, d’amazighs de la zone française qui avaient 
reçu un entraînement militaire clandestin en zone espagnole. Dans le cas rifain - car c'est dans le Rif que 
l'Armée de libération a frappé en premier - l'implication des Igzennayen était totale, et celle des Aith 
‘Ammarth, de l'autre côté de la frontière, en zone espagnole, était à peine moins forte ; bien qu'ils n'aient 
pas fourni de commandants, leurs pertes étaient considérables. Un autre point important est que la 
participation des Aith Waryaghar et des Aith 'Ammarth aurait certainement été beaucoup plus importante 
qu'elle ne l'a été sans l'expérience et la poigne du capitaine José Erola, l'évferventor comarcal à Ajdir, qui était 
presque très respecté par les Aith Waryaghar. 


Il convient de préciser que cette formation de l'Armée de libération s'est déroulée avec la totale 
complicité du général Garcia Valiño, le haut-commissaire espagnol à Tétouan ; il semble que, vers la fin de 
1956, une délégation de l'Armée de libération l'ait même décoré d'un Ahanjar ou poignard, symbole de la 
résistance, pour son soutien à leur cause.” La formation s'est déroulée dans un camp près de Nador et ne 
semble avoir commencé qu'à la fin du mois de mai 1955, lorsque les premières armes destinées à la 
nouvelle armée sont arrivées, en secret, vraisemblablement en provenance d'Égypte. 


Ce fait est intéressant, car il semble qu'en 1954 et au début de 1955, il n'existait pas d'organisation 
officielle ou formelle connue sous le nom d'Armée de libération. Au lieu de cela, les opérations de 
résistance étaient sous le contrôle nominal du Parti de l'Istiqlal (auquel tous les nationalistes allaient être 
associés, à un degré ou à un autre), et le chef et membre principal du Parti, 'Allal al-Fassi, était le 
superviseur titulaire en exil au Caire. Al-Fassi a rencontré le Dr Abdelkrim al-Khatib au Caire et l'a chargé 
des opérations de l'Armée de libération. Le rôle de Khatib semble en fait avoir été négligeable ; cependant, 
à Rabat, après le retour triomphal du roi à la mi-novembre 1955, on a supposé qu'il fat quelqu'un 
d'important, car le roi ne connaissait pratiquement aucun des chefs de l'Armée de libération. Il se trouve 
qu'Abdelkrim lui-même n'avait presque rien à voir avec l'Armée de Libération, mais il a volontiers prêté à 
ses membres le prestige de son nom. 


Les armes arrivées du Caire à Nador ont été prises en charge le 26 mai 1955 par Abdellah Senhaji et 
Ben Abdellah al-Wakkouti, tous deux membres des premières cellules de l'Armée de libération, composées 
de vingt-huit hommes chacune, qui se sont tous entendus lors de la réunion de Nador afin qu'aucun 
d'entre eux ne trahisse ses compagnons. Le 12 juin, une autre réunion s'est tenue à Nador et al-Wakkouti 
donna aux hommes, tous issus d’Igzennayen, des instructions pour une guerre "de guérilla". Deux jours 
par semaine ont été consacrés à la mise en pratique de ces instructions et le 20 août, jour de l'attaque des 
Sma'ala sur Wad Zem, #7 Abbas l-Msa'idi arriva à Nador pour rejoindre Abdellah Senhaji. Ce jour-là, 
chaque homme reçut un numéro, compris entre un et quatorze. Sur les vingt-huit hommes, quatorze 
étaient des combattants et quatorze des civils. Il y avait quatorze fusils dans la première livraison aux 
Igzennayen, et le maniement de chacun d'entre eux nécessitait deux hommes : l'un pour tirer et l'autre 
pour ramasser les cartouches et reprendre le tir si le premier homme était touché. Entre eux, le mot de 
passe était /ess’oud, "neuf". 


Le 10 septembre, ils ont commencé à acheminer de nuit les fusils et les cartouches de Nador à 
Igzennayen, tantôt à pied, tantôt en voiture jusqu'à Thara Mghachth à Axt Touzine ; et de là, à pied ou à 
dos de mulet, à travers la frontière de la zone française jusqu'à Tizi Ousli. Le 28 septembre, une montre 
est offerte à chaque homme pour que l'attaque soit synchronisée partout. $7 Abbas l-Msa'idi annonça que 
cette attaque commencerait le dimanche matin 2 octobre à 1 h 10 et qu'elle viserait tous les "bureaux" 


733 Une photographie de la cérémonie a été prise et publiée plus tard dans le journal de l'UNFP, a/-Mobarrir : John 
Waterbury, entretien avec le Dr Abd al-Latif Ben Jelloun, Casablanca, juin 1966. Il semble qu'à un moment donné, 
Lalla Amina, la petite princesse née pendant l'exil du roi, ait également reçu l'un de ces poignards. Mohammed V n'a 
pas apprécié le geste, mais il a été poliment informé que sans ces armes brutales, ni lui ni sa petite fille ne seraient de 
retour au Maroc. Une excellente discussion sur le rôle de l'Armée de libération dans le Maroc post-indépendance en 
général pourra être consultée avec profit dans Waterbury, The Commander of the Faithful, op. cit. 1970, pp. 203-213. 


560 


d'Igzennayen, ainsi que plusieurs autres plus au sud (chez les Marmoucha au Moyen-Atlas). A 12 h 50, 
toutes les lignes téléphoniques doivent être coupées et à 1 h 00, tous les bureaux doivent être encerclés. 
L'attaque s'est déroulée comme prévu, avec vingt-huit hommes répartis entre Bouredh, Tizi Ousli et 
Aknoul, et autant à Mezgitem dans la zone française des Mtalsa, ainsi qu'à Saka et aux postes d'Aith 
Warayen au Moyen-Atlas. 


Un informateur a suggéré que s'il y avait une chose qui aurait déclenché la campagne de l'Armée de 
libération chez les Igzennayen, ce serait une somme de 400 000 francs qui aurait été envoyée à Tizi Ousli 
pour payer des travailleurs pour la construction de l’enceinte du marché, pour la réparation de canaux 
d'irrigation à proximité, et pour un certain nombre d'autres babioles. La frontière algérienne étant déjà 
fermée aux travailleurs migrants rifains (car la guerre de libération nationale des Algériens avait commencé 
le ler novembre 1954 et devait durer jusqu'en 1962), ils n'avaient pratiquement plus de travail ni de fonds 
à envoyer, et ne tiraient que de maigres revenus de quelques hectares de vignes et de quelques troupeaux 
de chèvres. L'argent en question était toujours attendu vers la fin de l'année 1955, et le fait qu'il ne soit pas 
arrivé pourrait bien avoir influencé la décision du commandement de l'Armée de libération de lancer 
l'attaque les 1er et 2 octobre." 


Sur le terrain, et plus particulièrement chez les Igzennayen, deux commandants se sont distingués la 
nuit où l'attaque a commencé. Il s'agit de $ Abbas l-Msa'idi, dont on dit qu'il était le chef de toutes les 
opérations de terrain de l'Armée de libération dans le Rif et le Moyen Atlas, et de $7 I-Hassan n- 
Hammouch, le chef des opérations pour les attaques d'Igzennayen. Si Hassan était un homme du pays, 
otiginaire d'Izekrithen dans le clan Acht 'Assem d'Igzennayen, qui avait été auparavant khalifa du qadi à 
Bouredh. Après le déclenchement de la résistance, il fut accueilli à Aith Tourirth sur le territoire d’Aith 
Waryaghar, qui devint, avec Timarzga et Aith 'Ammarth, une base importante de l'Armée de libération, du 
fait que les Français ne pouvaient pas opérer sur le territoire tenu par les Espagnols ; c'est là qu'il planifiait 
toutes les opérations. Il était évidemment très courageux au combat, mais il ne devait pas survivre 
longtemps : âgé de près de soixante ans, il souffrait depuis longtemps d'une tumeur au cou, et le 28 
novembre, il en mourut à Aith Tourirth. Il fut enterré dans le cimetière communal de Boulma et, en 1958, 
ses restes furent transférés à Igzennayen, dans le nouveau cimetière commémorant les combattants de 
l'Armée de libération tombés au champ d'honneur, à côté du marché du jeudi à Ajdir. Son fils Abdellah, 
qui deviendra plus tard officier de l'armée royale marocaine, prit sa place dans l'armée de libération.755 


Si Abbas l-Msa'idi reste un personnage beaucoup plus insaisissable et énigmatique. Agé de moins de 
trente ans, il n'était pas rifain, mais un Amazigh du Moyen Atlas, originaire d’Ait Ishaq. D'abord ouvrier 
dans une usine de mise en bouteille à Casablanca, il rejoint les rangs des fida'iyyin, la résistance urbaine ; il 
fut arrêté en 1954, s'évade et finit par entrer au Rif sous un déguisement. Là, il prend en charge l'ensemble 
du commandement de l'Armée de libération, dont il représente l'aile la plus radicale. Il voulait en effet 
poursuivre le combat après l'indépendance et n'avait pas l'intention de livrer ses armes au roi Mohammed 
V lorsque le reste de l'Armée de libération le fit à la fin du mois de mai 1956. Il fut liquidé le 27 juin 1956 à 
Fès, où il était venu négocier un accord pour le compte de l'Armée de libération, sur ordre de Mehdi Ben 
Barka (aujourd'hui lui-même présumé mort, l'homme qui allait faire éclater le Parti de l'Istiqlal et devenir le 
chef de l'opposition à Rabat moins de trois ans plus tard). Si une telle mesure drastique n'avait pas été 
prise, l'Armée de libération, pratiquement ingérable à l'époque, n'aurait jamais été placée sous la coupe et 
la domination de l'Istiqlal.73%6 $7 "Abbas devait également être réinhumé au cimetière du marché du jeudi 
d'Ajdir à Igzennayen en 1958, et y recevoir la place d'honneur, marquée avec un mat portant drapeau : la 
question de sa réinhumation a eu des répercussions politiques qui seront discutées plus tard. En tout état 
de cause, il ne fait aucun doute que si 57 'Abbas était resté en vie, l'Armée de Libération aurait continué 


™4 Entretien avec Michel Kamm, correspondant du Courrier du Maroc, Fès, juillet 1960. 

735 Mohammed |-Ghabouchi, du clan d’Acht Younes d'Igzennayen, fut un autre commandant important de l'Armée 
de libération dans le secteur de Tizi Ousli. Il avait été sergent dans l'armée francaise et fut finalement intégré dans 
l'armée royale marocaine comme officier. Il avait atteint le grade de major en 1961, date à laquelle il occupait le poste 
de qaïd militaire à Aith Waryaghar, à Ajdir. 

736 Waterbury, op. cit. 1970, pp. 204-209. 
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dans la méme direction et aurait dégénéré en simple banditisme, car elle était la seule organisation armée 
non officielle au Maroc. 


La raison pour laquelle l'Armée de libération a continué à se battre même après l'indépendance était, 
semble-t-il, pour renforcer la position du roi dans ses négociations avec les deux anciennes puissances 
coloniales. À la fin du mois d'octobre 1955, Mohammed V est rappelé de Madagascar en France et le 18 
novembre, date du vingt-huitième anniversaire de son accession au trône du Maroc, marque son retour 
triomphal a Rabat, au milieu de réjouissances folles et délirantes au cours desquelles tout le Maroc, 
semble-t-il, s'est rassemblé pour accueillir son souverain de retour au pays. La France reconnaît la pleine 
indépendance du Maroc français le 2 mars 1956 et l'Espagne fait de même pour sa zone le 7 avril. Elle ne 
pouvait qu'emboiter le pas à la France, et le fit à contrecœur. Entre ces deux dates, le stratagème de Garcia 
Valiño, jusqu'alors couronné de succès, se retourne contre lui, car la violence éclate enfin dans la zone 
espagnole. L'une des manifestations de cette violence se produisit en pays Aith Waryaghar, où jusqu'à 
présent les rferventores avaient réussi à contenir la tribu. Une foule de mécontents a soudain traversé de 
Themsaman vers le marché du lundi d'Aith Bou 'Ayyach, avec l'intention de mettre 4 mort le qaid Hmed 
Boudra. Il semble que /7nterventor, qui était présent, n'ait eu d'autre choix que d'ordonner à ses mkhaznis 
d'ouvrir le feu sur eux. Il quitta le Rif dans la foulée et Boudra rentra chez lui pour ne plus jamais quitter 
sa maison jusqu'à sa mort, dix ans plus tard. Dans la partie du Rif autrefois française, tous les postes des 
Affaires Indigènes avaient été évacués au début du mois d'octobre 1955. 


Le nouveau régime avait très clairement pris le pouvoir, bien qu'il y ait eu une grande confusion sur le 
déroulement de ce transfert, qui s'était produit nominalement en mars et avril 1956, mais qui n'avait eu lieu 
en fait qu'au cours de l'été de cette année-là. L'armée de libération était la plus grande organisation 
militaire du pays et, au cours des mois d'avril et de mai, elle s'est déchaînée. Les Aith Waryaghar ont alors 
pris le train en marche, comme les Aith 'Ammarth l'avaient fait au début, et avec l'absence de toute 
autorité espagnole, il y a eu une courte période de pillage, de saccage et de banditisme indiscriminés dans 
tout le Rif (ainsi que le meurtre de quelques colons français dans la région de Zemmour au nord-ouest du 
Moyen Atlas), et le règlement d'un certain nombre de vieux comptes, dans l'euphorie générale qui a suivi 
immédiatement l'indépendance.” 


Cependant, le 9 avril, deux jours après que les Espagnols eurent officiellement cédé leur protectorat 
du nord aux Marocains, Mohammed V effectua une visite d'État à Tétouan, et des membres des tribus de 
toute la zone espagnole affluèrent pour lui présenter leurs respects.7% Enfin, le 30 mai, son appel à 
l'Armée de libération depuis Rabat amena tous les membres de cette puissante et officieuse organisation 
dans la capitale pour rendre leurs armes. Il avait reconnu bien plus tôt qu'eux que la lutte était terminée. 
Au cours de la même cérémonie, la nouvelle Armée Royale Marocaine (Forces Armées Royales ; en arabe, 
Aljaich l-malaki) fut officiellement constituée, et toutes les anciennes "troupes indigènes" de la zone 
française et de la zone espagnole (les goums et les tirailleurs français, ainsi que les regu/ares et les soldats des 
mballa espagnoles) y furent intégrées, tandis que les membres de l'Armée de Libération, moins régulière, 
eurent le choix d'être commissionnés ou enrdlés, selon le cas, dans la nouvelle armée nationale, ou de 
retourner dans leurs foyers. La plupart du contingent rifain - y compris de nombreux Aith Waryaghar - 
était présent en force et a opté pour cette dernière solution. Très peu de Rifains, voire aucun, ont participé 
à la réactivation ultérieure de l'armée de libération au cours des opérations d'escarmouche de 1957 à 1961, 


737 Un izri ou couplet chanté dans le Rif à l'époque commémore ce sentiment : 

Afransis qaixmadh am wis xamdhan garrou 

À dharwa n-Nbi our snijri walou ! 

Le Français est brûlé comme on brûle une cigarette. 

Mais aux fils du Prophète, rien n'est arrivé ! 

7% En mai 1956, le roi Mohammed V a tenu une audience officielle à Rabat, et 10 000 Rifains sont allés le voir, par 
tous les moyens de transport disponibles. Lorsqu'ils arrivent au Palais Royal, de nombreux autres groupes sont déjà 
présents, chacun hurlant "Vive le Roi" et "Allal al-Fassi" s'il est sympathisant du Parti de l'Indépendance (PDI). 
Cependant, tout le monde semble avoir remarqué la délégation rifaine et les Aïth Waryaghar, qui ont crié "Vive le roi 
et notre champion 'Abdelkrim al Khattabi !". 
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principalement, encore une fois, contre l'Espagne (qui a finalement cédé son protectorat méridional aux 
Marocains en avril 1958), qui se sont poursuivies dans le Sud marocain. 
> 


Ainsi, d'un seul coup, une armée nationale de quelque 30 000 hommes est créée. Ses officiers ont été 
formés en grande partie par les Français, bien que certains soient sortis du rang ; mais le général 
Mohammed Mezzyan, un Rifain oriental d'Iqar'ayen, qui avait combattu avec brio pour le compte de 
Franco pendant la guerre civile espagnole et qui avait été l'officier marocain le plus haut gradé de l'armée 
espagnole (qui ne comprenait que quelques officiers marocains subalternes), ainsi que le capitaine général 
des îles Canaries, ne tarda pas à démissionner de son poste en Espagne pour prendre la tête de l'armée 
marocaine, dans le cadre d'un double commandement avec son ancien homologue de la zone frangaise, le 
général Kettani. 


Un peu plus de deux ans plus tard, l'armée royale devait subir sa première épreuve de force et s'avérer 
l'instrument avec lequel les Aith Waryaghar ont été sévèrement punis, lorsque l'euphorie et l'ardeur du 
concept magique d'isfiglal ou d'indépendance se sont refroidies, et lorsque les Aith Waryaghar ont entrepris 
d'organiser un soulèvement contre le nouveau gouvernement marocain. 


LE PARTI DE L'ISTIQLAL ET LE SOULEVEMENT DES AITH WARYAGHAR 
(1956-1959). 


Au printemps et à l'été 1956, l'adhésion au Parti de l'Istiglal se généralise dans tout le Maroc : c'est en 
effet le parti qui a fait honneur à son nom en faisant passer le Maroc du statut de protectorat à 
l'indépendance, et c'est sur cette base que les ténors de l'Istiqlal, avec 'Allal al-Fassi en tête, accèdent au 
pouvoir politique. L'année 1956 est l'année du Parti de I'Istiqlal et celle du Roi Mohammed V (qui passera 
officiellement du titre de Sultan à celui de Malik, "Roi", en 1957). Le charisme du roi était tel que les cris et 
les ululements de Ihya Malik | (Vive le Roi !) étaient plus forts que jamais lors d'une parade officielle à 
laquelle j'ai assisté à Tanger en septembre 1957. 


L'amour de tous les Marocains pour leur roi est resté pratiquement inchangé jusqu'à sa mort soudaine 
en février 1961. Mais dès 1957, le sentiment général pro-istiqlal avait commencé à se refroidir 
sensiblement, notamment dans le Rif et parmi les Aith Waryaghar en particulier. En 1958, il était 
complètement éteint dans la plupart des régions amazighophones. 


Une source majeure de mécontentement s'est rapidement installée lorsque les Aith Waryaghar ont 
réalisé que non seulement aucun des leurs n'était nommé dans la nouvelle administration locale et 
provinciale d'Al-Hoceima, mais aussi que ces postes étaient tous, pratiquement sans exception, du 
gouverneur provincial (‘amil) au super-qaïd (qaid momtaz) et au qaid, occupés par des partisans 
francophones de l'Istiqlal originaires de la zone méridionale. (Après l'indépendance, l'ancienne zone 
française est devenue la zone sud et l'ancienne zone espagnole, la zone nord). A Aith Waryaghar, aucune 
des autorités tribales de l'ancien régime espagnol n'a survécu au transfert de pouvoir : les personnes qui ne 
sont pas décédées ont simplement été démises de leurs fonctions. Le changement administratif le plus 
important de la période qui a suivi l'indépendance est peut-être le fait que le qaïd n'était plus le Primus inter 
pares des tribus locales qu'il était auparavant, mais un jeune (et généralement urbain) bureaucrate marocain 
formé aux techniques administratives françaises à Rabat, car les nouveaux gouvernements provinciaux 
dépendaient désormais du tout nouveau ministère de l'Intérieur. Au lieu de deux chaînes de 
commandement distinctes dans lesquelles l'officier des affaires indigènes ou /'énterventor se trouvait au bas 
de la hiérarchie administrative, parallèlement au qaïd au sommet de la sienne, il n'y avait plus qu'une seule 
ligne d'autorité ininterrompue qui allait des zones tribales à la capitale du royaume, en passant par la 
hiérarchie provinciale. Il en résultait, bien sûr, que personne au-dessus du niveau de cheikh n'était un natif 
du pays ; et même ceux qui avaient été cheikhs, mqadmin, et même saris au niveau de la communauté 
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locale sous les Espagnols étaient évincés de leurs postes, que la nouvelle administration remplissait, dés le 
début de l'été 1956, par d'autres personnes qu'elle considérait comme plus fiables politiquement. 


Et ce n'est pas tout. Étant donné qu'un des héritages très tangibles de l'administration espagnole était 
qu'un nombre considérable d'Aith Waryaghar avait appris à parler un espagnol passable (et dans certains 
cas, même couramment), cela les exaspérait de voir des Arabes francophones de la zone sud, dont ils 
n'avaient auparavant qu'une vague idée de leur existence, soient maintenant sortis de nulle part, pour ainsi 
dire, pour occuper les postes clés. A juste titre, les Aith Waryaghar voulaient une part du gâteau, et ils ne 
l'obtenaient pas. Le fait que l'un des premiers gouverneurs de la province après l'indépendance ait été un 
Noir de Casablanca n'a pas arrangé les choses ; inévitablement, et sans doute de manière malveillante, des 
rapprochements ont été faits entre lui et le général noir de Bou Hmara, Jilali Moul I-oudhou. 


Paradoxalement, la province - et la zone nord en général - n'était peut-être pas seulement mal 
administrée, elle était aussi sous-administrée. En effet, l'enquête royale menée par le Premier ministre "Abd 
ar-Rahman Aneggai en décembre 1958 a conclu que ce fait était l'une des principales raisons du 
soulèvement des Aith Waryaghar, qui battait son plein à ce moment-là. Il n'y avait presque littéralement 
pas d'écoles, pas de routes, pas de travail, rien. La frontière algérienne était en grande partie fermée à la 
main-d'œuvre rifaine en raison de la guerre qui y faisait rage, et comme l'Algérie était devenue, au cours 
des dernières décennies, une source majeure de revenus pour la région, il y avait là une autre source de 
mécontentement ; le chômage était pratiquement généralisé. Ashford a montré que les postes du ministère 
de l'Intérieur dans le Nord étaient de 40 à 48 % vacants.” Ce fait était certainement le résultat autant du 
manque de personnel qualifié qu'à toute autre raison. Très peu de dirigeants de l'Armée de libération et 
d'autres personnes qui ont obtenu des postes dans le Nord à titre de récompense politique avaient reçu 
une formation administrative. 


Même en 1957, l'Istiqlal n'était pas le seul parti politique représenté dans les provinces septentrionales 
d'Al-Hoceima, Nador et Taza, malgré ses prétentions monolithiques. Le P.D.I. (ou Hizb ach-choura wa l- 
Istiqlal de Mohammed Hassan al-Wazzan avait bénéficié d'un bon nombre de nouveaux adhérents grâce à 
une récente fusion avec le Hizb al-Maghrib al-Hor (Parti du Maroc Libre), avec lequel de nombreux Rifains 
s'identifiaient. Cette fusion a eu lieu à la fin de l'année 1956, en même temps que la fusion parallèle du 
parti ALIslah al-Watani d'Abd al-Khaleq Torres, à Tétouan, avec I'Istiqlal. Le Mouvement Populaire (+ 
Haraka Cha'biya), parti essentiellement amazighophone, était dirigé par Mahjoub Aherdan, originaire du 
Moyen Atlas qui avait été a la fois commandant dans l'Armée de Libération et ancien gouverneur de 
Rabat, et par le Dr Abdelkrim al-Khatib, avec une origine à la fois marocaine et algérienne ; sa montée en 
puissance en 1958 devait avoir des répercussions supplémentaires, en particulier chez les Igzennayen. Le 
pluralisme était et reste une caractéristique fondamentale de la vie politique marocaine, et il devait méme 
être inscrit formellement dans la Constitution promulguée par le roi Hassan II, fils et successeur de 
Mohammed V, en décembre 1962. Comme les événements allaient le prouver, le monolithe de I'Istiqlal 
n'était qu'une facade. 


A partir de la mi-1957, les fonctionnaires locaux de l'Istiqlal et du P.D.I. se sont brouillés, en 
particulier à Al-Hoceima, et après des querelles intestines considérables, l'Istiqlal en est sorti endommagé 
mais victorieux. Sur la base de cette nouvelle réalité, Rabat nomma un gouverneur issu de l'Istiglal pour la 
province (le même Noir casablancais mentionné plus haut), ainsi que des super-qaids et des qaïds 
appartenant à l'Istigqlal. Aucun de ces hommes ne jouissait d'une grande popularité au niveau local, et la 
force du P.D.I. s'est donc accrue parmi les Aith Waryaghar et les tribus rifaines avoisinantes. En général, 
les tribus du Rif central supportaient mal d'être obligées de rejoindre I'Istiqlal, et Rabat ne relacha pas sa 
pression, même après que des délégations et des comités rifains s'y soient rendus à plusieurs reprises au 
cours de l'année 1958. Les tribus du Rif central, dont certains Aith Waryaghar s'étaient autoproclamés les 
porte-parole, voulaient être gouvernées par leurs propres représentants, qui se trouvaient être des 
membres du P.D.I. 


7% Douglas E. Ashford, Political Change in Morocco, Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1961, p. 191, 
tableau 6. 
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Un autre incident s'est produit à la mi-1958, chez les Igzennayen. Il s'agit de la réinhumation, à la 
demande de la population locale, des corps des chefs de l'Armée de libération $7 Abbas 1-Msa'idi et 57 l- 
Hassan n-Hammouch près du marché du jeudi à Ajdir. Le Parti de I'Istiqlal est intervenu pour dénoncer 
cet "acte de profanation de sépulture" comme un "péché", ce qui a rendu furieux les Igzennayen qui 
s'étaient identifiés corps et âme aux hommes en question. Il ne fait guère de doute que l'Istiglal voulait 
discréditer la mémoire de S7 Abbas en particulier, et l'attitude de I'Istiqlal a contribué à ce que la majeure 
partie des Igzennayen change de camp pour se rallier au Mouvement populaire d'Aherdan, un parti qui, 
contrairement à l'Istiqlal, n'exigeait pas de ses membres qu'ils paient des cotisations. Le Mouvement 
Populaire n'était soutenu ni par les Aith Waryaghar ni par les Aith 'Ammarth, mais le mécontentement des 
uns et des autres à l'égard de l'Istiqlal était tout aussi grand. 


Ce mécontentement, lors de l'épisode de "la profanation des tombes", s'est en effet transformé en 
désenchantement total. Le Parti de l'Istiglal et ses responsables n'avaient rien fait pour les Rifains, ni en 
matière de travail, ni en représentation politique qu'ils estimaient insuffisante. Le P.D.I. et le Mouvement 
Populaire ont pris pied dans l'opposition, bien qu'officiellement Rabat ait ignoré leur existence dans le Rif. 
C'est à ce moment-là que le jeune Mohammed nr-Haj Sellam n-Mouh n-Mouh Amezzyan émergea des 
rangs d’Aith Bou 'Ayyach et devint le porte-parole officieux de l'ensemble des Aith Waryaghar. Comme 
toutes les autres autorités tribales du temps des Espagnols, grandes et petites (et il n'était qu'un mqaddem 
d’une "sous-fraction"), il avait perdu son poste après l'indépendance. On s'est vite rendu compte, 
rétrospectivement, que les Espagnols avaient au moins administré les Aith Waryaghar par l'intermédiaire 
de personnes issues de la tribu elle-même (et Mohammed nr-Haj Sellam, qui était aussi le petit-neveu de 
feu le qaid Haddou n-Mouh Amezzyan, a beaucoup exacerbé cet état de fait). La nouvelle administration 
indépendante refusait catégoriquement de le faire, et Mohammad nr-Haj Sellam était désormais un 
nouveau primus inter pares dans les rangs des mécontents, ainsi que le dirigeant local du P.D.I. au niveau de 
la tribu. 


Le programme en dix-huit points présenté au roi Mohammed V à Rabat le 11 novembre 1958 par 
Mohammed nr-Haj Sellam, en collaboration avec deux autres jeunes Aith Waryaghar, 'Abd s-Sadeq 
Charrat I-Khattabi d'Ajdir, devenu un avocat reconnu à Casablanca, et Rachid, le fils d'Abdelkrim, est 
particulièrement intéressant. Les commentaires entre parenthèses sur les points énumérés ci-dessous 
indiquent dans quelle mesure le programme avait été réalisé en 1967, près d'une décennie plus tard. 


Point 1 : L'évacuation de toutes les troupes étrangères du Maroc. (Les bases américaines n'étaient pas 
concernées à l'époque (... !!), mais l'objectif a néanmoins été atteint en quatre ans, dans la mesure où 
les troupes françaises et espagnoles étaient concernées). 


Point 2 : La formation d'un gouvernement à large base populaire. (Ce gouvernement a été formé et 
plusieurs autres lui ont succédé dans l'intervalle, mais l'étendue et la représentativité de sa base a 
parfois été remise en question). 


Point 3 : L'abolition des partis politiques et la formation d'un gouvernement d'union nationale. (La 
première partie a été réalisée par la force grace à l'occupation de la province d'Al-Hoceima par l'armée 
royale pendant les quelques années qui ont suivi, mais elle n'a pas été réalisée ni même souhaitée au 
niveau national ; la seconde a été réalisée au moins une fois depuis l'indépendance). 


Point 4 : Le recrutement local des fonctionnaires publics. (En 1962, la plupart des fonctionnaires des 
échelons inférieurs étaient certes recrutés localement, mais c'était beaucoup moins vrai pour ceux des 
échelons supérieurs : les débouchés pour les locaux politiquement ambitieux étaient encore minces, et 
avant cette période, ils étaient nuls). 


Point 5 : La libération de tous les prisonniers politiques. (Les prisonniers politiques rifains étaient 
nombreux au moment de la rédaction du document ; les derniers n'ont été libérés qu'au milieu de 
l'année 1965). 
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Point 6 : Le retour d'Abdelkrim au Maroc. (Ce point était, à l'époque, le plus important de tous, et 
l'acceptation de toutes les autres revendications, à l'exception de celle-ci, aurait été jugée inacceptable. 
Mais 'Abdelkrim lui-même refusa de rentrer et mourut au Caire en 1963). 


Point 7 : Des garanties doivent être accordées aux dissidents contre les représailles (Cela peut 
expliquer en partie l'indulgence générale, hormis l'emprisonnement, dont a usé le gouvernement 
marocain à l'égard des activistes locaux depuis l'indépendance.7#) 


Point 8 : Le recrutement de magistrats compétents. (Il s'agit évidemment de juges rifains). 


Point 9 : La réorganisation du ministère de la justice (les juges de la zone sud et les qadis qui se 
trouvaient alors dans le Rif étaient jugés localement comme étant notoirement ineptes). 


Point 10 : Traduire les criminels en justice. (On suppose que les "criminels" visés étaient en fait des 
personnes au service du gouvernement). 


Point 11 : Un Rifain doit se voir attribuer un poste important au sein du gouvernement marocain. (En 
1967, aucun Rifain d'Aith Waryaghar, du moins, n'avait obtenu un tel poste. Bien qu'il y ait eu, même 
en 1958, plusieurs officiers rifains de haut rang dans l'armée royale, aucun n'était issu d’Aith 
Waryaghar). 


Point 12 : Etendre l'Opération Labour" au Rif (le nom fait référence à un programme de 
développement agricole inauguré en 1957, avec le roi Mohammed V lui-même conduisant le premier 
tracteur ; il était destiné, sur une durée de trois ans, à mettre en culture 151,757 hectares de terres dans 
le Gharb). Le programme n'a jamais atteint le Rif, où le tracteur est en grande partie inutilisable, mais 
en 1966-1967, un projet DERRO (Développement Economique de la Région du Rif Occidentale) 
visant à planter de la canne à sucre dans la plaine d'Al-Hoceima était en cours, ainsi qu'un projet de 
reboisement en pins à Jbel Hmam). 


Point 13 : La réduction des impôts pour tout le Maroc et surtout pour le Rif (l'impôt du #r#b sur les 
produits agricoles et sur les animaux a été officiellement supprimé par le roi Hassan IT en avril 1961, 
peu de temps après son accession au trône). 


Point 14 : La mise en place d'un programme ambitieux de lutte contre le chômage. (Pratiquement rien 
ne s'est encore produit dans ce domaine crucial). 


Point 15 : La création de bourses d'études pour les étudiants rifains. (En 1967, ce projet n'en était qu'à 
ses balbutiements). 


Point 16 : L'accélération de l’arabisation de l'enseignement sur l'ensemble du territoire marocain. (Les 
Rifains ont déploré, en 1958 comme en 1967, l'usage administratif du français par les ressortissants de 
la zone sud dans l'ancienne zone espagnole ; mais celui-ci s'est poursuivi, car le français est devenu, 
bon gré mal gré, la principale langue étrangère du Maroc. L'ancienne zone espagnole voulait prendre 
l'ascendant sur l'ancienne zone française, beaucoup plus vaste, mais il y a moins de chances que cela se 
produise aujourd'hui. En outre, la réalisation de ce qui ressemble à une arabisation complète est 
encore plus un vœu pieux qu'une réalité). 


Point 17 : La création de plus d'écoles rurales. (La réponse est ici un "oui" catégorique, depuis 
l'impulsion donnée par le roi Hassan à l"Opération école" dans toutes les régions rurales du Maroc en 


1963). 


74 Le soulèvement des Aith Waryaghar de 1958-1959 est la plus grave révolte tribale marocaine de la période post- 
indépendance, mais il faut préciser au passage qu'elle a été précédée et suivie par deux autres révoltes ailleurs, toutes 
deux également dans des régions amazighophones. D'abord celle de ‘Addi ou-Bihi, le gouverneur de la province de 
Tafilalt, en 1956-1957, puis la révolte rifaine et enfin celle du clan des Ait 'Abdi d’Ait Sokhman, sur le plateau de 
Koussar, dans le Haut Atlas central, à la mi-1960. Pour une analyse intéressante de ces révoltes, basée autant sur des 
hypothéses judicieuses que sur une connaissance personnelle des circonstances dans lesquelles elles se sont produites, 
voit Ernest Gellner, "Patterns of Rural Rebellion in Morocco", op. cit. 1962, pp. 297-311. 
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Point 18 : La réouverture du lycée d'Al-Hoceima (il avait été fermé plus tôt en 1958 et de nombreux 
élèves avaient été emprisonnés). 


Ce programme en dix-huit points résume clairement l'ensemble des nombreux griefs des Aith 
Waryaghar. Le soulèvement, qui était déjà en cours depuis près de trois semaines lorsque la pétition a été 
déposée, semble donc résulter de la combinaison de trois facteurs essentiels : (1) le mécontentement à 
l'égard des représentants du parti politique en place ; (2) le sentiment d'insatisfaction dû au fait qu'aucun 
Ou-Waryaghar n'occupait de poste gouvernemental, même au niveau provincial ; et (3) un 
mécontentement de nature beaucoup plus moderne concernant le "sous-développement" de la région, qui 
se manifestait principalement dans le domaine de l'éducation. 


Il y avait, bien sûr, des facteurs moins importants. Tout d'abord, le retour d'Abdelkrim était le plus 
important à l'époque, mais son refus de revenir avant le départ de toutes les troupes étrangères du pays et 
sa mort en 1963 ont éliminé ce problème. Deuxièmement, le conflit entre I'Istiqlal et le P.D.I, juste avant 
la révolte, s'est résolu de lui-même, puisque les Aith Waryaghar se sont ensuite abstenus de toute activité 
politique de quelque nature que ce soit. Il ne fait cependant aucun doute, à l'époque, que I'Istiqlal en tant 
que parti politique était la cible principale, car la monarchie et même l'armée royale ont été expressément 
exclues comme objets de leur attaque par les porte-parole officieux des Aith Waryaghar, avec la figure 
trapue, aux yeux bleus et au nez crochu de Mohammad nr-Haj Sellam au premier plan. 


L'Istiqlal avait installé ses bureaux sur tous les marchés du Rif dès que le transfert de pouvoir avait été 
effectué après l'indépendance, et cette démonstration de pouvoir qu'il s'arrogeait allait causer sa perte. 
Toutes les tribus du Rif central ont répondu comme par enchantement à une technique traditionnelle, 
visant en l'occurrence à atteindre des objectifs étonnamment modernes : cette technique, dont 'Abdelkrim 
avait en son temps fait le meilleur usage, était l'appel du crieur (abarrah) à "défier" le gouvernement central 
(désormais connu sous le nom de hokouma et non plus de makhzen), ou plus précisément, le parti politique 
dominant de ce gouvernement. C'est ainsi que le cri de défi s'est élevé, que les gens des tribus ont regagné 
les montagnes, que ses buchés ont été allumés et que la dissidence (sous une forme plus moderne, peut- 
être) a fait son retour. Les Aith 'Ammarth, Igzennayen, Axt Touzine et Themsaman sont redescendus, 
plus ou moins pacifiquement, aprés quelques jours et la diffusion d'un message radio émanant de Rabat. 
Mais les Aith Waryaghar ne l'ont pas fait et le lundi 27 octobre 1958, les violences éclatérent. Des 
membres irascibles des clans Aith 'Abdellah et Aith Hdhifa prirent d'assaut le bureau du Parti de I'Istiqlal 
au marché d'Aith Hdhifa. Les mkhaznis du poste ont été neutralisés et leurs fusils, ainsi que d'autres 
conservés dans le poste de garde, ont été emportés. L'inspecteur du Parti de l'Istiqlal a également été roué 
de coups. Deux jours plus tard, la méme chose s'est produite au marché du mercredi de Tourirth, ot il y a 
eu apparemment une bagarre générale au poste ou "bureau" lui-même, au cours de laquelle un mkhazni a 
été blessé, ainsi que des affrontements sur le marché. Le samedi suivant, une autre bagarre a eu lieu sur le 
marché d'Imzouren. Les marchés d'Aith Waryaghar avaient maintenant tous été "cassés", une fois de plus 
dans le style traditionnel, et la "casse" s'est poursuivie, en ce sens que les membres de la tribu ont 
désormais boycotté et refusé de se rendre sur leurs propres marchés. Ils sont restés sur les contreforts de 
Jbel Hmam et dans le massif lui-même, d'autant plus qu'un ou deux personnes d’Aith Waryaghar avaient 
été tués lors du dernier affrontement à Imzouren. 


Les marchés d'Aith Waryaghar sont restés " brisés " pendant une période de deux mois ou plus, avec 
une fréquentation réduite à une fraction de ce qu'elle était normalement. Les Aith Waryaghar étaient à 
nouveau en ordre de marche, même si l'on ne peut pas dire qu'ils étaient littéralement en armes, car la 
particularité la plus extraordinaire de ce soulèvement (le plus grave à ce jour dans le Maroc indépendant), 
est l'incroyable pénurie d'armes dont souffraient les Aith Waryaghar. On se souviendra que les Espagnols 
leur avaient confisqué leurs armes en 1926-1929 et qu'à l'époque, la quantité d'armement qu'ils possédaient 
avait stupéfié les autorités. Entre-temps, les circonstances avaient été telles qu'ils n'avaient pratiquement 
pas touché d'armes pendant trente-deux ans. Seule une poignée de rebelles Aith Waryaghar possédait des 
fusils - les Espagnols s'en étaient bien occupés. En dehors des quelques fusils pris aux mkhaznis, il n'y 
avait que quelques fusils et carabines entre les mains de certaines anciennes autorités tribales à qui les 
interventores avaient délivré des permis. Quant au reste, la masse des Aith Waryaghar participant au 
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soulèvement, ils n'étaient armés que de leurs Adidas ou serpes, utilisées pour couper les broussailles, et de 
pierres. Il est très frappant de constater que, bien que Mohammed nr-Haj Sellam leur ait promis des armes 
en quantité, il n'a pas du tout réussi à les livrer.” Il convient toutefois de préciser que même les petites 
filles d’Aith Waryaghar sont des lanceuses de pierres remarquablement adroites et qu'une serpe entre les 
mains de n'importe quel Ou-Waryaghar peut devenir une arme redoutable dans les combats rapprochés. 


C'est au moment où les Aith Waryaghar sont passés à Jbel Hmam, après les premiers combats sur les 
marchés, que l'insurrection s'est transformée en véritable rébellion. Les autres tribus rifaines étaient 
descendues de leurs montagnes, mais pas les Aith Waryaghar ; une démonstration de force était 
manifestement nécessaire. Bien que les porte-parole officieux des Aith Waryaghar aient répété que leur 
seule et unique querelle était avec le Parti de I'Istiqlal, et en aucun cas avec la nouvelle armée, et encore 
moins avec la monarchie (envers laquelle ils ont réaffirmé avec force leur loyauté, tout en insinuant 
fortement que l'Istiglal essayait de déstabiliser le Roi), l'armée a tout de même été envoyée sur le terrain. 
Les aspects militaires de la campagne, qui fut la plus grande opération jamais menée par l'armée royale 
néophyte pour rétablir la sécurité intérieure, ont été décrits de manière adéquate par Zartman’# et il n'est 
pas nécessaire de les rappeler ici. Il convient simplement de noter que le prince héritier al-Hassan a fait ses 
preuves en tant que commandant sur le terrain après avoir pris personnellement la tête de l'armée royale 
dans son encerclement d'Al-Hoceima par le sud. Cet étranglement de la zone d'insurrection était la 
conséquence du refus des Aith Waryaghar d'obéir à l'avertissement du roi selon lequel un "châtiment 
cruel" les attendrait s'ils ne regagnaient pas leurs communautés locales et leurs foyers au plus tard le 7 
janvier 1959. L'ultimatum avait été lancé 48 heures plus tôt et l'indulgence n'était plus de mise. 


Ils ne rentrèrent pas chez eux, et ils reçurent le "châtiment cruel" de la façon la plus disproportionnée 
qui soit. Mais à certains endroits, ils ont réussi à rendre coup pour coup : à une occasion, l'avion personnel 
du prince héritier, qui tentait d'atterrir à Imzouren, a été accueilli par des rafales de tirs de fusils provenant 
de tireurs d'élite dissimulés sur les bords de l'aérodrome, et le général Oufqir - alors colonel et, à partir de 
1965, ministre marocain de l'intérieur - a lui-même participé à l'attaque de l'armée contre les défenseurs de 
la piste d'atterrissage, qui ont tous été tués. Par la suite, les troupes de l'armée royale qui tentaient 
d'escalader les montagnes tortueuses du massif de Jbel Hmam furent accueillies par des volées de pierres 
lancées par les Aith Waryaghar en furie. Mais en fin de compte - et janvier 1959 fut le mois le plus difficile 
de la campagne - les Aith Waryaghar reçurent de l'armée marocaine une raclée sévère qu’ils ne sont pas 
prêt d’oublier. 


Ils descendirent de leur forteresse de Jbel Hmam dépités et rancuniers, tout comme ils l'avaient fait 
lorsque 'Abdelkrim s'était rendu. En conséquence, l'armée et son commandant, le prince héritier, 
devinrent deux cibles supplémentaires pour leur opprobre, sans parler du Parti de l'Istiqlal qui, de toute 
façon, avait éclaté en deux, le 26 janvier, à cause de cette situation et d'un certain nombre d'autres tensions 
internes. Son aile progressiste et gauchiste, sous la direction de Mehdi Ben Barka, alors président de 
l'Assemblée nationale, prit le nom d'Union nationale des forces populaires (UNFP ou al Moqawama). 
L'Istiqlal ne devait plus jamais retrouver la domination incontestée qu'il avait exercée dans la période qui a 
suivi immédiatement l'indépendance. 


Cependant, avant que le soulèvement rifain ne prenne fin en février, Mohammed nr-Haj Sellam, avec 
une soixantaine d'autres notables d'Aith Waryaghar (dont Mekki n-Sriman r-Khattabi, dernier pacha d'Al- 
Hoceima sous les Espagnols, qui avait succédé à son père à la mort de ce dernier le 26 août 1950), avait 
réussi à passer à travers les mailles de l'armée royale et s'enfuir en Espagne via Melilla. Sa tête fut mise à 
prix et cet ex-mqaddem du Haut Aith Bou 'Ayyach fut condamné a mort par contumace, par décret du 
rarement sévère roi Mohammed V, décret auquel son fils et successeur Hassan II s'est engagé sur 
l'honneur à respecter. Même dans ce cas, la situation était tout à fait classique : le meurtrier non pardonné, 
incapable de payer le aq aux imgharen, devait s'enfuir vers une autre tribu, où son exil était à vie. Après 
avoir été le porte-parole officieux mais néanmoins le plus virulent de la révolte, "le fils de Haj Sellam" 


741 Waterbury, op. cit. 1970, pp. 242-243. 
742 William Zartman, Morocco: Problems of New Power, New York: Atherton, 1964, pp. 86-91. 
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(mmi-s nr-Haj Seilam) n'était plus qu'un adhrib qui sera même critiqué et raillé, peu après, par ses propres 
contribules. A aucun moment maitre de la situation et totalement dépourvu de charisme, il était devenu 
(pour reprendre la terminologie traditionnelle) un quelconque membre de la tribu échappant à une 
querelle de sang. 


On raconte que quelque 244 personnes d'Aith Waryaghar qui étaient restés chez elles pour " faire face 


aux conséquences " 


et qui n'avaient pas eu la possibilité de s'échapper, ont été incarcérés comme 
prisonniers politiques, mais ils ont été libérés près de deux ans plus tard lors d'une amnistie royale 
accordée à l'occasion du 'Aid l-'Arch ou " fête du trône ", le 18 novembre 1960. (L'un de ces prisonniers 
libérés était 'Allouch n-Hammou nr-Haj 'Aissa d'Irabdhen, qui avait été qaid de la plaine à 1-Outa dans les 
dernières années de la domination espagnole ; un autre homme, Aqjij (Aqchich) originaire de Dhmassind, 
qui avait été condamné à quinze ans de prison pour sa complicité dans le soulèvement, n'a pas été gracié). 
Lorsque tous les fugitifs en Espagne, à l'exception de Mohammed nr-Haj Sellam, avaient été autorisés à 
retourner au Rif dans le cadre d'une deuxième amnistie, après la visite d'État du roi Hassan à Al-Hoceima 
le 11 septembre 1962, à l'occasion de laquelle la province a été démilitarisée et l'interdiction des partis 
politiques a été levée, l'atmosphère qui émanait de Rabat était celle du pardon. Cependant, le message était 
clair : le Palais "#enait" les Aith Waryaghar. 


Après la répression du soulèvement, l'armée royale est restée sur place et toute la partie orientale de la 
province d'Al-Hoceima a été soumise à une administration militaire qui a duré trois ans et demi. Le rôle 
supposé apolitique de l'armée dans l'établissement de la sécurité intérieure au Maroc a sans aucun doute 
été un facteur majeur dans l'abolition complète de tous les partis et de toutes les activités politiques, en 
particulier de toute activité évoquant l'insurrection. 


La situation s'est quelque peu détendue lorsque, le 10 juin 1959, le roi Mohammed V effectua sa 
première visite d'État à Al-Hoceima, une visite dont la presse marocaine a fait tout un cirque. Les derniers 
notables d'Aith Waryaghar (c'est-à-dire ceux qui n'avaient pas fui vers l'Espagne ou n'étaient pas en 
prison) voulaient sacrifier un bœuf au roi en signe de ‘ar (ou, comme l'a dit la presse, "pour lui demander 
l'aman, grâce/ pardon/ amnistie"). Le roi refusa cependant que le sacrifice ait lieu et déclara qu'un serment 
(yamin) prêté sur le Coran serait suffisant. Ce serment fut immédiatement prêté par Ahmed ben 'Abd al- 
Salam al-Bou 'Ayyachi (d'ar-Rabdha chez les Aith Bou 'Ayyach, ancien qadi sous l’occupation espagnole et 
futur qaïd dans l'administration du Maroc indépendant), tandis que les autres se tenaient autour de lui. 


On se souvient que l'abolition des partis politiques était en effet l'un des objectifs majeurs énoncés 
dans le "programme des dix-huit points" ; sur ce propos, au moins, les Aith Waryaghar et leurs nouveaux 
administrateurs de l'armée marocaine étaient en parfait accord. Depuis la fin du soulèvement jusqu'à 
aujourd'hui, les Aith Waryaghar se sont surtout distingués par leur abstention complète et totalement 
volontaire de toute activité politique de quelque nature que ce soit. Cette abstention a cependant été 
poussée à l'extrême, jusqu'à l'absence totale de participation a d'autres enjeux nationaux à connotation 
politique. Je me réfère en particulier à la série d'élections locales et nationales qui ont culminé avec les 
élections du premier Parlement marocain, qui ont commencé le 29 mai 1960. 


Le fait que, bien que les femmes de tout le Maroc rural et tribal aient été vivement encouragées à voter 
lors de ces élections (le principe "un homme, une voix" étant désormais étendu aux femmes), le taux de 
participation des femmes d'Aith Waryaghar était nul, ce qui concorde parfaitement avec cette non- 
participation politique des Aith Waryaghar et leur grande jalousie à l'égard de l'honneur de leurs femmes. Il 
semble que la moyenne tribale totale pour la premiére élection de 1960 - celle des représentants des 
"communes rurales" - n'ait été que de 43%, le chiffre le plus bas pour n'importe quelle partie du Maroc 
rural ou tribal.” (quoique chez les Aith 'Ammarth et Ibeqqouyen, le taux de participation était de 80%). 
Pour les Aith Waryaghar, la raison en était assez simple, et aussi ultra-conservatrice : ils n'allaient pas 


743 TI s'agit de l'estimation la plus généreuse que nous avons pu voir, et elle a été fournie par un informateur chargé du 
décompte des voix. Les autres estimations n'étaient que de 35 % et 30 % respectivement. 
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permettre que leurs femmes soient dévisagées par une foule d'Arabes étranges - ce qui était précisément ce 
qui se produirait, pensaient-ils, s'ils les emmenaient dans les bureaux de vote. 


Ils ont également donné ce qui équivaut à la même réponse lorsqu'on leur a demandé, la même année, 
de présenter des filles pour les danses folkloriques régionales marocaines organisées par le ministère du 
tourisme dans le cadre des festivals folkloriques d'une semaine qui viennent d'être inaugurés et qui se 
déroulent à Marrakech une fois par an. Jusqu'à présent, aucun Aith Waryaghar des deux sexes n'a participé 
à ces activités et, en fait, la participation "rifaine" a été limitée, au moins pour la première année, à la seule 
Targuist. (Il faut cependant admettre qu'il y a eu beaucoup moins d'objections à la réalisation 
d'enregistrements des ay-aralla-bouya, ainsi que des couplets ¿gran correspondants, qui ont été diffusés dans 
le cadre de !""Heure rifaine" sur Radio Rabat, car dans ce cas, les interprètes étaient seulement entendus et 
pas vus). C'est de cette manière que les Aith Waryaghar étaient déterminés à se retrancher et à refuser de 
coopérer avec les autorités centrales. Si leur refus sur de tels sujets était une question de ga'ida, de 
coutume, personne ne pouvait le contester. C'était une autre façon de se soustraire partiellement à la 
logique du système : une réponse traditionnelle à une nouvelle réalité. Il n'est pas exagéré de dire que la 
seule question à propos de laquelle les Aith Waryaghar ont fait preuve d'un enthousiasme marqué depuis 
l'indépendance a été la possibilité, au cours des années 1960, de partir comme travailleurs migrants en 
Europe occidentale. Dans ce cas, ils étaient généralement bloqués, bien plus dans la province d'Al- 
Hoceima que dans celle de Nador, par des problèmes de "paperasserie" administrative liés à l'obtention de 
passeports, de permis de travail et autres, car les autorités sont bien conscientes que la vague actuelle de 
migration de main-d'œuvre rifaine en Hollande et ailleurs est, à sa manière, une autre manifestation de ce 
même " renoncement ". 


AU LENDEMAIN DE LA REVOLTE (1959-1967) 


Une fois le soulèvement des Aith Waryaghar étouffé, la question d'une représentation 
gouvernementale suffisante se posait toujours. Bien que les gens de la tribu ne supportent plus les partis 
politiques et se désespèrent de voir un jour l'un des leurs occuper un poste de responsabilité au sein du 
gouvernement central, le fait que leur administration soit toujours confiée à des "étrangers" venus du 
Gharb et d'ailleurs reste une épine dans le pied. Ils estimaient que les autorités tribales, avec toutes leurs 
exactions et leurs injustices (qui avaient parfois entraîné leur destitution, comme dans le cas du qaïd 
Haddou n-Mouh Amezzyan), étaient beaucoup plus proches de la structure traditionnelle du pouvoir et, 
après l'indépendance, ils estimèrent que la mobilité sociale était telle que des individus qui n'étaient jusque- 
là que du menu fretin pouvaient accéder sans le mériter à des postes de responsabilité. Ils pensaient que le 
roi aimait tous ses sujets de la même manière, mais que ses sujets ne l'aimaient pas. À la fin de l’année 
1959, la méfiance mutuelle entre le Rif et le "Gharb" (terme par lequel les Rifains désignent souvent le 
reste du Maroc) était plus forte que jamais, car "une souris ne fait jamais confiance à un chat" 


S'il est vrai que le Roi Hassan II n'a pas le charisme de son père très adulé7# , son courage, sa 
détermination, son refus de se soustraire au travail et son sens des responsabilités envers la nation 
marocaine ont même pénétré l'esprit réticent de l'un des groupes les plus importants d'enfants terribles" 
de cette nation, les Aith Waryaghar. Même si certains cercles officiels à Rabat ont une vision un peu 
différente de la question, les Aith Waryaghar estiment que leur loyauté envers le Roi et la monarchie n'a 
jamais été remise en question. Cela a été amplement démontré lorsqu'en octobre 1963, un conflit 
frontalier éclata sur la frontière saharienne entre le Maroc, devenu une monarchie constitutionnelle à part 


744 Même au lendemain du soulèvement, les Aith Waryaghar pouvait réciter l'in suivant au sujet du roi Mohammed 
V: 

A Mohammed al-Khamis arah 'ammedh our touggwedh, 

A dhen 'ach ar. melyoun ax-idhourar dhoujed! 

Oh Mohammed al-Khamis, avance sans crainte, 

12 millions de personnes dans les montagnes te protègent ! 
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entière, et l'Algérie, devenue une république démocratique populaire tout aussi accomplie. Les radios du 
Caire et d'Alger lancèrent un appel aux Rifains, "seul peuple digne de ce nom au Maroc, qui doit se dresser 
contre le roi qui a dirigé son armée contre lui en 1958-1959". Sur ce point, les sentiments des Aith 
Waryaghar et de tous les autres Rifains étaient sans équivoque : leur loyauté ultime ne fait aucun doute. 
Les idées exprimées sur les ondes de Radio Alger pour faire de la Zone Nord une république séparée du 
reste du Maroc ont été accueillies par un avis unanime : jamais. 


Les principaux porte-parole des Aith Waryaghar, bien qu'encore une fois officieux, ont fait de même 
en envoyant un télégramme au roi pour l'assurer de leur soutien le plus total dans cette crise nationale. (Il 
semble cependant qu'il y ait encore une très petite communauté de Rifains en Algérie et que certains 
d'entre eux ont fait défection’#). Une harka de 500 à 600 hommes fut rassemblée comme contingent 
provincial d'Al-Hoceima, et fut organisée selon les anciens organigrammes d'Abdelkrim, avec des qaids de 
100, 50, 25 et 12, pour partir au front à Berkane et Sa'idiya. Au moins la moitié des membres de cette 
harka, dont les rangs étaient également grossis par d'anciens contingents de l'Armée de libération, étaient 
non seulement des hommes d'Aith Waryaghar, mais aussi des individus de premier plan qui jouissaient 
d'une bonne réputation chez eux. Même s'ils n'ont pas tiré un seul coup de feu, et même si la rumeur dans 
le Rif voulait qu'ils aient servi d'otages (sing. awarhoun) pour garantir le bon comportement de leurs 
proches restés à Aith Waryaghar, il n'y a aucun doute quant à leur volonté de se battre "pour Dieu, le Roi 
et la Patrie" ou quant à leur appartenance à la communauté marocaine (malgré leur aversion pour les 
Igharbiyen, les " gens du Gharb ") lorsque l’occasion se présente. 


Ce qui précède devrait suffire à justifier l'affirmation des Rifains et des Aith Waryaghar selon laquelle 
non seulement ils n'ont jamais eu de différend avec la monarchie, considérant même l'institution comme 
tout à fait juste et appropriée, et comme faisant partie de l'ordre naturel des choses. Leur admiration pour 
le Roi est devenue moins rancunière suite à sa politique admirable de retenue sur la question de la 
participation du Maroc, en tant que pays membre de la Ligue Arabe, à la fameuse "Guerre des Six Jours" 
entre les pays arabes les plus « extrémistes » et Israël, en juin 1967. Les informateurs n'ont pas seulement 
déclaré que le roi Hassan II avait atteint sa maturité en tant que diplomate, grâce à sa gestion magistrale du 
Maroc durant la crise ; ils ont ajouté, en filigrane, que leur respect pour les owdhain, les Juifs, qu'ils 
considéraient auparavant comme des moins que rien, avait considérablement augmenté à la suite de la 
raclée qu'ils avaient infligée à Jamal 'Abdal-Nasser (Nasser)7#6- bien qu'ils aient fait claquer leur langue avec 
désapprobation aux informations selon lesquelles l'armée israélienne avait pénétré dans les mosquées 
musulmanes de Jérusalem. 


Sur les questions nationales, les Aith Waryaghar d'aujourd'hui ne laissent donc planer aucun doute sur 
leur marocanité, ni sur leur place dans la société nationale au sens large. Mais sur les questions locales, ils 
restent solidement rifains et solidement Aith Waryaghar, au point de paraitre comme des dissidents. Leur 
refus de participer à la vie politique de la nation - au point de ne pas adhérer aux partis politiques lorsqu'ils 
ont été à nouveau libres de le faire après la démilitarisation de leur province, ou de ne pas participer aux 
élections nationales prévues - en a été une première manifestation. En 1962, le "Parti du Maroc Libre" (4/- 
Maghrib al-Hor) réapparaît en tant qu'entité distincte pour gagner quelques adhérents en pays Aith 
Waryaghar ; ceux-ci, semble-t-il, ont remis sur le tapis, Soffo voce, la question du séparatisme de la Zone 
Nord, mais le parti semble avoir fait très peu de progrès, voire pas du tout. La même année, les 
Igzennayen se brouillent avec le Mouvement populaire, le "parti amazigh" de Khatib et Aherdan qu'ils 
avaient auparavant rejoint, ce qui entraîne une réduction drastique du nombre de leurs adhérents. La 


745 Un homme originaire d'Aith Tourirth a été tué le 10 juin 1964 par les troupes de l'armée royale alors qu'il était en 
train de franchir, armé, les lignes algériennes à la frontière pour atteindre le barrage de Mechra' Hammadi ; et 
quatorze autres hommes ont été emprisonnés à Kenitra dans l'attente d'une sentence. Au moins quatre de ces 
hommes étaient d’Aith Waryaghar (trois d'Aith Tourirth et un d'Aith 'Abdellah). Le 28 mars 1965, Le Petit Marocain 
annonce crûment qu'ils ont tous été exécutés la veille pour trahison. 

746 Ces affirmations nous renseignent plus sur les positions de l’auteur sur les évènements que sur celles de ses 
informateurs qui sont, selon toute probabilité, fabriquées de toute pièce par cet auteur lui-même. Et l’ouvrage est 
parsemé de ce genre de positionnements passés « en catimini ». 
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nouvelle Constitution marocaine a été votée a l'unanimité 4 la fin de la méme année ; Mohammed V avait 
octroyé au pays son indépendance, et Hassan II le dotait désormais de sa Constitution (comme le roi lui- 
même l'aurait fait remarquer, à propos de la visite d'État de son père aux Etats-Unis à bord du S.S. 
Independence, et de la sienne en 1963 à bord de son vaisseau jumeau, le S.S. Constitution). Mais bien que 
1963 ait été l'année des élections au Maroc, à l'échelle nationale, pour les "communes rurales", l'Assemblée 
nationale et le Parlement, ces deux dernières, en mai de cette année-là, ont enregistré une abstention de 
65% à 75% pour les Aith Waryaghar, avec une participation maximale au vote de seulement 35% au 
maximum. Une fois de plus, le nombre d'électrices était quasiment nul. Les Aith Waryaghar (et les Axt 
Touzine également) représentaient le bloc d'abstention le plus remarquable sur la carte politique 
marocaine, soit parce qu'ils ne votaient tout simplement pas, soit parce qu'ils étaient "contre".747 Les 
principales raisons de leur " refus " devraient maintenant nous paraître évidentes, mais il y en a deux autres 
qui reflètent également leur manque de confiance dans la bureaucratie de Rabat. Je fais allusion aux deux 
concepts, chers à l'administration, à savoir la "séparation des pouvoirs" et les "communes rurales" ; nous 
allons discuter brièvement de chacun d'entre eux avant de passer à la question plus importante et ultime 
qu'impose l'intégration de la zone septentrionale au reste du pays. 


La " séparation des pouvoirs " 


est, comme l'a remarqué Ashford, un excellent exemple de la 
pénétration culturelle française au Maroc.7#8 Ce que cela signifiait en somme au niveau local, c'est que les 
deux fonctionnaires locaux les plus importants étaient chacun responsables devant différents ministères à 
Rabat. Le super-qaïd, au niveau du cercle ou de la daira, et son subordonné, le qaïd tribal au niveau du 
bureau, dépendent en dernier ressort du ministère de l'intérieur, tandis que le qadi cb-chra' et le hakem s- 
sadad, le juge traditionnel de la Charia et le juge moderne des cours de justice, dépendent du ministère de la 
justice (comme les trois bureaux d'Aith Waryaghar à Imzouren, Aith Hdhifa et Arba’ Tourirth, ainsi que le 
bureau supplémentaire d'Ibeqqouyen à Souq |-Had r-Rwadi dépendent de l'Ajdir, à partir de 1960). Dans 
le Maroc indépendant, le qadi s'occupe toujours de toutes les questions relevant de la compétence de la 
Charia, telles que les litiges relatifs à la propriété foncière, à l'eau, à l'héritage (et aux documents qui s'y 
rapportent), ainsi que les questions liées au mariage et au divorce. Le hakem s-sadad, le nouveau juge, 
s'occupe des dettes, des blessures et de tout ce qui ne concerne pas les meurtres. Ces derniers sont traités 
pat le wakil d-dawla, le procureur national, qui, dans le Rif, s'occupe de ces affaires dans la province de 
Nador, où il est basé, ainsi que de celles de la province d'Al-Hoceima. 


Malgré le fait que Mohammed V et Hassan IT aient gardé une forte emprise sur les ministères de 
l'Intérieur, de la Justice et de la Défense, chaque ministère est néanmoins jaloux de ses propres 
prérogatives ; et à cet égard, chacun peut essayer soit de surpasser l'autre, soit de le bloquer - comme la 
situation est interprétée au niveau local, et avec une seule ligne vers la capitale de la province. L'ancien 
officier français des affaires indigènes ou l'ancien #r/erventor espagnol, lors de sa tournée sur le territoire de 
sa juridiction, était invariablement appelé à régler, sur place et à l'amiable, les affaires de vol, réel ou 
supposé, de volailles ou de bétail. Le qaïd marocain moderne fait exactement la même chose et, 
aujourd'hui, il est parfois fier de le faire avant que l'affaire ne soit portée devant le tribunal, en la confiant 
au qadi et, par conséquent, à un autre ministère. 


Les Aith Waryaghar, qui sont peut-être de "simples pragmatiques ", mais dont la conscience politique 
est néanmoins trés développée, observent ces développements avec un certain amusement ironique, 
comme étant les frasques de l'inexpérience, car la charité envers les autres n'a jamais été leur point fort. Il 
n'en résulte aucun problème particulier pour eux comparativement aux autres tribus du pays, mais la 


747 Octave Marais, communication orale, 1963. Dans une communication personnelle ultérieure (9 mai 1972), Marais 
déclare que sur toutes les listes officielles de candidatures aux élections de 1963, la circonscription d'Aith Waryaghar, 
dans la province d'Al-Hoceima, était en fait désignée sous le nom de "circonscription de Bni Bou 'Ayyach". La raison 
en était que le nom "Bni Waryaghal" conservait encore une connotation trop explosive dans les cercles 
gouvernementaux à Rabat ; c'est pourquoi, par un habile tour de passe-passe segmentaire, le nom de son clan le plus 
important et de son "cinquiéme" lui a été substitué. 

748 Douglas E. Ashford, National Development and Local Reform: Political Participation in Morocco, Tunisia and Pakistan, 
Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1967, p. 34, note 23. 
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situation et la réaction, chacune 4 sa maniére, sont typiques du Maroc moderne, tout comme les 
changements fréquents de personnel bureaucratique dans la fonction publique, surtout lorsque le 
gouvernement central change de mains, comme cela s'est produit à au moins sept occasions depuis 
l'indépendance. Cela nous ramène bien sûr à la question récurrente du surplus de légitimité et au fait que la 
fonction est plus importante que l'homme qui l'occupe, car tout ministre et son cortège de subordonnés 
doivent couvrir leurs arrières s'ils sentent qu'ils perdront au prochain mouvement de "chaises musicales". 


Le manque d'efficacité des "communes rurales" (/jama'at al-qarawiya), dont on a beaucoup parlé et que 
le ministère de l'intérieur a créées en 1959, est un deuxième exemple de ce type, évalué et discuté en 
profondeur par Ashford, tant au niveau national qu'au niveau local.7#. L'idée de base de la commune 
rurale était de supprimer la tribu en lui substituant une commune plus petite, la commune correspondant 
plus ou moins administrativement à l'ancienne "fraction", au clan ou au rba’, dans le contexte du nouveau 
cercle administratif. 


Etant donné l'existence d'une seule unité tribale aussi grande que celle d'Aith Waryaghar, il est 
certainement vrai que la création par Blanco de trois caïdats distincts pendant la période coloniale, par 
exemple, devait inévitablement produire un certain degré de décentralisation. C'est généralement le cas 
lorsque, dans une situation coloniale, une administration relativement intelligente prend en charge une très 
grande tribu tout en essayant de l'administrer par le biais de ses propres organes naturels et de sa propre 
superstructure. On se souviendra également que pour les Aith Waryaghar, l'administration espagnole avait 
ajouté le poste de jari comme chef de la communauté locale, ce qui représentait la gestion d'un autre 
segment, le plus bas de l'échafaudage. Avec l'indépendance, le jari disparait et le mqaddem de la "sous- 
fraction" est, de fait, déplacé d'un cran pour occuper son poste au niveau de la communauté locale, 
appelée administrativement "douar". Le cheikh de la "fraction" est désormais le plus haut fonctionnaire 
local et, en 1960, l'administration post-indépendance lui versait la somme de 20 000 frs (200 DH) par 
mois, et encore plus s'il avait des enfants, alors que le mqaddem ne recevait que 5 000 frs (50 DH) par 
mois - mais on se souvient que, à un échelon plus haut, il n'était pas du tout rémunéré par les Espagnols. 


Mais les nouveaux membres du conseil de la commune rurale du majlis al-qarawi, le conseil de la 
commune, après avoir été élus lors des premières élections rurales de 1960, n'étaient pas non plus 
rémunérés. Le service au sein du comité de la commune rurale était volontaire, bien que, s'il était élu, tout 
individu devait prester ; l'une des raisons pour lesquelles les élections du 29 mai de cette année-là se sont si 
bien déroulées a peut-être été le manque de participation. Le cercle d'Aith Waryaghar (Ar. da'irat Bni 
Waryaghal ou "Cercle de Beni Ouriarhel") dans la province d'Al-Hoceima avait été divisé en huit 
communes, dont deux étaient en fait composées des membres de la tribu d'Ibeqqouyen, tandis que les six 
autres étaient d’Aith Waryaghar : Aith Youssef w-'Ari, Imzouren/l-Khmis Zwrabdhen, Aith 'Abdellah, Aith 
Bou 'Ayyach, Aith Hdhifa, et l-Arba' Taourirt, cette dernière comprenant les trois sous-clans 
montagnards traditionnels. Chaque conseil communal possède un président (74%) et son adjoint (khalifa) 
et compte en outre un représentant pour chaque communauté locale. Un rapide coup d'œil sur celui de l- 
Atba' Tourirth est révélateur, car dans ce cas, à plus d'une reprise, deux communautés ont été réunies pour 
n'en former qu'une seule. Dans le sous-clan d'Aith Tourirth, il y avait trois représentants : un pour Tigzirin 
et Boulma (qui était membre de la lignée Imjjat de l-'Ass), un pour Aith "Amar et Aith 'Arou Moussa, et un 
pour l-Wad et Thizemmourin. Il y avait quatre représentants pour le sous-clan de Timarzga : un pour Aith 
Youssef, un pour Tfsast et Mahrath, un pour Bou Ma'dan et un pour r-Maqsouridh ; et il y avait également 
quatre représentants pour celui d’Aith 'Arous : un pour Sammar, un pour Marou, un pour Aith Johra, et 
un pour Bou Sa'ida. 


Ces détails sont donnés afin de confirmer l'affirmation d'Ashford selon laquelle la population, et sa 
représentation, était une considération primordiale dans la mise en place d’une commune, qui, pour 
optimiser son travail, ne devait pas avoir une population inférieure à 5 000 habitants, ni supérieure à 20 


™ Ashford, op. cit. 1967, tous les chapitres concernant le Maroc, passim. 
750 Orthographes arabisées : Ait Youssef w-'Ali, Imzouren/] Khmis Imrabten, Bni 'Abdellah, Bni Bou 'Ayyach, Bni 
Hdifa et l-Arba' Taourirt. 
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000. En ce sens, les communes d'Aith Waryaghar étaient toutes en conformité avec les planifications, bien 
que celle d'Aith Bou 'Ayyach soit arrivée juste " à la limite ", avec une population de 19.825 habitants en 
1960. Compte tenu également de la croissance démographique globale chez les Aith Waryaghar et ailleurs 
dans le Rif, estimée à environ 3,5 % par an, ces estimations initiales sont peut-être en train d'être 
reconsidérées à Rabat. Mais la recomposition des communautés locales, comme illustré plus haut, pour se 
conformer aux idées des planificateurs, en se basant uniquement sur le recensement de 1960 (qui a été 
réalisé avec sérieux, mais qui est défectueux à bien des égards),’>! semble être une procédure discutable si 
l'on veut assurer une représentation adéquate. Le critère basé sur la population était bien plus une ligne 
directrice qu’un critère absolu, un facteur qui présentait des inconvénients ailleurs dans le pays, mais pas 
dans la région surpeuplée d’Aith Waryaghar. 


Les budgets des communes proviennent de sources diverses, qui dépendent essentiellement de la 
nature du projet communal. Si la question de la construction d'un nouveau souk se pose, comme ce fut le 
cas à Aith 'Abdellah en 1965, les plans sont élaborés et soumis à l'approbation du Ministère des Travaux 
Publics. Cependant, comme l'activité principale des souks est l'échange de produits agricoles et d'animaux, 
l'essentiel des fonds provient en fait du ministère de l'agriculture. Il est quelque peu ironique qu'en raison 
principalement de la disposition des principales artères de communication, le ministère des travaux publics 
était encore, en 1966, divisé en cinq grands arrondissements territoriaux qui existaient dans la zone sud à 
l'époque française, et que cette division ne corresponde pas à la structure provinciale actuelle du pays. On 
peut ajouter que l'intégration lente et souvent difficile de la zone nord au reste du pays a, pour cette seule 
raison, constitué un obstacle considérable pour le ministère concerné.752 


Les projets entrepris par les communes rurales portent sur la construction de nouvelles enceintes de 
marchés, de petits ponts, l'installation de fontaines, de puits et de bassins, le réaménagement de fondations 
en béton pour les canaux d'irrigation, et ainsi de suite, tout cela au niveau le plus local possible. 
Cependant, comme nous l'avons déjà dit, étant donné que chaque ministère veut conserver ses propres 
projets et ses prérogatives, le résultat est souvent illogique, tant en termes de territoire qu'en termes de 
structure et de fonction. Les problèmes de ce type sont toujours "à l'étude" - dans le jargon officiel des 
séances de travail - au niveau ministériel, mais compte tenu des changements fréquents de personnel, rien 
ou presque ne se concrétise. La structure reste donc une structure d'équilibre et de confrontation, avec un 
risque permanent d’empiètement, ce qui rend la situation très complexe. Enfin, ni les communes ni leurs 
conseils n'ont de pouvoir réel : ils dépendent en fin de compte de ce qui est décidé à Rabat. En somme, les 
communes rurales d’Aith Waryaghar n'ont pas réussi à atteindre leur objectif qui était d'éradiquer la notion 
de "tribu", éradication qui, à partir de 1967, s'est faite par d'autres moyens, comme nous le verrons dans le 
dernier chapitre. 


Un dernier problème, encore plus grave, a été celui de l'intégration intégrale du nord du Maroc, une 
région trés réduite qui tente d'influencer un reste du pays, beaucoup plus grand ("la queue de la zone nord 
qui tente de remuer le chien de la zone sud"). (Après l'indépendance, Tanger et son hinterland n'ont été 
intégrés au pays qu'à la fin de l’année 1958, alors qu'au début de la même année, la peseta, en tant que 
monnaie d’échange, fut retirée de la circulation dans la zone nord. Officiellement, la distinction entre les 
zones "Nord" et "Sud" a également cessé dès que des gouverneurs aient été nommés dans les provinces 
respectives (et, dans le Nord, les territoires de Tétouan, l-'Ara'ich et Chawen ont été fusionnés pour 
former une seule province au début de 1959, mais les anciens territoires d'Al-Hoceima et de Nador 
continuent d'être des provinces distinctes à ce jour), mais le sentiment des "nordistes" par rapport aux 
"sudistes" a continué d'exister. Il convient d'ajouter que les termes "zone nord" et "zone sud" n'ont 
aujourd'hui aucune portée officielle. La division franco-espagnole du pays a produit sa propre marque de 


751 Il est intéressant de faire remarquer que non seulement le nouveau recensement prévu pour 1970 n'a pas encore 
été effectué (au début de 1971), mais aussi que les équipes en charge du recensement de 1960 ont trouvé moins de 
coopération, semble-t-il, chez les Aith Waryaghar que dans n'importe quel autre groupe tribal ou région de 
l'ensemble du Maroc. 

752 John Waterbury, communication orale, 1966. 
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rancœur linguistique, si ce n'est pas autre chose (et cela est vrai même parmi les arabophones des deux 
zones). 
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CHAPITRE XVII 


CONCLUSION - L'INDIVIDU OU- WARYAGHAR ET SA SOCIÉTÉ 


LES IMAGES INTRA-TRIBALES ET INTER-TRIBALES, OU LES AITH 
WARYAGHAR VU DE L’EXTERIEUR. 


Comme nous l'avons déja mentionné, les Aith Waryaghar ont des représentations psychologiques 
précises d'eux-mêmes et de leurs voisins, qui sont guidées par deux principes de base : en pays Aith 
Waryaghar, le clan du locuteur est invariablement le mieux noté, et dans le Rif en général, c'est bien sûr 
l'ensemble des Aith Waryaghar qui sont ainsi notés. Ce classement psychologique, si l'on peut l'appeler 
ainsi, n'est pas nécessairement organisé selon une quelconque hiérarchie ; il est plutôt informel, et il faut 
dire, en toute honnêteté, que les Aith Waryaghar ne dénigrent pas systématiquement leurs voisins, même si 
c'est souvent le cas. Cependant, au sein des Aith Waryaghar eux-mêmes, les caractéristiques suivantes sont 
considérées comme plus ou moins universelles : 


Dans les basses terres, les clans Aith Youssef w-'Ari et Aith 'Ari s'accusent mutuellement d'avoir le 
quasi-monopole de la dhafantazith, de la présomption et de l'arrogance, ce qui reflète leur vielle rivalité; 
alors que les montagnards, qui les qualifient tous les deux d'A##h Bou Dhakhsaith, parce que leur "grand- 
père" ne savait pas distinguer une pastèque d'une courge, et d'Imennouchen, "fils de Mennouch" (un nom de 
femme qui implique ; efféminé et lâche), disent que l'arrogance des uns et des autres est la même et qu'ils 
ne cessent de parler politique. Pour un montagnard, le nom méme d'Ajdir est synonyme de palabres et 
racontars politiques. Les habitants de la plaine considèrent les montagnards collectivement comme des 
T'allouchen, "fils de 'Allouch", un nom synonyme de rustre, les traitant de ploucs qui ne font rien d'autre que 
brailler, comme des ânes, à propos des récoltes et d'affaires strictement locales. Les Aith 'Abdellah sont 
généralement considérés comme forts, tandis que les Aith Hdhifa le sont moins. Les "vrais" Aith Bou 
"Ayyach et les Aith 'Adhiya sont très appréciés pour leur " force " et leur "intelligence ", et leurs femmes 
sont admirées pour leur beauté. A Jbel Hmam, les Aith Tourirth et les Aith 'Arous sont tous deux 
considérés comme "forts", mais ces derniers sont également connus pour leur "violence". Les Timarzga, 
quant à eux, sont considérés comme "moins forts", voire "laches". Au bas de l'échelle se trouvent 
l'akkiyen, considérés comme " nuls, rien que des tailleurs et des bouchers ", et les Imrabdben, comme de 
"simples chorfa " 
L'intelligence et la force, cette dernière impliquant dhargazth ou virilité, sont les véritables desiderata, et sur 


, qui sont présents sur le territoire de la tribu grâce à l'indulgence des clans laïcs. 


ce dernier point, la plupart des clans Aith Waryaghar obtiennent une très bonne note. Concernant 
l'intelligence, leur note en interne est moins élevée, en raison des fréquentes dévalorisations réciproques 
entre les clans, se qualifiant les autres les autres d’zghyar, "bourricots ". 


Les Aith 'Abdellah qualifient les Aith Hdhifa d’tbardajen (par référence à l'un de leurs lignages 
constitutifs), "gloutons", tandis que les seconds les qualifient d'żkaddaben (pour l'un de leurs lignages 
constitutifs), "menteurs". Les Aith Tourirth et les Timarzga dénoncent la "grand-mère chrétienne" des 
Aith 'Arous, leur stupidité et l'allégation selon laquelle ils s'enivrent durant les vendanges ; les Aith 
Tourirth qualifient les Timarzga d'Aith Bou Beddjoudh, "mangeurs de glands" (les glands étant la nourriture 
des mules et non des humains), tandis que les Timarzga les qualifient d'A%#h Bon Ferfour, "mangeurs de 
couscous à base de maïs" (et non de couscous de semoule, qui est la variété habituelle). Ainsi, chaque clan 
tente de rabaisser les autres, dans ce qui est un reflet psychologique d'un égalitarisme fondamental chez les 
Aith Waryaghar, alors qu'ils vantent tous la "supériorité manifeste" de l'ensemble des Aith Waryaghar par 
rapport à leurs voisins des autres tribus. 


Leurs voisins immédiats et tous les autres Rifains seront traités en premier. Les Igzennayen et les Aith 
‘Ammarth sont classés au même niveau qu'eux sur la liste, considérés comme pratiquement am nechnin, 


576 


"comme nous". Les deux groupes sont considérés comme courageux et bons combattants, mais il y a 
toujours un certain frein, même si les Igzennayen disposent de leur propre système khams-khmas ou "cing 
cinquièmes" (selon certains, sinon la majorité). On se souviendra que l'étymologie populaire du nom de la 
tribu est Zzennayen,"" ceux qui forniquent/ commettent l’adultère ", et qu'ils sont surnommés, par les Aith 
‘Ammarth ainsi que par les Aith Waryaghar, Dharwa n-Jallout," fils de Goliath " et r-'adhawth n-Sidna Dawed, 
"cible de Pire de Notre Seigneur David". Ils sont traités de " politicards " par les Aith Waryaghar des 
montagnes, qui ne stigmatisent pas les Aith 'Ammarth pour la même raison, mais les considèrent 
simplement comme des " sauvages ". (Les Aith 'Ammarth, à leur tour, traitent les Aith Waryaghar 
d'aithma-s Iroumiyyen, d'"agnats des chrétiens", en utilisant l'étiquette employée par les Aith Tourirth pour 
qualifier les Aith 'Arous ou un équivalent raisonnable, et d'Aith Bou Dhkbhsaith, de "mangeurs de courges", 
comme indiqué précédemment). Ces surnoms collectifs sont très ancrés dans la tradition). Les 
Themsaman sont considérés comme brillants et intelligents, mais dépourvus du courage des Igzennayen, 
tandis que les Ibeqqouyen sont considérés comme nettement moins bons, à la fois comme des " sans- 
gêne" et comme indignes de confiance et traîtres, en particulier par leurs voisins les Aith Waryaghar de la 
plaine. Au bas de l'échelle des Rifains centraux, selon les Aith Waryaghar, se trouvent les Axt Touzine, qui 
sont non seulement considérés comme très stupides et de " stupides politicards ", mais qui sont également 
stigmatisés en raison de la présence parmi eux de groupes spécifiques qui représentent des classes sociales 
de statut inférieur, endogames et déshéritées, qui seraient toutes engendrées par les Axt Touzine. 


Parmi les tribus du Rif oriental, Iqar'ayen sont considérés comme "forts" (tous sauf un de leurs sous- 
segments situé près de Melilla, [far-khanen, qui sont " inutiles et sans vergognes "), de même que les Aith 
Iznasen ; et comme chacune de ces grandes tribus peut également posséder des khams khmas, cela leur 
permet en quelque sorte de se rattraper en intégrant l'élite structurelle. Mais comme elles ne sont pas 
situées dans le voisinage, on ne connaît pas grand-chose à leur sujet. Thafarsith, Aith Ourichek et Aith 
Sa'id sont considérés comme "faibles" et les transhumants d'Ibdharsen (ou 1-Mtalsa) et les Aith Bou Yehyi 
comme " méchants et malhonnétes " 


Cela concerne les Rifains, dans une large mesure. Mais les stéréotypes sont encore plus forts à mesure 
que l'on se déplace vers l'ouest et le sud du Rif proprement dit. À l'ouest, les Aith Mazdoui, les habitants 
de Targuist et les tribus du Senhaja Srair sont considérés comme des moins que rien ; les Branes, Marnissa 
et toutes les tribus Ghomara et Jbala sont considérés comme des moins que rien, des voleurs et des 
sodomites. Telle est la perception traditionnelle, bien qu'aujourd'hui, les deux derniers groupes, les 
Ghomara et les Jbala du nord-ouest, soient considérés avec réserve comme des "compatriotes de la zone 
nord". Les pires insultes sont bien sûr réservées aux Igharbiyyen, les Marocains de la zone sud, 
francophones et urbains ou ayant reçu une éducation urbaine, qui sont identifiés à l'administration (ce que 
les Aith Waryaghar eux-mêmes ne sont pas, même si bon nombre d'entre eux aimeraient bien l'être 


(... 1D). 


On peut a présent se demander ce que le reste du Rif et les membres des groupes ethniques 
culturellement différents en dehors du Rif pensent des Aith Waryaghar. Les Rifains des tribus voisines 
critiquent l'arrogance des Aith Waryaghar, mais admettent qu'ils représentent la quintessence d’Irifiyyen. Les 
groupes ethniques voisins admettent également que les Aith Waryaghar sont la quintessence du 
"Rifanisme", une quintessence qu'ils trouvent critiquable. Sa manifestation la plus récente et la plus 
importante a été la répression sévère par 'Abdelkrim en 1924 de la vague de soulèvement contre lui 
provenant venant des I-Khmas des environs de Chawen jusqu'à Targuist à l'est, et impliquant également 
les Mtiwa, les Mestassa et les Bni Gmil à l'extrême ouest du Rif. Ces tribus n'ont pas oublié, 
jusqu’aujourd'hui, les "Prussiens" de l'armée régulière rifaine, pour la plupart des Aith Waryaghar, qu'elles 
considèrent comme vaniteux, arrogants et brutaux. Dans les villes du nord du royaume, les Aith 
Waryaghar ne laissent pas un souvenir impérissable, même si la force brute qu'ils étaient parfois obligés de 
déployer était respectée. Comme le dit un proverbe resté longtemps en vogue à Tanger, a'mal ar-rifi da'iman 
goddam-ak, ma chi men oura-k, "Garde toujours un Rifain devant toi, et ne le laisse jamais se mettre derrière 
toi", ce qui signifie que tu seras poignardé dans le dos ou abattu par derrière, si tu ne le fais pas. Dans le 
Maroc traditionnel d'avant le Protectorat, il était courant que le gouverneur cloue les têtes des rebelles 
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tribaux captifs sur les portes d'une ville et plus d'un pacha rifain de Tanger a certainement suivi cette 
tradition. Ceci contraste étrangement avec l'indulgence dont le Palais a fait preuve à l'égard des leaders 
tribaux révoltés depuis l'Indépendance (... !!). 


LES APPRÉCIATIONS EUROPÉENNES DE L'ÉTHOS DES AITH 
WARYAGHAR. 


Nous passons désormais à présenter trois premières appréciations de fonctionnaires du Protectorat 
sur ce qu'ils considéraient comme l'"'ethos" des Aith Waryaghar, appréciations qui sont, dans l'ensemble, 
essentiellement péjoratives. Le premier est un rapport non signé d'un inferventor espagnol, daté du 10 juin 
1928 et émanant du poste de Mnoudh à Aith Bou 'Ayyach. Nous le citons in extenso : 


Le natif est rude, intraitable, fourbe, vengeur et son cœur est tout à fait insensible aux appels ou aux pleurs de sa 
gent féminine. Il est peu communicatif et ses relations extra-tribales sont trés limitées, car il ne supporte en 
aucune façon la présence de l'étranger arabe, et encore moins celle du juif, pour lequel il éprouve le plus grand 
des mépris. 


Avant l'occupation de cette "fraction", ses membres vivaient dans l'anarchie la plus totale, se décimant les uns 
les autres dans de petites querelles de sang " intestines ", "yemaa" contre "yemaa" (c'est-a-dire jma'th contre 
jma'th), maison contre maison, famille contre famille - et il était courant dans ces querelles qu'un frére en tue le 
sien propre. 


L'auteur du rapport souligne deux facteurs essentiels : l'attitude des Aith Waryaghar à l'égard des 
femmes et la fragilité du lignage agnatique, même le plus réduit, face aux querelles de sang. En revanche, le 
rapport passe sous silence la faible base écologique de la région, la pauvreté et la surpopulation. 


Une évaluation française antérieure de deux ans est presque une caricature : elle décrit correctement 
les Aith Waryaghar comme la base autour de laquelle pivotent les autres tribus rifaines (et ici l'auteur 
préfère "confédéral" à "tribal", et attribue, sans doute tout aussi correctement, un rôle analogue à la tribu l- 
Khmas chez les Jbala) et les décrit aussi à juste titre comme "le régulateur des mouvements tribaux : qui 
ont périodiquement secoué la région". Mais il se laisse attraper ensuite dans la prose mièvre suivante 
(même si le matériel descriptif utilisé n'est pas entièrement faux). 


Les Bni Waryaghal (sic : la majorité des auteurs utilisent normalement l'une ou l'autre variante du rendu en 
langue arabe du nom de la tribu) ; sont aussi, parfois (comme leurs voisins), prisonniers de cette frénésie furieuse 
qui pousse chaque "fraction" à tenter de ruiner sa voisine. Mais lorsque la nécessité de résister à un ennemi 
commun met fin à leurs "querelles intestines", les Bni Waryaghal font bloc et appellent tous les hommes valides 
à la harka. C'est alors qu'une avalanche descend des versants de Jbel Hmam et des montagnes d'Ait 'Arous. C'est 
une foule avide de pillage et de combats, où des jeunes gens imberbes côtoient des barbes grises courbées chez 
qui l'âge n'a détruit ni la vigueur ni l'instinct de destruction. . . . C'est une armée sans chefs, mais dans laquelle 
chacun connaît sa place, une armée qui avance de colline en colline, de ravin en ravin, avec une régularité 
incroyable, comme une vague immense qui submerge tout... . . La région n'est jamais en paix, car lorsque les 
"fractions" ne se battent pas entre elles, les différents "quartiers" d'un même "village" sont à couteaux tirés. ….. 
Et lorsque, par l'intervention de quelques saints hommes, cette guerre de "quartier à quartier" cesse, elle devient 
une guerre "de famille à famille et d'homme à homme...". C'est une région où l'on ne peut circuler que si l'on est 
armé : le père de famille ne sort de sa maison qu'au milieu de ses fils et de ses partisans qui l'escortent... Une 
atmosphère sinistre, à l'image du pays, entoure tout. À chaque endroit, on trouve des villages incendiés, rasés. 
Rien de ce qui entoure le voyageur ne paraît engageant. Les hommes et les choses semblent avoir été créés pour 
se battre. Plus d'autorité, plus de lois, rien que la loi de la force. Le Rif se détruirait si, au-dessus de cette 
anarchie, il n'y avait pas un pouvoir contre lequel personne ne puisse se révolter : le pouvoir des chorfa...".753 


753 Cdt. Maurice Barnard and M. Jouffray, "Les Tribus de la Zone Nord et Nord-Quest du Maroc," Bulletin du Comité de 
l'Afrique Française, 1926, no. 2, pp. 71-78 ; no. 3, pp. 126-36. Mes références se trouvent aux pages. 128-9. 
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Et ainsi de suite : le rôle de médiateur des " chorfa " (peut-être en référence aux Imrabdhen d Aith 
Waryaghar, bien que le contexte le rende douteux) et celui de refuge que constituent les zawiyas sont 
exagérés s'ils s'appliquent aux Aith Waryaghar, bien que cela soit vrai pour la moitié occidentale de la 
chaîne rifaine habitée par les Jbala (" fief des chorfa "), les Ghomara et les Senhaja Srair. Il y a aussi une 
confusion entre, d'une part, le paiement du prix du sang par le groupe ou le lignage qui a perdu le moins 
d'hommes à celui qui en a perdu le plus (évalué par les auteurs à 100 duros par tête) et, d'autre part, le baq 
du marché payé aux imgharen. Il s'agit là d'une erreur devenue classique chez les auteurs anciens traitant 


du Rif. 


Bien que la morne et amère hostilité qui régnait à l'époque chez les Aith Waryaghar puisse sembler 
exagérée vue quarante ans plus tard, tous les récits contemporains y font référence, et dans les termes les 
plus forts ; bien que tous ne se livrent pas à une rhétorique du désespoir telle que celle qui est présentée ci- 
dessus. Les Aith Waryaghar étaient certes prisonniers de leur environnement économique et de leur 
système socio-politique, et aujourd'hui, en raison d'autres facteurs très différents, le désespoir est plus aigu 
que jamais - et particulièrement en raison des changements sociaux accélérés. Néanmoins, pour une 
interprétation plus subtile des faits, on peut se reporter à l'essai de Dumaine datant exactement de la 
même année, 1926.754 


L'argument est le suivant : le Rif a toujours été une région soumise à l'autorité des sultans, mais le 
déploiement effectif de cette autorité n'a été ressentie qu'à intervalles irréguliers ; l'exemple du châtiment 
des Ibeqqouyen par Bouchta |-Baghdadi est cité à titre dexemple. Mais en 1921, un mouvement 
moderniste et "xénophobe" s'est amorcé, aboutissant à la "régression de la tradition berbère" et du régime 
"autonomie" tribale. Cela est assez juste, mais l'auteur le considère avec inquiétude, comme 
fonciérement mauvais : "Le caractére moderniste du mouvement repose sur des causes locales qui sont 
permanentes". Ces causes sont de deux types : d'une part, les relations entre les membres des tribus 
rifaines vivant sur la côte et les Espagnols installés dans les presidios et, d'autre part, le courant beaucoup 
plus large de la "haine des chrétiens" (dont 'Abdelkrim, qui connaissait le mieux les chrétiens, devint le 
chef de file). 


Le point suivant de l'argumentation est que le nouveau mouvement a été soutenu surtout par les 
tribus "anarchiques" de la région, et en particulier par les Aith Waryaghar, pour les raisons suivantes : le 
fait qu'ils aient fourni tous les chefs du "nouveau mouvement" ; la discontinuité et la duplication de leurs 
"cinq cinquièmes" sur le territoire tribal ; le rôle du lignage agnatique (ou dharfigth, de la racine arabe r-fg, 
accompagner" - assez ingénieusement deviné par Dumaine pour se référer ici aux "hommes qui marchent 
et combattent ensemble"755) ; sa composition et sa tendance à porter le nom de son ancêtre le plus ancien 
(les toponymes ne sont pas abordés) ; et l'invariable querelle de sang entre un lignage et le suivant - quand 
ce n'est pas au sein du lignage lui-même. L'exemple, cité à tort par Montagne quant aux détails, des 
querelles de sang entre les Aith 'Alar ou-Hmed (ou Iziddjifen) et le lignage combiné des Ibounharen chez 
les Aith 'Abdellah,”° est également discuté in extenso. Cela s'est passé vers 1916, juste avant la rédaction 
du ganoun d'Aith 'Abdellah du 26 juin 1917 publié par Emilio Blanco, qui ordonnait que les meurtriers qui 
commettaient leurs meurtres sur les marchés seraient dorénavant fusillés s'ils étaient attrapés. Cette 
question ayant déjà été traitée au chapitre 11, il est inutile de la reprendre ici. 


Néanmoins, cela fait partie intégrante de l'argumentation de Dumaine (en fait, de (Robert) Montagne). 
Nous retrouvons la remarque habituelle selon laquelle les maisons d’Aith Waryaghar doivent être distantes 
d'au moins 300 mètres les unes des autres, selon Dumaine, pour qu'elles soient hors de portée des tirs de 
fusils. Cela peut sembler plausible, mais c'est en fait absurde, car à l'époque d'Abdelkrim et même bien 


754 Jacques Dumaine, "Les Eléments du Problème du Rif," Renseignements Coloniaux et Documents Publiés par la 
Comité Algérie Tunisie-Maroc, No. 2, bis, 1926, pp. 89-99. Je me risquerais à dire que "Jacques Dumaine" était 
probablement un pseudonyme de feu Robert Montagne. 

755 L'étymologie proposée par Dumaine est suggestive, bien que la seule que j'aie pu trouver dans mes dictionnaires 
arabes soit la définition plus restreinte de "compagnons de voyage". Voir Dumaine, p. 92, à titre de référence. Voir 
également le chapitre 10. 

756 Montagne (1930) identifie à tort les Aith ‘Amar ou-Hmed comme étant les Aith r-Qassem (p. 239-240). 
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avant, tout bon tireur d'élite (une catégorie qui inclurait la majorité des Aith Waryaghar) disposait d'une 
portée considérablement supérieure avec un fusil à répétition ; et tout aussi absurde est l'affirmation selon 
laquelle une femme devait quitter la maison en premier afin sécuriser le chemin pour son mari. Cette 
dernière affirmation aurait été, même dans les circonstances les plus difficiles de la querelle, une insulte à 
la dhargaz?, et la virilité du mari. 


Par ailleurs, Dumaine ne mentionne jamais l'existence des ichbrawen, ces casemates intimement liées 
aux querelles de sang et érigées près des maisons ; ses informateurs ont-ils manqué à leur « devoir » d’en 
rapporter l’existence ? Il évalue correctement l'atmosphère très répandue et même dominante des querelles 
dans toute la région ; mais bien qu'il relie les querelles à certains facteurs sociopolitiques évidents, il ne 
parvient pas à leur donner une base économique, ce qui, à vrai dire, n'est ni la seule ni la plus importante 
cause de ces querelles. Les Imrabdhen, avec leur rôle sociopolitique de médiateurs interne pour le règlement 
des litiges, sont alors pointés du doigt, de même que leur incapacité, pour la majorité d'entre eux, à lutter 
efficacement contre ces querelles ; en fait, ce qui est souligné à juste titre, c'est leur incapacité chronique à 
faire autre chose que de se quereller entre eux. Les imgharen sont cités comme l'exemple habituel de la 
politique pratiquée au milieu de l'anarchie et, enfin, le système du /ff rifain fait l'objet de toutes les 
interprétations erronées que l'on associe généralement aux belles conneries de Robert Montagne. 
Cependant, l'écrasement impitoyable par 'Abdelkrim de la révolte de 1924 chez les Jbala-Ghomara-Senhaja 
Srair fait l'objet d'une attention subtile qui rappelle à nouveau la plume de Montagne ; et il implique même 
un amghar d’Aith Waryaghar, ‘Amar n-Seddiq d'Aith Hdhifa, dans l'affaire (une affirmation qui n'est pas 
entiérement confirmée par mes propres données sur le sujet). 


Quoi qu'il en soit, le message de Dumaine est clair et, une fois de plus, il s'agit d'une anarchie, méme si 
elle est qualifiée par l'adjectif "organisée". Nous renvoyons le lecteur à l'argument présenté dans un article 
publié par l'auteur et José Rodriguez Erola, sur la morale rifaine”%, qui adopte un point de vue assez 
différent. Nous partons de deux prémisses : il est difficile d'isoler la morale spécifiquement rifaine de la 
morale musulmane marocaine dans son ensemble et, en théorie, l'expansion des loyautés dans ce système 
de violence chronique et continue était une fonction de l'opposition segmentaire. (Nous disons ici "en 
théorie" parce que, comme nous l'avons montré, c'est ainsi que nos informateurs dépeignent la situation). 
En outre, la pauvreté de la région et sa surpopulation ont contribué à produire une société extrêmement 
égalitaire mais très compétitive, qui considère unanimement la force et la puissance comme "bonnes" et 
tout aussi unanimement la faiblesse comme "mauvaise", tout en approuvant pleinement la ruse et l'astuce 
comme moyens d'atteindre les objectifs culturels souhaités. L'homme fort est l'amghar local, l'homme 
faible est son akbammas, et bien que ce dernier puisse être un tyran dans son propre foyer, il doit être 
docile et soumis à l'amghar en présence de ce dernier, s'il ne veut pas recevoir une balle dans les côtes ou 
un coup de serpe (rahdhidha) sur le cou. La vie ne coûte pas grand-chose et celle d'un 4khammas encore 
moins. 


Ces facteurs sont donc représentatifs de ce que nous pourrions appeler la base de la morale rifaine. 


La morale qui sous-tend les comportements conflictuels et contrastés peut également être conflictuelle et 
contrastée. Par exemple, une personne qui commet un acte violent à l'encontre de son voisin peut néanmoins 
faire preuve de gentillesse et d'hospitalité à l'égard d'un étranger qui se présente à sa porte pour y chercher 
refuge. De même, la bravoure peut être liée à la prudence, l'arrogance à l'obséquiosité, et la xénophobie à la 
générosité. 758 


757 Hart et Erola, op. cit. 1956, pp. 481-490. 
758 Ibid, pp. 486-487. 
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L'EVOLUTION DU SYSTEME SOCIOPOLITIQUE DES AITH WARYAGHAR: 
UNE SYNTHESE 


Tout au long des chapitres précédents, nous avons mis l'accent sur le déséquilibre omniprésent en 
pays Aith Waryaghar, résultant de la faible productivité de la terre et une surpopulation exponentielle 
qu'elle peine à supporter. Ce déséquilibre fondamental et malthusien du système économique n'a été que 
partiellement atténué par la migration de la main-d'œuvre. On peut supposer que les vendettas ont eu un 
impact beaucoup plus faible sur son atténuation. Ceux qui étaient tués dans une embuscade étaient 
généralement remplacés par des membres plus jeunes de la famille. 


Le deuxième déséquilibre structurel fondamental réside dans le système d'alliance “ff Qu'il 
s'agisse, dans un cas donné, des seuls lignages d'un sous-clan donné (ce qui correspondait généralement 
assez bien aux limites de l'exogamie, et les mariages conclus avec des groupes lointains avaient 
manifestement des objectifs politiques), ou qu'aux niveaux supérieurs, tout le pays Aith Waryaghar soit 
impliqué, le résultat était toujours le même : un /ff était toujours manifestement supérieur numériquement 
à son rival, et c'est pourquoi l'aide extérieure des clans voisins des tribus limitrophes devait très souvent 
être sollicitée, moyennant de l'argent ou des sacrifices. (Il a également été démontré que chaque tribu de la 
région constituait effectivement son propre système /ff et que, par conséquent, les alliances ne pouvaient 
être poussées au-delà de ce point). 


Mais la principale source de déséquilibre dans la structure sociopolitique résidait dans le 
chevauchement effectif entre le système Aff et le système segmentaire. Dans cette société particulière, les 
faits sociaux et structurels pouvaient difficilement en être autrement, comme cela sera démontré de 
manière concluante dans cette section. 


Revenons brièvement sur le système segmentaire : nous avons vu comment les Aith Waryaghar 
ont proliféré à partir de leur point d'origine de Jbel Hmam et comment leurs unités territoriales et leurs 
sous-clans se sont dupliqués jusqu’à atteindre le bord de la mer ; nous avons vu comment leur 
segmentation au niveau le plus élevé en "cing cinquièmes", encore une fois souvent composée d'unités 
territorialement discontinues, a fonctionné comme un instrument collectif partagé pour la distribution des 
sommes payées en amendes pour les meurtres au niveau tribal ou sur les marchés tribaux ; nous avons vu 
comment le système segmentaire correspondait à certains égards au système territorial, et comment il ne 
correspondait pas exactement dans d'autres cas; enfin, nous avons vu qu'à trois reprises au moins dans son 
histoire, la tribu entière a agi de manière corporative. 


Ce qui précéde représente le fondement de la structure sociale. Pour aborder la question du 
déséquilibre sous un autre angle, le système des “ffs consiste en deux factions mutuellement hostiles, 
souvent de taille inégale, formant une superstructure qui traverse les systèmes segmentaires et territoriaux. 
Il a été démontré qu'au niveau tribal, ces alignements /f avaient tendance à rester constants, alors qu'au 
niveau local, ils changeaient en permanence. L'efficacité des clans Imrabdhen en tant que médiateurs et 
atbitres a été largement compromise par le fait que nombre d'entre eux se sont querellés entre eux, 
s'imprégnant ainsi des couleurs locales. Cependant, il a été démontré que les quelques médiateurs parmi 
eux avaient tendance à être des imgharen, qui sont restés pacifiques. 


Nous passons à présent au véritable nœud du problème du recoupement des systèmes 
segmentaires et territoriaux avec les systèmes /f ou alliance factionnelle (même s'il faut reconnaître que 
dans certains autres cas, comme celui des Aith 'Ammarth, les systèmes segmentaires et /ff s’emboitaient 
parfaitement). Le fossé indéniable qui existe entre ces deux systèmes, tel qu'il se manifeste chez les Aith 
Waryaghar, est comblé par la pratique nécessaire des " paris couverts ". L'idée est la suivante : par exemple, 
bien que vous et votre frère (et vos cousins patriparallèles) soyez, de naissance, membres de la même 
lignée agnatique, cela ne vous empêche nullement de détester le sol même sur lequel marche votre frère, et 
vice versa. Une grande partie des chapitres précédents de ce livre a été consacrée à la démonstration 
concrète que toute idée d'amour fraternel" comme condition sine qua non parmi les agnats en pays Aith 
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Waryaghar, au moins, est une ineptie. Les données de Favret sur la situation en Kabylie pour les Djurjura, 
telle qu'elle se présentait avant la colonisation française, illustrent un autre cas de figure très similaire.75° 


Ainsi, en partant de cette hypothése, on peut prendre en compte le vieux proverbe arabe (et 
tifain) selon lequel "l'ennemi de mon ennemi est mon ami".7 Ceci, bien sûr, si l'on dispose de la 
motivation nécessaire : un lopin de terre, une fille " offerte " en mariage à la lignée du nouvel ami (mais 
avec le paiement de la dot de la mariée), ou simplement de l'argent qui change de main - tout cela peut 
faire l'affaire. Et dans le cas où le frère de quelqu'un est son propre ennemi, on commence ipso facto à 
développer les liens transversaux du /ff dont il a été question plus haut ; et on couvre automatiquement un 
ou deux paris de cette manière, tout en gagnant un parent par alliance ou plusieurs. 


La logique inhérente à une telle situation est très simple, même si ces liens transversaux peuvent 
sembler déconcertants au premier abord, et les actions qui les établissent, telles qu'elles sont implémentées 
par les Aith Waryaghar ou par d'autres tribus marocaines, peuvent sembler tortueuses et sournoises dans 
leur exécution. En outre, aux niveaux supérieurs de la segmentation et du /f, de tels ensembles de liens 
transversaux se figent et se rigidifient facilement, parce qu'ils continuent à avoir une fonction utile 
longtemps après que la ou les raisons initiales de leur existence se soient effacées de la mémoire. (Les 
exemples incluent (a) ceux des sous-clans des "vrais" Aith Bou 'Ayyach et d'Aith 'Adhiya qui sont tous 
deux dans le même Æ£hows ou "cinquième", mais dans des /iffs globaux opposés, tandis que (b) la même 
chose était vraie pour les Aith Youssef w-'Ari et Aith 'Ari de la plaine, et de leurs sous-clans montagneux 
discontinus d'Aith Tourirth et Timarzga, où tous se retrouvaient dans le même "cinquième", mais où 
chacun se retrouvait dans un /f opposé Pun à l'autre.) Quoi qu'il en soit, l'utilité demeure, même si ce qui 
l'a fait naître à l'origine a disparu depuis longtemps. 


Outre le proverbe selon lequel l'ennemi de mon ennemi est mon ami, on se souviendra qu'il existe 
un autre proverbe maghrébin selon lequel "personne ne se déteste plus que les frères entre eux". Nulle 
part ailleurs cela n'est plus vrai qu'à Aith Waryaghar, mais pour une raison quelque peu paradoxale, le 
proverbe lui-même semble y être inconnu. Au lieu de cela, les proverbes sur ce sujet sont truffés des 
habituelles homélies moralisatrices sur les agnats qui se serrent les coudes contre vents et marées, et sur le 
fait que le sang est plus épais que l'eau ; et ils dissimulent assez efficacement le vrai probléme. Un 
comportement idéal n'a rien avoir avec un comportement réel, et il est rare que l'on joue le jeu selon les 
règles, qui doivent de toute façon être enfreintes de temps a autre. Et le croisement des liens de 
segmentation et d'appartenance lignagère avec ceux des alliances, à l'intérieur et à l'extérieur du lignage, en 
est le reflet très direct. En effet, dans des cas comme celui des Aith 'Ammarth, cité plus haut, où les 
systèmes segmentaires et les systèmes Aff coincident, cela peut être considéré comme un signal de danger : 
ils peuvent converger, mais tout n'est pas ce qu'il semble étre en surface. 


Tout ce qui précéde éclaire également la question majeure du déséquilibre structurel : on veut 
toujours obtenir pour soi-même plus d'alliés que n'en ont ses ennemis, par quelque moyen que ce soit ; et 
si l'ennemi d'un frère est le propre frère de celui-ci, chaque frère va maintenant de plus en plus loin pour 
obtenir des alliés, pour garantir ses actifs et couvrir les paris. Ainsi, l'unité tant vantée du lignage agnatique 
minimal devient une moquerie creuse, voire une coquille vide. Le fractionnement du lignage par les 
querelles de sang peut être déploré aujourd'hui par les descendants des premiers protagonistes, mais ces 
mêmes descendants admettent avec dépit qu'il s'agissait plus souvent de la règle que de l'exception. 


Comme l'ont noté de nombreux observateurs, les querelles de sang ont été, d'une manière ou 
d'une autre, l'élément central de la vie sociopolitique dans le Rif, et la dispersion de l'habitat (une maison 
ici, une autre au sommet de cette montagne là-bas, une troisième à mi-chemin sur une autre pente) de 
toute communauté locale d’Aith Waryaghar en est un rappel constant, de même que la jalousie à l'égard 
des femmes, la vie communautaire intense et repliée sur elle-même - une fois que les normes de vie privée, 
connues de tous, ont été respectées. Tous les membres de la tribu sont extrêmement fiers d'être des Aith 


759 J. Favret, op. cit. 1968. 
760 En rifain: r-'adho nr-'adho-inou db-amddouker-inou. 
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Waryaghar, et pour eux, la raison d'être de la notion de "cinq cinquièmes" équivaut à un complexe de 
supériorité quasi-totale ; mais une force centripète périodique exercée sur les niveaux supérieurs de la 
segmentation a été presque constamment sapée par une force centrifuge sur les niveaux inférieurs. 


Un autre aspect du système social qu'il faut souligner est que le clan, le lignage et la communauté 
locale en pays Aith Waryaghar (comme ailleurs au Maroc), bien que constamment disloqués par la 
discontinuité interne et la duplication, forment tous ce qui est fondamentalement un seul continuum 
structurel et territorial ; car le pays Aith Waryaghar, dans son ensemble, est, après tout, un seul bloc de 
territoire, en dépit de la discontinuité interne des sous-clans. A l'intérieur de ce territoire, les querelles de 
sang pourraient soit 1) être presque instantanément désactivées afin que la tribu entière (ou, sinon, un 
"cinquième" entier ou un clan entier) puisse être galvanisée, presque immédiatement, pour une action 
collective, ou 2) plus communément, jouer à l'infini sur le cadre autonome d'une scène inter ou intra- 
lignagère fixée par la communauté locale, jusqu'à ce que des sous-clans entiers ou "même des clans" soient 
impliqués. Si la théorie selon laquelle les systèmes lignagers segmentaires sont des structures de prédation 
et d'expansion est correcte’! (et nous avons déjà exprimé nos réserves à ce sujet), on pourrait alors 
suggérer que les Aith Waryaghar ne pouvant étendre leur territoire au-delà de certaines limites physiques, 
ils se sont repliés sur eux-mêmes et se sont ensanglantés. Malgré cela, leur expansion a été un processus 
très long et laborieux, et semble avoir été accomplie autant par l'achat de terres aux tribus voisines, et par 
des processus tels que des scissions de lignages (comme dans le cas des Aith Tourirth), que par la 
conquête proprement dite. 


Comme un accordéon, les Aith Waryaghar pouvaient se serrer les uns contre les autres pour jouer 
en harmonie ; mais le plus souvent, les touches étaient humides, les butées étaient tirées à fond, 
l'instrument était tiraillé et (finalement) désarticulé, et la musique se terminait en un bruit discordant. 
Indépendamment des conditions extérieures de l'époque, il est tout à l'honneur d'Abdelkrim de savoir 
jouer de cet accordéon et de tous les autres accordéons tribaux locaux, car personne d'autre n'en a été 
capable. Le résultat final n'était pas cette construction idéale des anthropologues sociaux ; un système en 
équilibre pratiquement intemporel, c'était plutôt le paradoxe d'un système en déséquilibre équilibré, un 
système où l'opposition segmentaire faisait basculer l'équilibre segmentaire, à pratiquement tous les 
niveaux de l'échelle. 


LES AITH WARYAGHAR ET LE CONCEPT DE DÉMOCRATIE 


Les Aith Waryaghar sont des agriculteurs organisés en tribus vivant dans une région peu favorisée par 
la nature, et leur surpopulation de longue date, particulièrement aiguë aujourd'hui, les a contraints à 
rechercher d'autres solutions plus radicales à leur problème que la simple agriculture de subsistance. C'est 
là que la migration de la main-d'œuvre et les vendettas, qui sont chacune à leur manière une réponse au 
problème de la surpopulation, ont joué le rôle le plus important. Le facteur de la surpopulation revêt en 
outre une importance accrue si l'on considère le mode de répartition particulier des maisons individuelles, 
très dispersées, en raison de la jalousie du mâle Aith Waryaghar à l'égard de l'honneur de ses compagnes. 


En outre, l'égalitarisme farouche des Aith Waryaghar a été grandement soutenu et accentué par leur 
structure lignagère segmentaire, leurs systèmes de clans et de "cinq cinquièmes", et la forte prévalence 
parmi eux des querelles de sang, tout en soutenant en même temps un système politique d'acéphalie 
organisée, dans lequel chaque membre du conseil est en éternel concurrence avec ses pairs. Et pourtant, il 
y a toujours une part de choix : si l'on est aligné, par sa naissance, sur ses agnats, on est aussi aligné, par le 
biais du /f, sur ses parents par alliance, selon le degré d'exogamie de son mariage. Le modèle présenté par 
la segmentation et celui présenté par l'alliance ff par exemple, sont ouvertement en conflit entre eux d'un 


761 Sahlins, op. cit. 1961. 
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point de vue analytique ; mais le choix doit être possible pour que la nécessaire couverture des paris puisse se 
réaliser. 


Un troisième système, qui à certains égards l'emporte sur les deux précédents, est celui des "cinq 
cinquièmes" d’Aith Waryaghar et l'idéologie de ce système, qui prévoit la division équitable des amendes 
hag pour meurtre, le cas échéant, en un partage en cinq parts entre les conseillers ou imgharen de chaque 
"cinquième". C'est l'essence même de la politique traditionnelle d'Aith Waryaghar, la clé de voûte égalitaire 
du système politique de l'acéphalie organisée. Chaque amghar reçoit une part égale après qu'un pourboire a 
été versé au représentant du lignage médiateur Imrabdhen, lorsque le haq du marché est collecté. Comme 
pour les conseils de la mafia, les affaires du conseil sont menées avec un décorum des plus sérieux et les 
meurtres commis sur le marché à côté duquel le conseil délibère font l'objet de représailles féroces. Le 
marché représente ou représentait une illusion de paix dans ce qui était par ailleurs, bien qu'à petite échelle, 
une situation de guerre totale, avec les braises des maisons en feu en toile de fond du dépit de ceux qui, 
incapables de payer ’amende haq, ont dû fuir la tribu. L'accent culturel mis, dans la société Waryaghar, sur 
la vie dans l'au-delà par opposition à la vie sur terre, dans laquelle les conflits armés occupent une place 
prépondérante, s’harmonise avec la vision musulmane qui reflète le caractère dérisoire de la vie humaine. 


Jean LeCoz, commentant une communication que j'ai faite sur les Aith Waryaghar lors d'un colloque 
qui s'est tenu à Rabat’®, a fait remarquer que le système sociopolitique de ce peuple lui paraissait une sorte 
de caricature du système sociopolitique du Maroc en général, un exemple d'atomisme poussé à l'extrême. 
Je suis d'accord avec lui, car dans le contexte de la tribu, du "cinquième", du clan, du fou du lignage, le 
principe de l'entraide est d'une importance cruciale ; et pour qu'il fonctionne efficacement, il faut toujours 
qu'il y ait un élément de choix présent. Pour passer du niveau local au niveau national, nous dirons 
simplement que, selon notre expérience, aucun Marocain ne se sent à l'aise s'il n'a pas le sentiment de 
disposer d'une certaine marge de manœuvre lorsqu'il s'agit de prendre une décision, quelle qu'elle soit. Cela 
fait partie intégrante de son héritage culturel. Son allégeance à l'Islam peut être inébranlable, mais celle-ci 
ne l'est pas nécessairement à l'égard de ses propres compagnons de lignage. 


Nous avons déjà fait remarquer que des expressions telles que "démocratie" ou "républicanisme", 
d'une part, et "anarchie", d'autre part, nous semblent tout à fait inappropriées dans le contexte amazigh 
rifain, ou en fait dans tout contexte amazigh. Même le terme "oligarchie" est inexact, tout simplement 
parce que la notion de "gouvernement par quelques-uns" peut difficilement s'appliquer à /"aitharbi'in, aussi 
soucieux de son propre intérêt que chacun de ses membres ait pu l’être. Pour nous, le terme "oligarchie" 
impliquerait que chaque membre du conseil soit particulièrement privilégié, et même s'il aurait aimé que ce 
soit le cas, il n’en était rien. Le conseiller obtient son statut d'amghar simplement parce qu'il est plus 
cotiace que ses électeurs. De même, de l'autre côté, il ne s'agissait pas d'un cas d'anarchie" ou d'absence 
totale de gouvernement, comme le montrent clairement les sanctions explicitement énoncées dans les 
ganouns et l'existence même de l'aitharbi'in. Personne ne souhaiterait vivre dans des conditions d'anarchie 
totale, et les Aith Waryaghar l'ont très certainement reconnu. Ceux qui se faisaient respecter avaient le 
droit de "gouverner" - ou peut-être plus justement de "conseiller" — au sein de leurs propres 
communautés. 


Il reste cependant à considérer les concepts de "républicanisme" et de "démocratie", qui sont peut- 
être à la fois plus fondamentaux et plus trompeurs. Au sens occidental, la seule "république" qui prévalue 
dans le Rif (et nous écartons ici la notion de "Ripubiik" qui ne vaut que pour la situation antérieure de 
l'acéphalie politique organisée) a été celle, très éphémère, créée par 'Abdelkrim ; et il ne s'agissait nullement 
d'une "république", mais plutôt d'une mesure provisoire prise en temps de guerre pour fournir certains 
services que son commandant en chef considérait comme les signes extérieurs du républicanisme, puisqu'il 
admirait Mostafa Kemal, de Turquie. Telle était peut-être l'intention d'Abdelkrim au début de la guerre du 


762 Hart, op. cit. 1965, dans Revue de Géographie du Maroc, No. 8, 1965 (numéro spécial consacré aux Douars et 
Centres Ruraux), pp. 25-33. Une récapitulation peut également être trouvée dans mon article " Conflicting Models of a 
Berber Tribal Structure in the Moroccan Rif : The Segmentary and Alliance Systems of the Aith Waryaghar", Revue de l'Occident 
Musulman et de la Méditerranée, VII, 1, 1970, pp. 93-99. 
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Rif ; par la suite, il a resserré son contrôle afin de centraliser le pouvoir entre ses mains. Même s'il s'est 
proclamé "Président de l'État républicain rifain" au lieu de "Sultan du Rif" (et il y a une grande différence 
entre les deux), son gouvernement était, tout naturellement, un modèle en miniature du Makhzen 
marocain, le seul modèle politique qu'il connaissait en dehors de celui fourni par le système d’aitharbi'in. Ce 
qu'il ne faut pas oublier à propos d'Abdelkrim, c'est qu'il était le produit des impératifs d'une situation 
coloniale, et que sa réaction contre cette situation était des plus vives. C'est précisément dans ce contexte 
qu'il représente une véritable rupture avec la tradition des Aith Waryaghar, face à laquelle ses réactions 
sont manifestement celles d'un réformateur d’obédience salafiste. Cela est naturel, étant donné sa 
formation première de qadi, ou juge de droit musulman. En tout état de cause, on peut constater que le 
"républicanisme" ne correspond ni au système politique traditionnel des Aith Waryaghar, ni à aucune des 
innovations d'Abdelkrim. 


Enfin, et plus fondamentalement encore, la "démocratie" est peut-être le terme le plus erroné de tous. 
Il n'est pas utile ici de passer en revue les arguments de Robert Montagne et d'autres concernant 
l'apposition d'étiquettes telles que celle-ci sur les systèmes politiques amazighs en général. Les étiquettes 
elles-mêmes sont européennes et décrivent donc certains modelés politiques européennes dans la tradition 
gréco-romaine. Il en va de même pour le "féodalisme", dont Montagne lui-même a montré à juste titre 
qu'il s'agissait d'une appellation erronée. L'analyse de Montagne est correcte dans sa démonstration 
concernant l'oscillation dans certains groupes amazighs, entre un système politique basé sur une acéphalie 
organisée (par exemple, le système traditionnel d'Aith Waryaghar), d'une part, et l'accession au pouvoir 
personnel de certains chefs individuels (par exemple, dans le cas présent, 'Abdelkrim), d'autre part. Ces 
deux formes politiques, ainsi que les gradations entre elles, se sont produites dans la région de l'Atlas 
occidental, comme Montagne l'a admirablement expliqué. Mais si Montagne rejette à juste titre le terme 
"féodalisme", il n’écarte pas, du moins explicitement, la notion de "républiques démocratiques amazighes". 
Les étiquettes occidentales sont, par définition, adaptées aux contextes occidentaux ; elles ne conviennent 
pas aux contextes musulmans. Des ressemblances, certes, existent, dans certains cas comme celui d'Aith 
Waryaghar, mais elles sont superficielles. Nous allons à présent illustrer ce point de vue.” 


L'égalitarisme et la concurrence pour la terre, les femmes, le pouvoir et le prestige sont des éléments 
socioculturels clés chez les Aith Waryaghar, comme partout ailleurs. Tout le monde, ou du moins la 
majorité politiquement active, convoite ces choses ; mais l'égalitarisme des individus et des segments ou 
groupes agit comme un frein efficace aux aspirations au pouvoir des uns et des autres. Dans la 
compétition acharnée des imgharen rivaux, chacun tend à annuler son voisin. Ceci peut être illustré 
graphiquement par les moyens que j'ai utilisés une fois lors d'une conférence à Rabat à propos des 
querelles de sang chez les Imjjat : J'ai dessiné un diagramme généalogique sophistiqué sur le tableau noir, 
et lorsque la mort de chaque personne dans ce diagramme était mentionnée au cours du récit de la 
querelle, j'effaçais son nom. À la fin de l'heure de présentation, le tableau était presque propre. C'est un 
magnifique exemple à la fois d'égalitarisme et de concurrence impitoyable en action ; mais peut-on être 
plus éloigné de l'esprit de la démocratie ? Les changements d'alliance, la trahison (conçue comme "astuce" 
et parfois exaltée comme telle) et la liquidation des membres de sa propre lignée agnatique ne font guère 
partie de l'esprit de la démocratie telle qu'elle a été conçue en occident. 


Si "n'importe quel Américain peut devenir président", alors n'importe quel ou-Waryaghar peut 
certainement devenir amghar, à condition d'être plus fort, plus sûr du soutien de ses agnats et de ses 
parents par alliance, et de faire preuve d'une habileté consommée à couvrir ses paris et être d'une 
impitoyabilité tout aussi consommée pour éliminer ses rivaux. Un amghar qui réussit en pays Aith 
Waryaghar n’ai donc rien d’autre qu’un capo mafioso de La Cosa Nostra qui réussit. Cependant, il existe 
une différence entre les conceptions du pouvoir chez les deux groupes : si les Siciliens utilisent le pouvoir 


763 I] s'agit ici de l'ouvrage de Montagne Les Berbères et le Makhzen dans le Sud du Maroc, 1930, et les étiquettes politiques 
que lui et d'autres chercheurs français ont maladroitement appliquées aux formes politiques amazighes sont 
également adoptées avec enthousiasme par George Peter Murdock dans Africa : Its Peoples and Their Culture History, 
New York : McGrawHill, 1959, pp. 111-124. Il en a résulté que beaucoup d'encre a coulé pour tenter d'expliquer la 
politique tribale amazighe avec des termes mal adaptés. 
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dans un but offensif, les Aith Waryaghar le font dans un but défensif. Certes, l'échelle" et les techniques 
des imgharen d'Aith Waryaghar étaient beaucoup plus rudimentaires que celles de la mafia d'aujourd'hui. 
Et la mafia est loin d'être anarchique, tout comme létaient les Aith Waryaghar, même si ses membres 
peuvent parfois recourir à des moyens jugés "anarchiques" par le reste de la société pour parvenir à leurs 
fins. Le parallèle peut être poussé un peu plus loin : le système sociopolitique des Aith Waryaghar 
impliquait l'ensemble de leur société, qui n'était à son tour qu'un très petit sous-segment de la société 
marocaine au sens large, tout comme la Mafia, qu'on le veuille ou non, est elle aussi un segment 
autonome, mais largement discontinu et dupliqué, à la fois dans la société italienne et, aujourd'hui, dans la 
société américaine. Dans les deux cas, ses relations avec les sociétés nationales plus larges sont 
généralement hostiles, comme l'ont été celles d'Aith Waryaghar avec la société marocaine plus large ; mais 
chacune dispose ses médiateurs et ses arbitres "à portée de main", si l'on peut dire. On peut aussi, 
historiquement, observer une certaine ressemblance écologique entre la Sicile, point d'origine de la Mafia, 
et Jbel Hmam, point d'origine des Aith Waryaghar. Il ne semble pas nécessaire ici de s'attarder davantage 
sur cette analogie, même si des travaux intéressants pourraient être menés dans le cadre d'études 
comparatives sur la vendetta autour de l'espace circum-méditerranéen en général. 


LES VENTS DU CHANGEMENT SOCIAL, ET LES PERSPECTIVES D'AVENIR 


Le changement social est un processus inexorable, et je souligne ici ce que je considère comme son 
aspect structurel le plus important chez les Aith Waryaghar : le déclin du lignage agnatique et la montée en 
puissance de l'individu et de sa noubeth, ou famille nucléaire, en tant qu'unité sociale la plus significative et 
la plus pertinente de nos jours, qui jette une lumière nouvelle sur la remarque astucieuse de Blanco en 
disant que "Es, pues, una sociedad turnante" (c'est, donc, une société dynamique (tournante !)). L'émergence 
de la famille nucléaire ne s'est toutefois pas produite du jour au lendemain : on peut supposer qu'elle 
trouve ses racines peut-être même bien avant le "Ripublik", une fois que l'ensemble du modèle de 
migration de la main-d'œuvre vers l'Algérie a été formellement établi - et une fois qu'il est devenu une 
règle tacite pour l'unité du lignage, l'unité de la dharfigth, d'être régulièrement brisée par des querelles. Le 
facteur déterminant était, bien sûr, les transferts de fonds que les travailleurs migrants envoyaient à leurs 
familles : dans les premiers temps de la migration de main-d'œuvre, c'était sans doute le père du jeune 
travailleur qui se chargeait de l'argent au nom du lignage, surtout si le travailleur lui-même n'était pas 
marié. Mais à la fin des années 1940 et au début des années 1950, les envois de fonds étaient destinés dans 
la grande majorité des cas aux épouses des travailleurs (et peut-être à leurs mères veuves), et leur ont été 
remis par le coursier (r-bouchta) de leur clan. S'il est un événement qui a donné l'impulsion nécessaire pour 
placer la famille nucléaire sur le devant de la scène, c'est bien la sécheresse de 1945, qui a mis en évidence 
le fait que chaque homme devait se débrouiller tout seul. Il existe bien sûr des proverbes qui reflètent cette 
réalité : Mkour ijjen s-wen-ines, "À chacun le sien", et Mkour ijjen s-r-bsab-ines, " chacun pour soi". Le lignage 
est toujours considéré comme un modèle et les paramètres structurels sont donc toujours 
fondamentalement les mêmes, mais les priorités changent. De même que la gendarmerie royale (jardamiya), 
par exemple, a remplacé les anciens imgharen et/ou chorfa en tant qu'autorités chargées de faire respecter 
la loi dans le nouvel État marocain, de même la famille nucléaire commence à prendre le pas sur le lignage 
agnatique. 


Par exemple, pendant le "Ripubiik", un représentant d'un lignage versait au fqih un paiement en orge 
chaque année après la récolte, au nom du lignage ; aujourd'hui, chaque roubeth ou famille nucléaire lui 
envoie sa propre contribution, bien que la rotation entre les familles nucléaires au sein de la communauté 
concernant la fourniture du diner au fqih tous les soirs est restée inchangée. 


Depuis les années 1960, il n'y a plus de chef de lignage informel (azeddjif) qui tend à agir pour le 
lignage dans son entièreté (bien que, bien sur, si le lignage était divisé par une querelle, il y avait toujours 
deux chefs de ce type) ; chaque homme agit désormais beaucoup plus pour lui-même et pour sa propre 
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famille nucléaire™4, tandis que sa communauté locale en est venue à fonctionner comme une simple 
"adresse".76 I] n'y a cependant pas eu de déclin au niveau des institutions communautaires telles que 
dhwiza, a travers laquelle tous les membres du lignage, les amis et les voisins d'un homme lui apportent leur 
aide pendant une journée pour une tâche donnée, en échange du repas, ou dans la réparation collective des 
canaux d'irrigation endommagés par les précipitations, car ce sont des choses qui peuvent concerner tout 
le monde. Mais il ne fait également aucun doute qu'à mesure que la population d’Aith Waryaghar continue 
d'augmenter, la famille nucléaire s'impose de plus en plus comme l'unité socio-économique à privilégier, 
alors que les fonctions autrefois dévolues au lignage commencent à s'atrophier et que les segments de 


"cinquièmes" en viennent à être considérés, même par les Aith 


niveau supérieur tels que les clans et les 
Waryaghar eux-mêmes, comme des unités essentiellement administratives. 


Les Aith Waryaghar, cependant, n'ont jamais perdu de vue leur position autoproclamée de porte- 
parole de l'ensemble du Rif (position qui leur a été concédée par leurs voisins en raison de leur potentiel 
guerrier, non sans réticences) ; et ce sont eux, plus que toute autre tribu de la région, qui mettent l'accent 
sur les idées de différence, de particularisme, d'ethnocentrisme, de non-participation à la politique 
nationale marocaine, de méfiance et de suspicion à l'égard des étrangers. Plus que toute autre tribu, ce sont 
les Aith Waryaghar qui sont responsables des images conflictuelles du Rif avec le Gharb : ce sont ces 
Rifains qui critiquent le plus ouvertement le Gharb et, inversement, ce sont les Aith Waryaghar que 
l'administration centrale (qui, pour les Rifains, représente le Gharb par excellence) a en tête lorsque ses 
porte-parole qualifient les Rifains de "récalcitrants à tête dure". Ce schisme entre le Rif et le Gharb n'est 
que le symptôme d'un continuum de clivages au sein de la société marocaine dans son ensemble, qui est 
fondamentalement pluraliste. Tous les segments de la société marocaine sont très conscients qu'ils font 
partie d’une société plus large, mais tous, sans exception, adhèrent au pluralisme qui semble être une 
caractéristique centrale de la vie politique du pays. 


J'aborde, enfin, brièvement les perspectives d'avenir en pays Aith Waryaghar, et c'est la que le clivage 
entre le Rif et le Gharb se manifeste avec le plus d’acuité. Après une expérience de sept ou huit ans avec 
les communes rurales, expérience qui s'est avérée très négative, les Aith Waryaghar ont été confrontés à 
partir de 1966-1967 à deux problèmes directement liés à toute la question du développement économique, 
problèmes qui auront des conséquences graves et durables sur l'héritage du changement social qu'ils ne 
manqueront pas de laisser dans la région. Il s'agit du projet de reboisement en pins de Jbel Hmam, déjà en 
cours en 1967 (après la fin de mon travail de terrain), et du projet, en voie d'achèvement à la même 
époque, pour transformer toute la plaine d'Al-Hoceima en une gigantesque plantation de canne à sucre. 
Ces deux projets relèvent en partie du D.E.R.R.O. (Développement Economique de la Région du Rif 
Occidental), parrainé en partie par les Nations Unies, et en partie par le Ministère marocain de 
l'Agriculture. 


Le programme de reboisement en pins a débuté très discrètement à Jbel Hmam vers 1961 : le 
département des eaux et forêts (un département du ministère de l'agriculture) s'est alarmé de voir à quel 
point la région était dépourvue d'arbres et a manifestement forcé son ministère de tutelle à allouer des 
fonds à ce projet. En 1966-1967, l'ensemble du projet a été soudainement accéléré. A cette époque, la 
quasi-totalité du territoire du sous-clan d’Aith 'Arous avait été plantée en pins, de même que la majeure 
partie du territoire d’Aith Tourirth, et la reforestation devait commencer très prochainement chez les 
Timarzga. Les gardes forestiers marocains sont tous armés de fusils et sont habilités à tirer à vue sur 
quiconque tente de couper les pins nouvellement plantés, qui ne sont pas de l'ancienne variété de pin 
d'Alep (pinus halepensis) qui était autrefois commune dans la région et que l'on retrouve encore en bouquets 
épars ici et là ; les nouveaux pins sont d'un type entièrement étranger à la région. 


764 I] se peut que chez les Igzennayen, le cadre lignager soit à certains égards plus fort aujourd'hui qu'il ne l'est chez 
les Aith Waryaghar : il semblerait qu'à leurs yeux, tout descendant d'un homme ayant commis un délit soit passible de 
sanctions, alors qu’actuellement à Aith Waryaghar, seul l'auteur du délit en question serait passible d'une telle 
sanction. 

765 Je remercie David Seddon pour cette analogie. 
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A la fin de l’année 1966, certains notables d'Aith 'Arous se sont rendus à Rabat pour protester contre 
le programme de reboisement, mais en vain. Tous les habitants de la région étaient unanimement contre 
ce programme qui leur faisait perdre des parcelles importantes de leurs propriétés, mais ils ne pouvaient 
rien y faire. En effet, le programme avait rogné sur des parcelles en montagne appartenant a des 
particuliers (en jachére ou non), sur lesquelles des figuiers, des amandiers et des vignes avaient été plantés 
par le passé. 


Plus d'un millier de travailleurs locaux travaillaient pour le projet, et chaque homme, à partir de 1967, 
recevait 2 DH (200 frs.) et 5 kg de farine par jour, du "bureau" au marché du mercredi de Tourirth ; les 
fonds émanaient manifestement directement du ministère de l'Agriculture. Ceux dont les propriétés ont 
été confisquées pour implémenter le projet n'ont cependant reçu aucune indemnisation, et ces propriétés 
comprenaient souvent des terres afras réservée à la culture sèche de céréales situées à une certaine distance 
des maisons (celles de l'Ass, par exemple, devaient être confisquées en 1968), bien que les champs irrigués 
près des maisons elles-mêmes soient épargnés. A la fin de l’année 1967, Qoubba Hammam était le seul 
sommet d'Aith Tourirth que le programme ne s'était pas encore approprié. Sur Adhrar n-Baghdad, chaque 
jma'th avait autrefois ses propres terres afras, et celles-ci avaient même été subdivisées en fonction du 
lignage ; mais elles ont toutes été confisquées et aucune indemnité n'a été versée jusqu'à présent. (Les Axt 
Touzine et les Igzennayen devaient faire l'objet de programmes similaires de reboisement en pins, mais à 
la fin de l'année 1967, ces programmes n'avaient pas encore commencé). 


Le projet de développement de la moyenne et de la basse vallée du Nkour, ainsi que de toute la plaine 
d'Al-Hoceima, de Mnoudh (Aith Bou 'Ayyach) jusqu'à la mer, était d'une toute autre nature : une 
plantation de canne à sucre d'environ 2600 hectares (Carte XIT). Cependant, les lignes directrices du projet 
semblaient être les mêmes : les zones reboisées dans le Jbel Hmam et la nouvelle plantation dans la plaine 
devaient, aux yeux des autorités marocaines, être déclarées "terres domaniales". Ce concept de propriété 
foncière d'inspiration purement française (introduit ailleurs au Maroc, mais jamais au Rif) devait être 
soutenu par l'armée et par les armes des nouveaux gardes forestiers. Le projet incluait même les collines 
bordant immédiatement la plaine. Bien entendu, la résistance des Aith Waryaghar à cette idée était totale, y 
compris même certains qaïds administratifs, après des périodes de service assez longues dans le Rif, en 
venaient manifestement à partager le point de vue des locaux. Les autorités subalternes, cheikhs et 
maqaddem, tant dans la plaine qu'à Jbel Hmam, s'y opposaient avec acharnement, et même s'il n'y a 
toujours pas de partis politiques dans la province d'Al-Hoceima (à l'exception d'une minorité insignifiante 
représentée par le parti de l'Istiqlal), le fossé entre les hautes autorités provinciales et la population locale 
commençait à se creuser davantage encore. 


À Aith Bou 'Ayyach, il semble qu'il y ait même eu une tentative de plantation de kif, farouchement 
combattue par les autorités.766 Les gardes forestiers se déplacent toujours armés et en binôme, et le laisser- 
faire des Espagnols en matière de coupe de ghaba ou de broussailles appartient au passé. Le projet organisé 
sous l'égide du D.E.R.R.O.-F.A.P. (U.S.A.C.) dans le bas Nkour devait désormais essayer de s'attaquer à la 
racine des différends entre les Aith Waryaghar et les pouvoirs provinciaux, ainsi que de résoudre les 
problèmes d'ingénierie et autres dans une région où non seulement il n'y a jamais eu de "terres 
domaniales" (notion qui trouve son origine non pas dans la charia, mais dans le droit romain), mais où les 
cours d'eau et la composition du sol changent invariablement tous les cent mètres ou presque. Il a 
également été question d'un barrage sur la rivière Nkour à proximité de Mnoudh et un autre sur le Bas 
Ghis à un endroit situé en amont du pont qui relie Ajdir à Imzouren.’” 


A la fin de l'année 1967, on ne savait pas encore quel type de dédommagement, s'il y en avait un, serait 
versé aux Aith Waryaghar pour la conversion de leurs propriétés privées en terres domaniales, bien qu'un 


766 Pour une excellente présentation des problèmes de natures diverses posés par la culture du kif dans le Senhaja 
Srair à l'heure actuelle, voir l'exposé magistral de Gérard Maurer, "Les Paysans du Haut-Rif Central’, Revue de 
Géographie du Maroc, 14, 1968, pp. 3-70, voir en particulier pp. 54-56. Il convient de préciser que la région étudiée 
par Maurer est plus pauvre encore que celle d’Aith Waryaghar. 

767 Rémy Leveau, communication orale, 1967. 
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informateur, au moins, ait pensé que leur dédommagement en tant que travailleurs salariés dans les 
plantations serait considérable. Mais c'est justement là le problème : dans la plaine comme à Jbel Hmam, 
les premiers à répondre aux offres de travail journalier ont été les plus pauvres, les ikhammassen, puis les 
plus pauvres des membres ordinaires de la tribu, et enfin presque tout le monde. Ce qui est en train de se 
passer, en effet, et avec une rapidité fulgurante, maintenant que le processus à commencé, c'est que les 
Aith Waryaghar sont en train de se passer d'une tribu, dotée d’une idéologie tribale très forte, à un 
prolétariat rural, qui, lorsque le processus de transformation sera achevé, la situation deviendrait, selon 
l'auteur, potentiellement très explosive. 


Comme l'a fait remarquer Douglas Ashford’, les avantages initiaux découlant d'une forme aussi 
radicale de changement social sont rarement répartis équitablement, et c'est précisément l'objet du 
processus politique. I] ne fait aucun doute non plus qu'il aurait été impossible d’épargner indéfiniment le 
Rif et les Aith Waryaghar, et encore moins en tant que zone agricole, compte tenu de sa pauvreté. L'espoir 
actuel réside principalement dans les envois de fonds des travailleurs Aith Waryaghar (et d'autres Rifains) 
qui émigrent en Europe occidentale, dont le nombre est faible mais en constante augmentation. L'espoir 
n'est pas immense car le nombre de ces travailleurs n'est qu'une goutte d'eau dans l'océan par rapport à la 
force de travail totale de la tribu, mais il semble, pour l'instant, que ce soit une façon d'éviter le double 
problème de la pauvreté et de la croissance démographique (à raison de 3. 5% par an), un problème qui, 
en dernière analyse, ne semble admettre d'autre solution que celle impliquant par un changement culturel 
radical, qui pourrait être moins douloureux si les Aith Waryaghar et leurs voisins avaient pleinement accès 
à une éducation et à une formation "industrielles". 


L'avenir semble donc bien sombre. Le Rif est reconnu à tous les niveaux comme étant peut-être la 
région la plus sous-développée du Maroc ; et pourtant le sentiment dominant parmi les Aith Waryaghar 
n'est pas de se mettre au travail et de développer la région, mais d'en sortir et de trouver ailleurs un travail 
meilleur et plus rémunérateur. Nous revenons donc à la relation ambigué d'amour-haine entre les Aith 
Waryaghar et leur terre érodée, infertile et surpeuplée : les Aith Waryaghar sont eux-mêmes exaspérés par 
son improductivité, mais ils ne veulent pas que quelqu'un d'autre la leur prenne. Ainsi, les projets de 
développement tels qu'ils sont actuellement conçus par l'administration ne peuvent que susciter le 
mécontentement à long terme. 


L'auteur du présent ouvrage n'hésite pas à exprimer sa sympathie et son affection, voire son 
admiration et son respect pour les Aith Waryaghar, qui ne sont certes pas "la tasse de thé" de tout le 
monde, mais qui, pour trouver un terrain d'entente durable avec le Maroc et le monde modernes, doivent 
revoir leurs positions fondamentales. La longue marche, voire le fossé, qui sépare la résistance à la 
coopération nécessitera un maximum d'ajustements. Il n'est pas encore certain que les Aith Waryaghar 
soient en mesure de procéder à cet ajustement en réponse aux pressions qu'ils subissent. Mais au milieu 
des années 1970, l'accélération massive de la migration de la main-d'œuvre rifaine (y compris celle des Aith 
Waryaghar) et marocaine en général vers l'Europe, ainsi qu'une adaptation toujours plus grande à la société 
industrielle, auguraient bien de l'avenir. 


768 Communication personnelle, 1969. 
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GLOSSAIRE 


Les personnes familiarisées avec les langues sémitiques ou amazighes reconnaitront la maniére 
dont le glossaire est organisé, mais une note sur ce point peut s'avérer utile. Dans les langues appartenant à 
ces familles, l'unité lexicale fondamentale est la racine consonantique trilitére : ainsi, en arabe, la racine &-+- 
b a pour signification de base "écrire" ; l'ajout d'infixes vocaliques, ainsi que d'autres préfixes ou suffixes 
éventuels, constitue le mot. A partir de &-+, on obtient kateb, "scribe, clerc" ; Ritab, "livre" ; kotob, "livres"; 
maktaba, "bibliothèque" ; yaktobo, "il écrit", etc. Il existe de nombreux affixes de ce type employés dans les 
différentes formes du pluriel des noms, une question beaucoup trop complexe pour être décrite 
complètement ici. Un dispositif très fréquent pour pluraliser les formes masculines en rifain est un préfixe 
i- avec un suffixe -n attaché à la forme de base. De nombreuses entrées du glossaire incluent les pluriels, 
mais il n'a pas semblé nécessaire d'énumérer tous les pluriels séparément. Les formes apparentées en 
général peuvent être identifiées ou localisées en recherchant les trois consonnes clés ou les groupes de 
consonnes. S'il y a plus de trois unités de ce type dans un mot, celles du milieu ou de la fin sont le plus 
souvent les plus importantes ; les initiales m-, y-, +, it., +, dh- sont des préfixes fréquents, et il y a aussi une 
large classe de suffixes. 


Le glossaire contient des éléments qui ne figurent pas dans le texte ; ils sont intégrés ici pour 
l'intérêt qu'ils peuvent présenter pour le spécialiste et pour compléter le peu de publications sur la langue 
rifaine. 


Les abréviations utilisées dans le glossaire sont les suivantes : R., "Rifain" ; A.M., "arabe 
marocain" ; A.L., "arabe littéraire" ; Adj., "adjectif" ; P/, "pluriel" ; Sing, "singulier" ; Fem. "féminin" ; 
Masc. "masculin" ; Fr., "français" ; Esp., "espagnol". 


Comme indiqué dans la note sur la translittération au début de cet ouvrage, il n'a pas été possible 
d'utiliser des lettres arabes spéciales ou des signes diacritiques. Par conséquent, le ‘ain, la fricative 


pharyngée voisée distinctive, est représenté par le " '" 


, et les mots commençant par cette consonne sont 
répertoriés dans une section à la fin du glossaire. Bien que les consonnes pharyngalisées ou "emphatiques" 
ne soient pas identifiées comme telles dans leurs occurrences dans le texte, les mots contenant une 
consonne emphatique en position initiale sont répertoriés dans une section distincte pour chacune de ces 
consonnes : Les lettres arabes Dad, Ha, Sad, et Ta, emphatiques, par opposition à dal, ha, sin et fa, qui ne 


sont pas pharyngés. 


Il convient de souligner que les noms rifains commençant ou préfixés par a- dans ce que l'on 

¢ q 
pourrait appeler "nominatif" prennent ov dans ce que l'on pourrait également appeler "génitif", comme 
objets de prépositions ou dans la construction. 


abarkan (R.) : foncé-complet (adj.). 


abaroudi (pl. ibaroudiyyen : A.M. baroudi, la'b Lbaroud) littéralement "joueur de poudre", deux ou 
quatre hommes qui exécutaient une danse de guerre pédestre, en agitant leurs fusils et en mimant les 
manœuvres de la bataille : c'était une pratique antérieure à l'époque d'Abdelkrim. Voir aussi za'yan r-baroud, 
la danse de guerre. 


abarrah (pl. ibarraben : A.M. barrah) : crieur public au marché, membre d'un groupe professionnel 
méprisé, de statut inférieur, sans propriété et endogame (y compris axyyar ou peseur de marché) originaire 
d'Axt Touzine. 


abarrani (pl. ibarraniyyen : A.M. barrani) : étranger. 


abbich (R.) : sein. Se retrouve dans les termes dérivés de parenté, comme owwa-s 2g-oubbich, frère 
adoptif, et outchma-s zg-oubbich, sœur adoptive. 


abrid (pl. ibriden : R.) : chemin, route. 
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abrour (R.) : pénis ; abrour awthem (Vou, abrawthem= transsexuel) (R.), littéralement "pénis mâle”, 
désigne l'impuissance d'un homme, seule condition permettant à sa femme de divorcer (talaq ou ourouf ; 
voir ci-dessous). 


adjoun (R.) : tambourin à sonorité grave. 
adhfer R.) : neige. 
adbrar (pl. idhourar : R.) : montagne. 


adbrib (pl. idbriben : A.M. “ib, ennemi") : toute personne fuyant les conséquences de ses actes dans 
une querelle de sang, et passant à un autre clan ou une autre tribu, que la résidence permanente dans la 
nouvelle localité ait été établie ou non. 


adbou (R.) : vent. 


adhouggwar (R.) : parent par alliance (terme de référence pour le père de l'épouse, et terme de 
référence et d'adresse pour le frère de l'épouse) ; pl. idhouwran (£), parents par alliance (collectivement) ; 
dhadhouggwatch (R) : mère de l'épouse, c’est le mari qui parle, terme de référence uniquement ; voir ci- 
dessous. 


afedjah (pl. ifediahen: A.M. fellah): fermier, paysan, agriculteur. 
afqir (pl. ifqiren : A.M. fair, pl. fougra) : membre d'un ordre religieux (Derqawa, 'Alawiyyin, etc.). 


afras (pl. fouras : R.) : champ de culture sèche généralement situé à une certaine distance de la 
maison du propriétaire. 


agharbi (pl. igharbiyen : R., de A.M. gharb, "ouest") : tout Marocain arabophone de la "zone sud". 
agharrabou (pl. igharrouba : R.) : barque utilisée pour la pêche sur la côte méditerranéenne. 
aghroum (R.) : pain. 

aghzar (pl. ighzran : R.) : rivière principale (telle que Ghis ou Nkour) 


aguexzar (pl. iguezzaren : A.M. guezzar) : boucher, généralement membre du sous-clan l'akkiven, 
généralement aussi de statut inférieur et endogame. 


agmir (pl. igmiren : R.) : bordure, limite. 


agraw (pl. igrawen : R.) : réunion du conseil de clan ou de tribu et, plus précisément, le site 
(généralement juste à côté du marché) où se tient une telle réunion. 


agzmir (R.) : lavande. ((De la forme A.L. de ce terme, 4/-khouzama, dériverait le nom d'Al-Hoceima 
(hautement improbable !!). 


abarmouch (pl. iharmouchen : R.) : garçon. 

abarraz ( A.M. harra?) : bandeau brodé porté par les jeunes filles célibataires. 
abidbar (R.) : boiteux (surnom de "Amar Ouzzougwagh). 

abiyyan (A.M. hiyyan) : période du printemps correspondant à la mi-mars environ. 


abdbanast tamgharth (R., mais de A.M. hdiya," cadeau ") : " don " normal d'une femme en mariage 
par un lignage à un membre d'un autre lignage, pour une raison particulière ou pour un service rendu ; 
dans ce cas, le paiement de la dot (s-sdhaq, voir ci-dessous) correspond à environ la moitié de ce qu'il 
devrait être en temps normal. 


abimi ( A.M. himmi) : un homme d'honneur et de pudeur. 
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Aith (R) : 1) préfixe nomenclatural masculin pluriel signifiant "peuple de" et suivi soit du nom 
d'un individu, soit de celui d'une localité. C'est un marqueur caractéristique de nombreux noms de 
lignages, de la plupart des noms de communautés locales et de presque tous les noms de sous-clans (ex. : 
Aith Tourirth), de clans (ex. : Aith Bou 'Ayyach) et de tribus (ex. : Aith Waryaghar). Il désigne 
collectivement la population totale du groupe en question, hommes et femmes. 2) (dhjou- (R.) : forme 
masculine singulière de aith, ci-dessus, et signifiant "personne (de)", dans les mêmes contextes (par 
exemple, dhou-Tourirth, dhou-Bou 'Ayyach, dhou-Waryaghar). 3) Souyth (R) : préfixe nomenclatural féminin 
pluriel, équivalent de aith susmentionné, signifiant " les femmes de", dans les mêmes contextes (ex. : 
Souyth-Tourirth, Souyth-Bou 'Ayyach, Souyth-Waryaghar). 4) dhou (R.) : forme féminine singulière de souyth, ci- 
dessus, et signifiant "femelle" dans les mêmes contextes (par ex. dhou-Tourirth, dhou-Bou 'Ayyach-th, dhou 
Waryaghar-tch). 


aitharbi'in (contraction de aith + tharbi'in ; sing. outharbi'in : R.) : dénomination collective du corps 
politique, des conseillers ou membres du conseil qui assistent à l'agraw ou au conseil du clan ou de la tribu, 
mentionné plus haut. Le sens littéral du terme n'est pas "les gens des quarante", mais "les gens du peuple" 
(dharbi'in, sing. dharbi'th), et donc "les représentants du peuple" 


aithbab n-taddarth (sing. bab n-taddarth : R.) : littéralement "propriétaires de la maison", et peut être 
utilisé dans ce sens, mais c'est aussi une circonlocution pour jnoun (voir ci-dessous). 


aithbab ou-khkham (sing. bab ou-kbkham : R.) : littéralement "propriétaires de la chambre", et peut 
être utilisé dans ce sens, mais c’est également une citconlocution pour se référer aux jnoun (voir ci- 
dessous). 


aithma (sing. ouma ; aith 'azizi, aith 'amoumi, iben'azizithen, dha ben'ammout (R) : "frères", au sens 
propre et au sens classificatoire du terme : agnats, membres agnatiques d'une lignée donnée. Le premier 
terme, aithma, indique que les agnats d'une personne sont ses fréres, tandis que les autres soulignent les 
implications inhérentes au systéme de lignage agnatique, c'est-a-dire que les agnats d'une personne sont 
également les fils des frères ou des oncles paternels de son père (frère du père R. ‘437, A.M. ‘ammi) - les 
premiers sont donc les "gens du frère" et les autres sont les "gens de l'oncle paternel". 


ajellikh (R) : personne aux lèvres gercées. (Bow Jellikh était le surnom de Mouh Akkouh 
Ouzzougwagh). 


ajebri ( A.M. Jebli) : Jebli, membre d'une tribu arabophone originaire des Jbala, à l'ouest du Rif. 


ajedwil (A.M. jedwil, probablement du A.L. jadwal= tableau, diagramme) ) : livre en arabe traitant de 
l'utilisation des charmes et des amulettes. 


ajjit R.) : berge d'une rivière. 

ajenna ( A.M. jenna) : le ciel, le paradis. 

ajriyyes (R.) : glace, givre. 

akhaddam (pl. ikhaddamen : A.M. khaddam) : ouvrier, journalier, en Algérie et ailleurs. 


akhammas (pl. ikhammassen : A.M. Rhammas) ; métayer, chef de famille pauvre qui travaille pour un 
homme mieux loti pendant une année agricole complète en échange d'un cinquième de la récolte. 


akhkham (pl. ikhkhamen : R.) : pièce d'une maison ; dhakhkhand (pl. dhikhkhamin : R.) forme 
féminine et diminutive d’akbkham, ci-dessus, avec le sens supplémentaire, à Ajdir dans la plaine d'Al- 
Hoceima, de" sous-lignage ". 


akbrouf (R.) : les mauvaises herbes qui poussent sur un terrain et qui doivent être éliminées par 
brûlis au début de l'automne, avant le début des pluies et des labours. 
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akkoub (R.) : lit. "plus jeune (cadet), plus petit ", adjectif descriptif désignant le plus jeune des deux 
membres d'une même lignée qui portent le même nom (par exemple, Mouh AkRouh par opposition à Mouh 
(Amegran=plus grand, ainé)). 


akechchoudh (pl. ikechchoudben : R.) : bois. 
aman (R.): l'eau. 

amarboun (A.M. marhoun): otage. 
amarwas (pl. imanwassen: R.) : dette. 


amazigh (R) : 1) Amazigh, Rifain, bien que ce dernier sens soit moins couramment employé que 
arifi (voir ci-dessous). 2) Imazighen (R.) : pl. de Amazigh, ci-dessus, bien que dans le sens de " Rifain ", 
moins couramment employé que #ifiyyen (voir ci-dessous). 3) dhmazighth (R.) : la langue rifaine, qualifiée de 


chelba rifiya où simplement de chelha dans l'A.M. 


amedhyaz (pl. imedhyazen : R.) : musicien, engagé pour des occasions festives, membre d'un groupe 
professionnel de statut social inférieur, en grande partie sans propriété et endogame, originaire d'Axt 
Touzine. L'instrument de musique caractéristique joué par /'amedhyaz est zammar (voir ci-dessous), et son 
autre spécialisation professionnelle est l'élevage de chevaux et d'ânes pour la reproduction de mules. 


a(e)medzzi (R.): thuya. 
am(n)ehbous (A.M. mahbous): prisonnier. 


amghar (pl. imgharen : R.) : littéralement "homme adulte". Désigne principalement le conseiller ou le 
membre du conseil du clan ou de la tribu aitharbi'in (voir ci-dessus) à l'agraw du clan ou de la tribu (voir ci- 
dessus). Signification secondaire : terme de référence de la parenté par alliance par lequel une femme 
mariée désigne le père de son mari. 


amabdar (pl. imahdaren : A.M. mhadri, pl mhadra) : élève, petit garçon recevant l'enseignement 
coranique du fqih (voir ci-dessous) à la mosquée de sa communauté locale. 


ambajar (pl. imbajaren : A.M. mhajer) : littéralement " celui qui a émigré ". Se dit d'une personne qui 
s'est "naturalisée" dans un clan ou une tribu qui n'est pas la sienne où il a établi sa résidence permanente, 
quelle qu'en soit la raison, et pas seulement parce qu'elle a été contrainte à l'exil en tant qu'adhrib (voir plus 
haut). 


amenghi (pl. imenghan : R.) : combat, rixe, bataille. Se rencontre également comme verbe, par 
exemple dans Ath X menghan jarassen, "Les Aith X (peuple de X), se sont disputés entre eux". 


amensi (R.) : déjeuner, diner, repas. 
amexsa (pl. imexsawen : R.) : gardien de troupeau, berger. 


amjabadh (pl. imjabdhen : A.M. mjahed: A.L. mojabid) : combattant du djihad ou de la guerre sainte 
contre les chrétiens ; désigne notamment toute personne tuée au combat en tant que martyr pour la foi 
musulmane. 


amegran (pl. imeqranen : R.) : grand, important, supérieur, comme dans amghar amegran, " membre 
supérieur du conseil ". Le pluriel #egranen est synonyme d'imgharen, et le singulier peut également être 
utilisé pour désigner l'aîné de deux membres d'une même lignée qui portent le même nom (par exemple, 


Mouh Amegran pat opposition à Moub Akkoub). 


amrabedh pl. imrabdhen (A.M. mrabet, pl. mrabtin) : techniquement, un saint homme dont la baraka 
(voir ci-dessous) ou la sainteté est accordée par Dieu par l'accomplissement de miracles ou d'autres bonnes 
œuvres, par opposition au chérif : la sainteté par résultant d’un exploit que d’une attribution ou 
descendance du Prophète. Cette distinction est reconnue de facto par les Aith Waryaghar, qui désignent 
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néanmoins collectivement les membres de toutes les lignées saintes par le terme Imrabdhen (comme ils le 
font pour leur propre clan intrusif et "cinquième" qui porte ce nom), qu'ils soient réputés posséder la 
baraka ou non - et dans le cas du clan Aith Waryaghar ou "cinquième" des Imrabdben, 90 % d'entre eux ne 
la possèdent pas, et sont donc des lignées "saintes laïques" par opposition aux lignées "saintes saintes". Le 
terme peut également faire référence à la tombe du saint en question (voir également salh, ci-dessous). 


amsassar (pl. imsassaren : R.) : celui qui provoque des troubles sur le marché (voir dhamsassetch, ci- 
dessous). 


amcharedh (A.M. mcharet, contracté") : le maitre d'école (fqih : voir ci-dessous) de la mosquée de la 
communauté locale. 


amettin (R.) : une personne décédée. 


amxari (M.A. mkari) : garçon sous contrat annuel ou jeune homme célibataire de tout âge qui aide 
Pakhammas dans les tâches agricoles et est payé en nourriture, en argent et en vêtements. 


amzoghar n-dhgharya (R.) : djinn féminin malveillant (dhajennith : voir jnoun ci-dessous). 


amzir (pl. wmeziren : R.) : forgeron, membre d'un groupe professionnel de très basse condition, 
largement sans propriété et endogame, originaire d'Axt Touzine ; dhamzitch (féminin d'amzir : R.) : femme 
ou fille d'un amzir, ci-dessus, considérée comme une prostituée par les Aith Waryaghar. 


amziw (R.): ogre. 
amezzough (pl. imexzoughen: R.): oreille. 


amezzyan (pl. imezzyanen: R.): lit. "plus petit, plus jeune" (voir akkouh, ci-dessus, adjectif désignant le 
plus jeune de deux membres d'une même lignée qui portent le même nom (par exemple, Mouh Amezzyan 
par opposition à Mouh). Synonyme de 4kkoub, bien que plus fréquent chez les Igzennayen que chez les 
Aith Waryaghar. Au pluriel, la forme désigne les "mineurs". 


anebdhou (R.) : été. 
anebji (pl. inebjiwen : R.) : invité. 
annar (pl. inourar : R.) : aire de battage. 


amegsar (R.) : point où l'eau est déviée d'un canal d'irrigation afin d'irriguer un champ ou une 
parcelle de terre. 


antabhar (ou ansrem) ( A.M. t-hara) : circoncire. 

anou (pl. anouthen : R.) : puits, puits naturel. 

anzar (R.) : pluie. 

agensour (pl. iqansouren:R.) : visage ; bou dhnain iqansouren (R.) : personne à deux visages (hypocrite). 
agardach (pl. igardachen : R.) : carde à laine. 

agarqach (pl. igarqachen : R.) : personne couverte de taches de rousseur. 

aqoudbadh (pl. igoudhadhen : R.) : court, personne de petite taille. 

aqoubbani ( A.M. qoubbani) : personne analphabète. 
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aqouwwadb (R.) : proxénète, maquereau, souteneur. 


aqouwwam (pl. igonamwwamen : A.M. gouwwam "expert, évaluateur") : spécialiste, comme au temps du 
Protectorat espagnol, du droit coutumier en matière d'agriculture et d'irrigation. 


arassag ( A.M. rassaq) : rétameur. 
argaz (R.) : homme, mari ; dhargazth (R.) : courage, bravoure. 


arifi (pl. irifiyyen : A.M. rifi, pl. rou'afa ou riyafa) : Rifain (homme) ; dharifith (pl. dbirifiyyin: ; A.M. 
rifiyya) : Rifaine (femme). 


arwa (assarweth) (R.): battage: issarwath (R.): il bat. 


raddja ( A.M. lalla) : Le sens premier est "dame" ; le sens secondaire est un terme de parenté par 
lequel le locuteur appelle la femme ou les femmes de son père autres que sa propre mère. Dans la plaine 
d'Al-Hoceima, il s'agit également d'un terme de civilité pour désigner la sœur aînée. 


adsas ( A.M. Has) : fondations d'une maison. 
arma (R.) : herbe qui pousse en bordure de l'eau, particulièrement bonne pour les ovins. 


armes (pl. crouwsan : R.) : terme de référence de la parenté par alliance pour désigner le frère du 
mari, pour une femme mariée ; dharwesth (pl. dhirouwsin : R.) : terme de référence de la parenté par alliance 
pour désigner la femme du frère du mari, pour une femme mariée, et deux femmes qui épousent des 
frères sont des dhirouwsin l'une pout l'autre. 


assardboun (pl. issardhan: R.): mulet. 
assebhan (R.) : bon, beau. 


asrif (pl. isrifen : A.M. slij) : terme de parenté par alliance, pour se référer et s'adresser, désignant le 
mari de la sœur de l'épouse, quand c’est le mari qui parle, deux hommes qui épousent des sœurs sont ésrifen 
l'un pour l'autre ; dhasrifth (A.M. slifa) : terme de parenté par alliance, de référence et d'adresse, désignant la 
sœur de l'épouse, si c’est le mari qui parle. 


asghar (R.) : charrue. 
assennan R. ; chardon, épine. 
assougwas (R.) : année ; assougwas n-tfedjahth (R.) : année agricole (voir r-'am, ci-dessous). 


assendoug (pl. issendougen : A.M. sendoug," boîte ") : coffret ou malle contenant tous les vêtements 
de la mariée achetés par son père avec la dot (sdhaq ; voir ci-dessous) ; il est chargé sur une mule derrière 
celle qu'elle monte elle-même jusqu'à la maison du marié le troisième jour de la cérémonie du mariage 
(dhameghra : voit ci-dessous). C'est aussi la caisse qui se trouve à Fès et dans laquelle sont conservées toutes 
les généalogies des chorfa Idrissides (voir ci-dessous). 


achbar (pl. ichbrawen : R.) : casemate de défense durant les querelles de sang d'une hauteur d'un 
mètre à un mètre et demi, autrefois située près de presque toutes les maisons d’Aith Waryaghar, et équipée 
d'une meurtrière. Démantelée sur ordre d'Abdelkrim en 1922. 


achekkam (pl. ichakkamen : A.M. chekkan) : délateur, mouchard. 


achrix (pl. ichrixen : A.M. chrik) : partenaire commercial, ou partenaire dans toute relation 
contractuelle (chirxth : voir ci-dessous) impliquant l'agriculture ou l'élevage. 


achouwwar (pl. ichouwwaren : A.M. chounwal, huitième mois de l'année musulmane (... !!)) : 
moissonneur. 
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atharras (pl. yougdhan ou midden, "gens" : R.) : personne. 


athmmoun oroum (R.) : meule de paille conique placée sur l'aire de battage par l'akhammas (voir ci- 
dessus) pour servir de fourrage aux animaux, une fois la récolte rentrée. 


awardbi (pl. wardhan R.) : visite rendue par les parents de la mariée aux époux sept jours après la 
consommation du mariage. 


awthem (pl. avathman : R.) : male. 

awrith (pl. iwrithen : A.M. writ) : héritier, toute personne qui peut hériter. 

awessar (pl. ävessoura : R.) : vieil homme. 

aweqqaf (A.M. wegqaj) : surveillant, contremaitre des ouvriers dans les fermes françaises d'Algérie. 


awzir (pl. vziren : A.M. wazir) : littéralement "ministre" ; désigne un jeune homme de la famille de 
la mariée ou du marié qui l'accompagne au cours de la cérémonie du mariage. Comme il y a plusieurs 
jeunes gens dans chaque cas, c'est le pluriel qui est généralement employé. Dhawzirth (pl. dhiwzirin : A.M. 
wazira), littéralement " ministre féminin ", désigne l'équivalent féminin d'agir, car la mariée et le marié ont 
tous deux des filles non mariées pour les accompagner. 


axarxour (A.M. Rarkour) : tas de pierres commémorant généralement un endroit où un saint s'est 
arrêté pour se reposer ou prier. Chaque passant est censé ajouter une pierre à la pile. Dhaxarxourth est la 
forme féminine et diminutive (comme dans Dhaxarxourth n-Sidi Hand ou-Moussa, a\"Ass, Aith Touirth). 


axiyyar (A.M. Æiyyal) : peseur du marché, membre du même groupe professionnel de statut 
inférieur, largement dépourvu de propriété et endogame, originaire d'Axt Touzine, que /'abarrab (voir ci- 
dessus), et il peut s'agir en fait du même individu. 


axniw (pl. ixniwen : R.) : jumeaux males ; dhixent (pl. dhixniwin R.) : jumelles: dhratha ixniwen : (R.) : 
triplés, "trois jumeaux". 


axsoum (R.) : viande. 


ay-aralla-bouya (R.) : littéralement, "Oh Père et Mère", le refrain traditionnel chanté et dansé par les 
filles célibataires (et par zmedhyazen, pl. d'amedhyaz : voir ci-dessus) dans tout le Rif. Ce refrain est l'un des 
traits culturels les plus marquants de l'ensemble de l'aire linguistique rifaine. 


ayarzim (R.) : pioche. 


ayyaw (pl. ayyawen : R) : terme de parenté à la fois de civilité et de référence désignant, 
essentiellement, quatre catégories fondamentales de parents : 1) l'enfant de la sœur 2) l'enfant de la sœur 
du père 3) l'enfant de la fille et 4) l'enfant du fils. L'équivalent féminin est dhayyawxth, (pl. dhayyawin : R.) : 
L'existence de ce terme de parenté dans les catégories de parenté particulières qu'il englobe modifie le 
système de parenté rifain du type "Soudanais normal" au type "Omaha modifié". Voir le chapitre 8. 


azargan ( A.M. grag) : personne aux yeux bleus. 
azdhadh (R.) : personne mince, maigre. 


azguen (pl. izegnawen : R.) : moitié. Au pluriel, il s'agit d'une relation contractuelle dans laquelle deux 
agriculteurs mettent en commun toutes leurs ressources pour une année, divisent le travail en parts égales 
et partagent la récolte de la même façon. 


azegrar (R.) : grand ; personne de grande taille. 
azedjab ( A.M. jellab) : jellaba, vêtement masculin et féminin typiquement marocain. 


azegza (R.) : vert/bleu. 
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azedjif (pl. izedjifen : R.) : 1) littéralement " tête " ; 2) désigne aussi le chef d'un lignage et, dans la 
plaine d'Al-Hoceima, un membre du conseil de la communauté locale ; 3) au pluriel, /zedjifen, il peut aussi 
s'agir de relations contractuelles concernant l'élevage de chèvres ou de bovins : A possède un certain 
nombre de chevreaux ou de génisses qu'il confie à B pour qu'il les fasse paitre et s'en occupe et, s'ils 
finissent par avoir des petits, ceux-ci sont partagés entre les deux, bien que, pendant la période de 
gardiennage, c'est B qui bénéficie du lait et du beurre. 


azemmour (R.) : oléastre, olivier sauvage. 
azermadb (R.) : (main) gauche, bou zermadb, gaucher. 
azrou (pl. izra : R.) : pierre, rocher. 


azwar (pl. izouwran : R.) : littéralement "veine", mais peut aussi être utilisé pour désigner 1) un 
sous-lignage (voir jajgou, ci-dessous), et 2) métaphoriquement, un "pénis". 


azzongwagh (pl. izxougwaghen); rouge, roux. 
a'affan (R.) : mauvais. 


a'issami (A.M. ‘issawi) : membre de l'ordre religieux ‘issawa, généralement charmeur de serpents, 
chanteur et danseur. 


a'rab (pl. traben: R.): arabe. 


a'achchar ( A.M. 'achchar) : précepteur (des taxes) de marché, considéré comme extrêmement bas 
dans l'échelle sociale. 


a'assib (pl. @assiben: A.M. ‘assib): agnate. 


a'zib (A.M. ‘azib) : une deuxième maison appartenant à un individu, généralement dans une autre 
communauté locale ; a'azzab ( A.M. 'azzab), une personne qui possède deux maisons et qui fait la navette 
entre les deux. 


a'azri (A.M. ‘azri) : jeune célibataire ; dha'azrith ( A.M. ‘azriya) : jeune fille célibataire. 


baba (A.M. baba): père. 
bandou ( Esp. bandera ?) drapeau. 


(r-) baraka ( A.M. baraka) : littéralement "bénédiction" (et par extension, comme une exclamation, 
"assez !"), la capacité de faire des miracles que l'on pense être conférée par Dieu à qui il veut, mais qui en 
pratique n'est associée qu'à une poignée de saints sélectionnés, qu'ils appartiennent à la catégorie des 
chorfa (voir ci-dessous) ou à celle des imrabdhen (sing. amrabedh ; voir plus haut). C'est également la 
marque de fabrique de ce groupe très spécial de saints connus sous le nom d'awfiya" (sing. wali ; voir ci- 
dessous), ou awliya' allah, "saints de Dieu". 


barra (A.M. barra) : à l'extérieur. 


battou (R.) : division (par exemple, d'une terre ou d'une propriété) ; segmentation (par exemple, 
d'une tribu, d'un clan ou d'un lignage). Bdan, " ils ont divisé (leurs biens) ", en référence aux membres d'un 
groupe lignager donné ; et inversement, our bdan chi (ou ichrixen, " compagnons ", (R., ou mounan," ils se 
mettent ensemble ") " ils n'ont pas divisé " (c'est-à-dire qu'ils sont restés dans un état d'indivision). 
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(r-) baxour ( A.M. bakour) : figue de juin. 
(r-) bhar ( A.M. bhar) : la mer, l'océan. 
Lbit i-nebjiwen (A.M. bit d-diyaÿ) : chambre d'hôte dans une maison. 


bou (A.M. bou) : préfixe nominal dénotant "possesseur (de)", généralement employé en référence à 
des personnes et à leurs particularités ou attributs physiques (par exemple, Bow Zith, "possesseur, mangeur 
d'huile d'olive", Bow Hmara, "celui qui chevauche une ânesse"). Aussi, bou dhnain igansouren (R.) personne à 
deux visages ; bou hber, esprit, âme; bou ichettiban (R.), menteur ; bou mwarith ( A.M. bou muwarith) 
fonctionnaire qui, à partir de l'époque du Protectorat, prend en charge les biens de toute personne 
décédant sans laissé d’héritiers ; bou ragab (pl. aith bou raqab : A.M. raqba, “responsabilité, obligation"), 
tueur; bou chfar (littéralement "possesseur de silex"), fusil à silex ; bou seba’ izedjifen (littéralement 
"possesseur de sept têtes"), un monstre légendaire à sept têtes. L'équivalent féminin est mou (A.M. 
moulat). 


(r-) bour (A.M. bour) : culture sèche, par opposition à une agriculture irriguée. 


(r-) bouchta ( A.M. bousta, "poste") : le messager clanique ou tribal qui ramenait dans le Rif les 
envois pécuniers des travailleurs immigrés en Algérie, et qui le fait aujourd'hui (il s’agit des années 60 et 70 
du 20ème siècle) pour les nouveaux travailleurs immigrés en Europe de l'Ouest, malgré les restrictions 
douanières marocaines. 


D 


(Lettre arabe dal : 3) 


dqaf ( A.M.) : type de charme d'amour réalisé par un fqih (voir ci-dessous). 
Davla Jomhouriya Rifiyya (A.L) : "Etat républicain rifain" fondé par Abdelkrim (1921-1926) 


da'ira (A.M. da'ira) : Terme administratif marocain moderne désignant "cercle", par exemple da'irat 
Ajdir où da'irat Bni Waryaghal "cercle administratif de Bni Waryaghal". 


dyireth dhamezzyand (R. "petite nuit"), 26 Ramadan ; djjireth dhamegrand (R. “grande nuit"), 27 
Ramadan, la "nuit du destin" (lorsque Dieu envoya le Coran du ciel au prophète Mohammed). 


dwarou (aussi. srävriw : R.) : ululation, exprimée sous forme de yosyouyonyouyou | par les femmes, en 
coulisse, à l'occasion des fêtes, pour marquer l'approbation et les applaudissements. 


douh (A.M. -louh) : ardoise en bois sur laquelle un petit garçon étudiant à la mosquée locale 
(comme amahdar : voir plus haut) apprend à écrire les versets du Coran. 


djyari (A.M. hali) : période de quarante jours de grand froid en hiver (dhjaresth : voir ci-dessous), et 
opposé à la période de quarante jours de grande chaleur (swayem) en été (anebdhou : voir plus haut), au 
cours de l'année agricole (assougwas n-tfedjabth, ci-dessus, ou t-'Am, ci-dessous). 


(d-) dfou' (A.M. d-dfou') ; à Aith Waryaghar, le premier jour de la cérémonie de mariage de trois 
jours (également appelé r-hanni amezzyan : voir ci-dessous). 


(d-) diyyeth (A.M. diyya) : prix du sang, payé par un meurtrier aux descendants de sa victime si ceux- 
ci l'acceptent, et payé seulement après que les démarches appropriées aient été entreprises. (L'acceptation 
du prix du sang était de toute façon rare). Cette indemnité aurait atteint 1200 duros Hassani à Jbel Hmam, 
alors que dans la plaine d'Al-Hoceima, elle aurait été beaucoup plus basse. Les facteurs d'évaluation 
dépendaient à la fois des circonstances et de la coutume locale (7- qa'ida : voir ci-dessous), et le montant 
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était donc flexible. En tout état de cause, l'importance structurelle de l'indemnité était fortement éclipsée 
par la notion de (r-) hag, l'amende imposée par les membres du conseil en cas de meurtre sur le marché 
(voir ci-dessous). Pour une femme, le prix du sang était égal à la moitié de celui payé pour un homme. 


(d-) dchar (pl. r-adhchour : A.M. dchar) : littéralement " village ", mais dans le contexte rifain et Aith 
Waryaghar, il s'agit généralement d'une série d'habitations très dispersées constituant non pas un " village" 
compact mais une " communauté locale " (ou un " hameau "). 


douri (R.) : terme générique pour tout type de relation contractuelle entre deux individus (échrixen : 
voit achrix ci-dessus) impliquant le travail de la terre ; mais il se réfère également à la variété zw#harthen (voir 
ci-dessous) ou "tiers". 


ddoukar ( A.M. doukkar) : figuier male et fruit du figuier. 
d-dwa (A.M. d-dwa) : médicament, quel qu'il soit. 
(d-) dhar (A.M. dhar) : Littéralement "dos", une montagne avec une pente prononcée. 


(d-) damin ( A.M. damin) : parrain, garant du comportement d'un individu donné, généralement 
dans le cadre d'une querelle de sang dans laquelle ce dernier peut être impliqué. Il doit être membre d'un 
lignage neutre. 


(d-) demneth (pl. dmani) : champ de céréales, généralement cultivé en sec, près de la maison, dans le 
sous-clan Aith 'Arous à Jbel Hmam, et dans la plaine d'Al-Hoceima (à Aith Tourirth, ‘gar : voir ci-dessous). 


(d-) dra (A.M. dra) : mais. 


DH : 4 (ou TH: 4) 


Note : Les mots commençant par dh- prennent l'initiale #h- lorsqu'ils sont utilisés dans un contexte 
particulier. 


dbabhiouth (R.) : piège à perdrix, placé sur l'aire de battage (annar : voir ci-dessus). 
dhaddarth (pl. dhoudbrin : R.) : maison. 


dhadhougewatch (pl. dhidhougewarin/ dhidhewrin ; R.) : terme de référence pour la parenté par alliance, 
utilisé par le mari pour designer la mère de son épouse. 


dhafantazith ( Esp. fantasia) : bravade, fanfaronnade. 
dhafedjabth (A.M. filaba) : agriculture. 

dhafroukhth (pl. dhibrighin où dbivrighin ; R.) : fille. 
dbafrouth (R.) collet pour attraper les petits oiseaux. 


dbaghrafth (R.) : turban en laine de style ancien porté par les hommes pendant le Ripublik et 
pendant la période d'Abdelkrim ; parfois également utilisé comme étui à fusil. 


dhaghrasth (R.) : ruche. 
dbaghrith (R.) : canne (dans la plaine d'Al-Hoceima ; dhgabout à Jbel Hmam). 
dhaghzoyth (pl. dhighezza : R.) : jardin potager, toujours irrigué. 


dhaghemmarth (R): chasse; dhagemmarth nr bhar (lit. "chasse maritime"), pêche; agemmar (pl. 
igemmaren), chasseur. 
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dhagzirth (pl. dhigzirin : A.M. jira) : ile. 


dhabhatch (R.) : brancard sur lequel le corps est transporté par les personnes en deuil jusqu'au 
cimetière (/edbran : voir ci-dessous). 


dhabwit (R., ou r-hawdb, pl. r-hwadh : A.M. bawd) : 1) subdivision d'une sous-parcelle (dhathoutch : 
voir ci-dessous) sur une terrasse irriguée (dhaqirat : voir ci-dessous) : également, tout trou dans cette 
même parcelle dans lequel sont plantés des légumes ; 2) nid de perdrix. 


dhahendith (A.M. hendiyya) : (fruit de) cactus. 
dbaidba (R.) : pin. 

dhaidhwarth (R.) : vêtement extérieur féminin. 
dhainnourth (A.L. tannoura): four à pain. 

ajjar (A.M. Hajal): veuf. 

dHajatch (A.M. Hajala): veuve. 

dhjarsth (R.) : hiver. 


dhajettouyth (A.M. geftaya) : mèche de cheveux occipitale portée autrefois par tous les hommes 
rifains (et connue sous le nom de dhamzourth dans la plaine) et rasée sur ordre d’Abdelkrim. 


dhakhammasth (pl. dhikhammasin : A.M. khoms) : littéralement " un cinquième " et se réfère 


également à n'importe lequel des " cinq cinquièmes " ou cinq unités politiques maximales d'Aith 


Waryaghar (kbams khmas n-Aith Waryaghar ; où Æbamsa n-dkhammassin n-Aith Waryaghar : R.), bien que 
chacun de ces derniers soit plus souvent appelé (7-)-khoms (A.M. &homs comme indiqué plus haut). 


dhakhkhand (pl. dhikhkhamin : R., en usage seulement à Ajdir) ; 1) petite pièce dans une maison 
(voir akbkham, ci-dessus) ; 2) sous-lignage. 


dhmazighth (R.) : la langue rifaine ; amazigh (pl. Imazighen : voir ci-dessus) : un Rifain, un Amazigh. 


dbhamgharth (pl. dhimgharin) : femme, épouse ; terme de parenté, désigne la mère du mari du point de 
vue de la femme. 


dhameghra (R.) : la cérémonie du mariage (se réfère à l'ensemble de la période des trois jours et au 
dernier jour, lorsque la mariée est amenée à la maison du marié, en particulier). 


dhimagra (R.) : moisson, récolte. 
dhamja (R.) : flûte en roseau. 
dhamristh (R. A.M. rhin) : voit (t-) rhin (ci-dessous). 


dhamsassetch (R.) : le fait de provoquer des troubles sur la place du marché en essayant de se battre, 
de sortir un couteau ou de tirer un coup de feu ; dans ce cas, le ag ou l'amende du marché (voir ci- 
dessous) était généralement payé. Amsassar (pl. imsassaren: R.) : toute personne qui cause des troubles sur la 
place du marché. 


dhamsraith (pl. dhimsrayin : R.) : chose. 


dhamourth (pl. dhimoura : R.) : terrain, terre ; dhamourth nr-bour (A.M. bour) terre de culture sèche ; 
dhamourth ou-aman, terre irriguée ; dhamourth dhamssouxith, terre inculte ; dbamourth nr-mourk, terre 
individuelle ; dhamourth nr-habous, terre habous ; dhamourth nr-jma'th (ou r-mechra' : voit plus bas), terre 
communale. 


dhamza (R.) : ogresse. 
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dhamzourth (Jbel Hmam : dhajettouyth : A.M. geftaya : voir ci-dessus) : mèche de cheveux, autrefois 
portée par tous les hommes rifains, et qui a été rasée sur ordre d'Abdelkrim. 


dhamzidha (pl. dhimzidhawin : A.L. masjid; A.M. msid) : mosquée ; dhamzidha n-d-dchar, mosquée de la 
communauté locale (pour l'enseignement du Coran) ; dhamzidha nr-khotbath (A.M. khotba) : mosquée de la 
congrégation où le sermon du vendredi midi est délivré. 


dbandint ( A.M. mdina) : ville. 


dbanoutt (pl. dhinoudbin : A.) : terme de la parenté par alliance, à la fois de référence et d'adresse, 
désignant l'épouse du frère du mari, du point de vue de la mariée. Les femmes de deux frères se 
considèrent mutuellement comme dhinoudin. 


dhagbitch (pl. dhigebbar ; dans la plaine dhaqbitt : A.M. qbila) : tribu, la plus grande unité politique 
traditionnelle du Rif, comme dans dhagbitch n-Aith Waryaghar, dhaqbitch Igzennayen, dhaqbitch n-Aith 
‘Ammarth, dhaqbitch Ibeqqouyen, dhagbitch n-Themsaman où dhaggbitsh n-Axt Touzine. (Même ainsi, avec le pays 
Aith Waryaghar aussi étendu et aussi peuplé qu'il est, et aussi en raison de la division administrative 
espagnole du territoire tribal en trois caïdats, les habitants des hautes terres peuvent parfois parler des 
habitants des basses terres en se référant à eux comme dhagbitch n-waddai, "la tribu d’en bas ", et les 
habitants des basses terres appellent des habitants des hautes terres dhagbitch n dara’ où n-inne, "la tribu 
d’en haut"). 


dhagqarsth (R.) : sacrifice ; ighares Rhass (R.) : littéralement, "il lui a sacrifié", expression employée 
lorsqu'un individu ou un lignage A sacrifie un animal (une chévre, une vache ou méme un beeuf) au profit 
d'un individu ou d'un lignage B en tant que ‘ar (voir ci-dessous) afin de contraindre ou de faire pression 
sur quelqu'un pour qu'il lui apporte son aide. 


dhagirat (pl. dhigiradhin : R.) : parcelle de terre formant une terrasse, toujours sous irrigation. 
dhara (pl. dhariwin : R.) : source, où l'eau jaillit du sol. 


dharfigth (pl. dharfigin : probablement dérivé de PAL. rg, "accompagner", dans le sens de 
"compagnons", "ceux qui marchent et combattent ensemble", et donc "agnats", mais aussi une métathèse 
possible de PA.M. farga, "division", par exemple, d'une tribu ou d'un clan) : lignée patrilinéaire ou 
agnatique, dans laquelle la descendance d'un ancêtre commun dans le patrilignage (qui peut être éloigné de 
quatre à huit générations, voire plus, des membres vivants) peut effectivement être retracée 
généalogiquement (voir également /zjgor, ci-dessous). 


dharga (pl. dhargwin : R.) : canal d'irrigation. 
dhargazt (R. argaz, "homme" : virilité, courage. 


dharva (pl. de memmi, "fils" : R.) : littéralement, "fils", "enfants" ; dharwa n- "fils de" est toujours 
suivi du nom de l'ancêtre du patrilignage du locuteur (ou du sous-lignage s'il souhaite différencier les 
deux). Exemples : Dharwa n-Si "Amar ; Dharwa n-'Aissa Haddou ; Dharwa n-Moub n-Mess'oud ; Dharwa n- 
"Allouch n-Bou Tahar. 


dharwesth (pl. dhirouwsin : R.) : terme de la parenté par alliance, de référence et d'adresse, désignant 
la sœur du mari (fem. de arwes, le frère du mari (voir ci-dessus), du point de vue de la femme. 


dharzefth (R.) : visite des jeunes mariés à la maison du père de la mariée quarante jours après la 
consommation du mariage. 


dhassardounth imedbran (R) : littéralement "la mule du cimetière", animal mythique qui apparaîtra 
pour manger l'herbe poussant sur les tombes à la fin des temps. 


dhasboutch (A.M. sboula) : long poignard droit, porté par tous les hommes jusqu'en 1926 et la fin de 
la guerre du Rif. 
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dbasgharth (pl. dhisseggar: R.) : 1) part, partage ; 2) lot, lors d'un tirage au sort. 


dhachrixth (A.M. charika, chrika) : 1) contrat agricole ; 2) terme de parenté pour désigner la co- 
épouse (voir dhaxna, ci-dessous). 


dbasserth (R.) : moulin ; dhasserth o-fous, moulin à grains (situé dans le quartier des femmes de la 
maison) ; dhasserth w-aman, moulin hydraulique à turbine, appartenant à un particulier ; dhasserth n-zitoun, 
moulin à olives et pressoir à huile. 


dbasrafth (pl. dhissarfin : R.) : silo à grains dans la cour de la maison. 


dbasrighwa (R.) : caroubier, revêtant parfois une importance politique, comme dans dhasrighwa n-Sidi 
Hed, le caroubier sous lequel les membres du conseil tiennent chaque semaine leurs igrawn à proximité du 
marché du mercredi de Tourirth. 


dbasrifth (A.M. slifa) : terme de parenté par alliance pour designer la sœur de la femme, du point de 
vue du mati (voir asrif ci-dessus). 


dbasrith (pl. dhasriwin où dbisrathin : R.) : 1) épouse, 2) terme de parenté par alliance pour la femme 
du fils, père/mère qui parle ; dhasrith ou-nzar (R. littéralement "épouse de la pluie" ; arc-en-ciel. dhasrith w 
ochchan "épouse du chacal" ; temps ensoleillé et pluvieux en même temps). 


dbathoutch (pl. dbithoura : R.) : sous-parcelle ou terre irriguée sur une terrasse ; sous-segment d'une 
dhaggirat (voir ci-dessus). 


dbatsa'ith (A.M. tsa'iya, de ts'a, ts'awd, “neuf") : Fusil à répétition français Lebel modèle 1886, ainsi 
appelé parce qu'il avait un chargeur de huit cartouches et une neuvième dans la chambre. 


dhawarth (pl. dhiwwoura : R.) : porte, portail ; dhiwwoura ou-jenna (littéralement "portes du ciel"), 
saisons de l'année. 


dhawarr (R.) : droit de la femme maltraitée de se réfugier chez son père. 

dhawthend (pl. dhiwathmin : R.) : femme (femelle). 

dhawmat (R.) : agnation, descendance patrilinéaire, fraternité (voir ouma, ci-dessous). 
dhawessarth (pl. dhiwessoura) : vieille femme. 

dhaxna (pl. dhaxniwin : R.) : coépouse (voir dhixent, ci-dessous). 

dhaxchefth (R.) : piège métallique généralement tendu pour les chacals. 


dhyarza (R.) : labour ; diyarza dhamenzouith (ou imenza), période de labour précoce, du début de la 
saison des pluies en automne jusqu'à la fin de l'année, où l'on plante les céréales et les légumineuses ; 
imouzaz : période de labour tardif, de janvier à avril, où l'on plante les légumes (et, plus tard, le maïs). 


dhyra (R.) : écriture. 
dhazarth (R.) : figues (générique). 


dhaza'boutth (A.M. za'boula) : sac en cuir porté par les hommes par-dessus leur jellaba pendant le 
Ripublik, remplacé pendant le Protectorat par un plus petit porté sous la jellaba au niveau de la ceinture. 


dhaziri (R.) : ou your (R.) : lune. 


dhazettat (R.) : indemnité de protection versée par un voyageur traversant des terres n'appartenant 
pas à sa propre tribu à un amghar (voir ci-dessus) de la tribu locale, qui se portait ainsi garant de sa 
sécurité. La seule exception au paiement de dhagettat était lorsqu'un homme d'une tribu se rendait au 
marché (souk : voir ci-dessous) d'une autre tribu. 
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dhazoubaith (R.) : tas de fumier, à l'extérieur de la maison. 

dhazoubrith (A.M. zabriya) : sorcière. 

dhazzouth (R.) : semailles (par opposition à labour, dhyarza ; voir ci-dessus). 

dha'arourtb (pl. dbi’ourar: R.): colline. 

dha'azrith (A.M. ‘azriya) : fille célibataire (jeune célibataire, a'azri : voir ci-dessus). 

dhfara (R.) : pelle à pain, avec laquelle on introduit ou on retire une miche de pain dans le four. 
dhfouith (R.) : soleil. 

dhedjeff R.) : femme divorcée. 

dbifarsi (R.) : culture intermittente de terres collectives (r-mechra' ; voir ci-dessous). 

dbifsa (R.) : printemps (l'une des quatre grandes saisons de l'année : dhivoura oujenna, ci-dessus). 
dhiggaz (R.) : tatouage. 

dbikher (A.M. dakhil : intérieur. 


dhikr (A.L. dbikr) : litanie récitée par tout membre (a/gir : voir ci-dessus) d'un ordre religieux 
(tariqa, voir ci-dessus). 


dhimegga (R.) : sorcellerie (A.M. shour : voir ci-dessous). 
dhimassi (R.) : feu, bûcher, enfer. 

dbin'achin (R., peut-être de A.M. #r'ach, "douze" ?): argent. 
dhiri (R.) : ombre. 

dbichintith (A.M. chinti) : seigle. 

dbissegnefth (R.) : aiguille. 


dbiwsi : cadeaux offerts par les invités (anebji : voir ci-dessus) lors des mariages et destinés au 
J 8 

père du marié afin de l'aider à payer les frais du mariage ; désigne également les personnes qui apportent 

ces cadeaux. 


dhixent (pl. dhixniwin : R.) : jumelle (voir axniw : ci-dessus, et dhaxna : ci-dessus) : 


dhyouga (pl. dhiyougawin : latin yagum, "joug" l'unité de labour, c'est-à-dire une paire d'animaux et la 
> g > 

charrue (asghar ; voir ci-dessus) considérée comme une unité ; dhyouga n-tfounassin, charrue avec une paire de 

vaches ; dhyouga ifounassen, charrue avec une paire de bœufs ; dhyouga n issardhan, charrue avec une paire de 

mulets. 


dhizi (pl. dhizwin : R.) : col de montagne. 
dhigit (R.) : moustique : 


dhi'arfiwin (R.) : les deux jours précédant la grande fête (r-'Aid Ameqran où ‘Aid }-Kbir : voir ci- 
dessous). Connues sous le nom de ‘Arafa dhamezzyand et 'Arafa dhamegrand, Petite et Grande 'Arafa, lorsque 
les femmes visitent les tombes des saints, et les hommes, le jour de 'Arafa dhamegrand, viennent visiter la 
tombe de Sidi Bou Khiyar (voir 4'amara, ci-dessous). 


dbqabout (R.) : bâton de marche (dhaghrith dans la plaine d'Al-Hoceima, voir ci-dessus). 
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dh(L)kbadjes (A.M. Ikhalles) ; littéralement "il paie", se réfère à la petite amende prélevée pour le vol 
de bétail (qui était peu fréquent). 


dhbrachcha (R.) : filet de pêche. 


dbsarsth (pl. dhissouras : R) : rondin ou tronc d'arbre creux servant de conduit pour l'eau d'irrigation 
à des endroits où l'eau serait autrement perdue. 


dbsounda (pl. dhissoundawin : R.) : talus de terre entre les parcelles et sous-parcelles d'une terrasse en 
irrigation (dhagirat : voir ci-dessus). 


dbou- (sing. de aith : R. : voir ci-dessus) : "homme de", suivi du nom du clan ou de la tribu ; dhou- 
Bou 'Ayyach, dhou-Tourirth, dhou-W aryaghar, dhou-'Ammarth, dhou-Themsaman, dhou-Touzine. 


dhoudharth (R.) : la vie. 
dhokardha (R.) : le vol. 
dbharwa (R. ou r-khroug : A.M. khloug) : naissance, accouchement. 


dbwara (pl. dhiwariwin : R.) : temps, événement ; (comme dans "une fois, deux fois, il était une 
fois"). 


dhwiza (pl. dhivizawin : R.) : groupe de travail organisé par toute personne ayant besoin d'aide pour 
un travail particulier (construction d'une maison, récolte, etc.). Système d'entraide ; les travailleurs ne sont 
pas rémunérés mais sont nourris par l'homme qui a organisé la dhwiza, qui ne dure généralement pas plus 
d'une journée. 


dhzadith (R., ou r-imin: A.M. yamin) : serment, généralement prêté le vendredi dans la mosquée 
de la congrégation, sur le Coran et devant le fqih. Désigne notamment le serment collectif, décollectivisé 
et individualisé par 'Abdelkrim en 1922, par lequel l'innocence de l'accusé était attestée par un nombre 
variable de ses agnats, agissant en tant que cojureurs. Ce nombre était déterminé par la gravité du délit (six 
pour des délits mineurs tels que le vol, douze pour le meurtre et cinquante pour toute affaire impliquant 
des hommes de tribus différentes). Le parjure était considéré comme punissable par Dieu seul, 
généralement sous la forme de décès ou de cécité qui frapperait son auteur. 


fadbis (R.) : lentisque. 


familya (Esp. familia) : "famille", au sens large de parenté agnatique et même utérine et par alliance. 
S'emploie aussi pour signifier "bonne famille" : mmi-s n famiha, “fils de bonne famille" 


Jarqa ou fariga (A.M. farga où fariga) : terme administratif employé par le Protectorat espagnol pour 
désigner une "fraction" (par exemple, un clan ou un r-rba' : voir ci-dessous), l'unité politique la plus 
importante au sein d'une tribu, dirigée par un cheikh (voir ci-dessous). 


fida'i (pl. fida'iyyin : A.M.) : résistant urbain marocain contre les occupants Français (1953-55). 


(r-)-fidhdbarth (A.M. fitra) : 2 kg d'orge donnés par chaque ménage aux pauvres à l’occasion de l'Aid 
Amezzyan ou de l'Aid l-Kbir ( ?". 


(r-)-feddjabth (A.M. filaha) : agriculture (dhafedjahth : voir ci-dessus). 


(r)-fqih (pl. Ætorba : A.M. jgih) : Maître d'école coranique ; r-fgih imbadaren, maître d'école qui 
enseigne le Coran aux petits enfants dans la mosquée de la communauté locale ; 7-fgih nr-khotbath, 
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précepteur dans la grande mosquée de la congrégation du vendredi, qui délivre le sermon du vendredi 
midi. 
Jair (R. afgir : voir ci-dessus) 


fran ( A.L. foulan, A.M. flan) : "quelqu'un", "n'importe qui”, "x 


fous (R.) : main, manche (de charrue ou de querne, etc.) : fous ossongwas (R.) : littéralement " main de 
l'année ", est l'A.M. hagouz (voir ci-dessous), le jour de l'an par le calendrier agricole (7-'am : voir ci- 
dessous). 


GH 


(r-) ghabeth (A.M. ghaba) : broussailles, fourrés, maquis. 
(r-) ghars (pl. r-ghrous : A.M. gharsa, "jardin, verger"( ?!)) : figuiers (collectif). 


(r-) ghrameth (A.M. gharama) : don personnel d'argent fait lors des mariages, par les invitées à la 
mariée et par les invités masculins au marié ; se réfère particulièrement à l'argent jeté dans le giron du 
marié quand il prend place dans la cour, avec le capuchon de sa jellaba relevé, lors de la troisième nuit de 
la cérémonie de mariage. 


(r-) ghowrfth (A.M. ghourfa) : deuxième étage d'une maison. 


H 


(La lettre arabe ha : ») 


(r-) hdiyyeth (A.M. hdiyya) : cadeau ; se réfère particulièrement aux cadeaux faits en nature ( et non 
en argent) par les invités d'un mariage. 


(r-) himmath (A.M. himma): honneur. 


H 


(la lettre arabe Ha-emphatique: 7) 


(r-) babous (A.M. babous): fondation religieuse ou pieuse; dhamourth nr-habous, bien inaliénable 
appartenant à une telle fondation. 


(r-) abdbida ( A.M. hadida) : serpe, sécateur, souvent utilisé comme arme. 
(r-) hagouz (A.M. hagouz) : Jour de l'an selon le calendrier agricole (voir ci-dessus, fous ossougwas). 


(r-) baj (A.M. hay) : le titre ou la distinction honorifique réservée à un homme qui a effectué le 
pèlerinage (r-baj : voir ci-dessous) à la Mecque. 
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(r-) hanni (A.M. henna) : henné, fumier ; r-hanni amezzyan (R., ou dfou' : voir ci-dessus), la première 
des trois nuits de la cérémonie du mariage, le " petit henné " ; r-hanni amegran (R.), la deuxième des trois 
nuits de la cérémonie du mariage, le " grand henné. " 


(r-) hantit (A.M. hantit) : coloquinte, utilisée pour arrêter les grossesses et produire des "enfants 
endormis" (#soudhas ou ittas dhags : voir ci-dessous). 


r-barba (abbarbar) (n-dmourth : R.) : glissement de terrain. 


(r-) hag (A.M. hag, "droit, vérité, raison") : l'amende payée par un meurtrier aux membres du 
conseil assemblés (imgharen : voir ci-dessus) s'il avait commis un meurtre sur la place du marché (souk : 
voir ci-dessous) ou sur un chemin y menant, brisant ainsi la paix du marché. Le hag était évalué à 1000 
duros Hassani pour tout meurtre perpétré sur un chemin du marché, et doublé à 2000 duros Hassani si le 
meurtre avait lieu sur le marché lui-même. L'incapacité à payer entrainait l'exil du tueur devenu 4dbrib (voir 
ci-dessus) et l'incendie de sa maison et de ses biens par les membres du conseil. Le hag ne doit en aucun 
cas être confondu avec deyyith (voir ci-dessus) qui était (si elle était payée) destinée aux parents de la 
victime ; au contraire, il était (bag) toujours répartie proportionnellement entre les imgharen des sous-clans 
et clans constitutifs qui fréquentaient régulièrement le marché en question ; ainsi, la plupart des paiements 
hag étaient du type connu sous le nom de r-hag n-soug ou "amende du marché". Cependant, un hag tribal à 
part entière, r-haq n-teqbitch, était perçu au marché dominical de Thissar, situé au cœur de la tribu, en cas 
d'événement suffisamment grave pour le justifier (comme un meurtre impliquant un homme issu d'une 
autre tribu) ; dans ce cas, le paiement ou la réception de l'amende était partagé de manière égale entre les 
"cing cinquièmes" d'Aith Waryaghar (khams khmas n-Aith Waryaghar, ou khamsa n-dkhammassin n-Aith 
Waryaghar : voir ci-dessous et ci-dessus). 


(r-) harxeth (pl. r-harxath : A.M. harka, "expédition, opération") : parti de guerre, généralement 
organisé pour piller et brûler les terres d'une autre tribu. Le terme a connu une vogue particulière pendant 
la guerre du Rif de 1921-1926, lorsque les harkas étaient toutes organisées sur une base tribale contre les 
Espagnols et les Français. Une mobilisation générale était appelée harka lhad sayem (A.M.) une harka 
composée de tous ceux en âge de jeûner pendant le Ramadan (ar-Rendan : voir ci-dessous). 


(r-) barz (A.M. hirz) : charme, amulette, et en particulier un charme consistant en un verset 
coranique écrit par un fqih et porté par son possesseur dans une petite pochette en cuir. 


(r-) hchoumith (A.M. hchouma) : honte, pudeur dont la possession est considérée comme une vertu 
marocaine presque " nationale " (une expression en A.M. très courante est hchouma 'alaik, " tu devrais avoir 
honte ! ", qui sert de rappel tranchant à ce sujet ; et voir r-ahya, ci-dessous). 


(r-) bwedh (pl. r-hwadh : A.M. bawd) : subdivision d'une sous-parcelle de terre (dhatoutch : voir ci- 
dessus) sur une terrasse d'irrigation (dhagirat : voir ci-dessus) ainsi que tout trou dans la parcelle dans lequel 
sont plantés des légumes : synonyme de dhabwit (voir ci-dessus) sauf qu'il n'a pas le sens secondaire de "nid 
de perdrix". 


(r-) hawmth (A.M. hawma : " quartier d'une ville ou d'un village. ") : le territoire d'une communauté 
locale (dchar ; voir ci-dessus) qui est occupé par les maisons et les champs, presque toujours disséminés, 
des membres d'un même groupe lignager (dharfigth : voir ci-dessus) et qui, sous le protectorat espagnol, 
était dirigé par un m'awin (voir ci-dessous). 


7? 


bdoud (A.M. hdoud, sing. badd) ; limites entre des parcelles de terre ou des champs. 


À 


hila (A.M. bila) : la ruse, l'astuce, la tromperie. 


r-) hij (A.M. hij) : le pèlerinage à la Mecque, l'un des "cing piliers" de l'islam (gawa'id l-Islam : voit 
ci-dessous) : (7-) Haj (A.M. -Hap le titre donné à tout homme ayant effectué le pèlerinage à la Mecque. 


r-) bisb (pl. r-haissib : A.M. hizb, pl. abzab) : une soixantième partie du Coran. Dans le contexte 
moderne de l'A.M., le mot signifie également "parti politique". 
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(r-) thkam (n-'Abdr-Krim : R) : la référence rifaine habituelle au "gouvernement d'Abdelkrim", 


relatif à cette période de l'histoire rifaine, 1921-1926, où 'Abdelkrim occupait le centre de la scène politique 
rifaine. (On pourrait également parler de ribkam n-Moulay Hassan, r-ibkam n-Bou Hmara, etc.) 


bram (A.L. baran) : ce qui, dans l'islam, est interdit et proscrit. 
(r-) brag (A.M. halq, "gorge"): luette. 
brar (A.L. halal) : ce qui, en Islam, est licite et autorisé. 


(r-) hoffad (A.M. hoffad) : la garde personnelle d"Abdelkrim (50 membres issus de l'armée régulière 
rifaine, tous originaires d’Aith Waryaghar). 


(r-) hokm (A.M. hokm): jugement, sentence. 


(r-) borm (A.M. borm) : lieu sacré, sanctuaire, lieu d'asile ; désigne notamment le terrain entourant 
ou situé dans un certain rayon autour d'une mosquée (dhamzydha : voir ci-dessus) ou d'un tombeau de saint 
(amrabedh : voir ci-dessus, ou salih : voir ci-dessous), et dans ce rayon, par exemple, aucun arbre ne peut y 
être coupé. 


(r-) borma (A.M. borma) : respect, en particulier tel qu'illustré dans -borma n-temgharin, le respect 
(équivalant à l'évitement) dû à toutes les femmes à l'exception de la sienne propre. 


(r-) hozn (A.M. hozn): deuil. 


(r-) abya (A.M. Fhya) : pudeur, décence, incarnation du "bon comportement" dans le Rif et au 
Maroc en général ; pratiquement synonyme de r-ahchoumith (voir ci-dessus). 


I-n (R.) : préfixe et suffixe du pluriel nominal et adjectival masculin usuel, souvent utilisé pour 
désigner les noms de lignages agnatiques en englobant le nom de l'ancêtre du lignage : l'allouchen, "les 
descendants de 'Allouch" (terme par lequel les habitants des basses terres désignent les habitants des 
hautes terres "peu sophistiqués") ; Issi'arithen, "les descendants de Si 'Ari" ; Inaddouthen, "les descendants 
de Haddou" ; tandis que Imhanddawoudhen, "les descendants de Mhand ou-Dawoudh" (un cas relatif aux 
Aith 'Ammarth) est peut-être un cas extrême dans lequel deux noms sont incorporés. De même, cette 
forme peut s'appliquer à des lignées présentant des filiations complémentaires : Imennouchen, "les 
descendants de Mennouch" (terme par lequel les montagnards désignent avec mépris les habitants des 
plaines, sous-entendant qu'ils sont des "laches", leur ancêtre étant une femme) ; ou Ifettoumathen, "les 
descendants de Fattouma". 


idhouwran (R.) : parents par alliance, parents acquis à travers le mariage; voir adhougewar et 
dhadhouggwatch, supra. 


idhwiren (sing. adhwir : R.) : association agricole très courante entre deux hommes ( qui n'est pas 
une relation contractuelle) à des fins de travail uniquement : idhwiren nr-khadhmath. Il s'agit d'une 
entraide par la mise en commun des ressources animales pour le labour et le battage, chaque homme 
s'occupant de sa propre récolte. 


idjeff (R.) : homme qui a mis fin à son mariage avec son épouse. 
ifouras (sing. afras : R.) : Champs de culture sèche situés à l'écart de la maison. 


zar (pl. igran : R.) : champ de céréales situé près de la maison. 
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ighars khass (R.) : littéralement, "il lui a sacrifié", expression employée lorsqu’un individu ou un 
lignage A sacrifie un animal (tel qu'une chèvre, une vache ou même un bœuf) à un individu ou à un lignage 
B comme ‘ar (voir ci-dessous). (Voir dhaqqarsth, "sacrifice", ci-dessus). 


ighes (pl. ikhsan : R.) : os ; ce terme ne fait pas référence à la "lignée agnatique" comme dans 
d'autres langues amazighes. 


iharRoussen (R.) : babouches ou pantoufles arabes ; chaussures de toute nature. 
thazith babas (R.) : littéralement "son père l'a renié" : un fils déshérité par son père. 


thdba khass dhamgharth (R.) : le don effectif d'une femme appartenant à un lignage comme épouse à 
quelqu'un appartenant à un autre lignage, sans que la dot de la mariée (s-sdbag : voir ci-dessous) ne soit 
payée, et à titre de sadaqa (voir ci-dessous) ; ce cas est extrêmement rare. 


jj, j n- (R) : un, une (article indéfini masculin ; article indéfini féminin żchż, wht n-). L'usage de 
chacun dépend du fait que le nom modifié commence par une consonne (7 n ou ¿icht n-) ou par une voyelle 
(y, icht). 

ikharwidben (R.) : imbroglio, ennui, difficulté (cf. espagnol foon). 


imedbran (sing. andar, "tombe": R.): cimetière. 


(r-) imin ( A.M. Lyamin ou R. dhzaddjith : voir ci-dessus) ; serment ; en particulier l'ancien serment 
collectif prêté par l'accusé avec ses agnats comme cojureurs, un vendredi a la mosquée et sur le Coran, 
comme décrit sous dhzaddjith (voir ci-dessus) ; yawchin r-imin (littéralement "ceux qui prêtent serment"), les 
agnats cojureurs. 


imendi (R.) : orge. 


imenza (R., ou dhyarza dhamenzouyth : voir ci-dessus) : période de labour précoce, du début des 
pluies d'automne à la fin de l'année, au cours de laquelle les céréales et les légumineuses sont plantées. 


imrex (R.) : marié (fem. dhemrex) par opposition à célibataire. (a'agri ; fem. dha'azrith, voir ci-dessus). 
imess'i (pl. imessa'an : R.) : pauvre, démuni. 


imshouyar (R) : dernière période des labours et des semailles, chevauchant et clôturant l'hiver 
(dhaarsth : voir ci-dessus) et le printemps (dbifsa : voir ci-dessus). 


imsowgen (sing. amsoweq : R.) : les habitués d'un marché donné (souq : voir ci-dessous) ; ceux qui le 
fréquentent habituellement. 


imtharthen (A.M. tolot, "un tiers") : contrat agricole dans lequel l'un des participants fournit les deux 
tiers des éléments nécessaires (comme, par exemple, la terre et les semences) et l'autre fournit le travail. 
Cette modalité de rapport contractuel n'est pas courante. 


imouzaz ( A.M. mazouzi : voir ci-dessus) : période de labour tardif, de janvier à avril, au cours de 
laquelle sont plantés les légumes (et, plus tard, le maïs). 


imouvrdbas (R.) charogne ; impropre à la consommation pour des raisons rituelles. 


(r-) insaf ( A.L. insaf, "justice, équité") : amende pour un meurtre commis sur le marché, surtout 
chez les Themsaman et les Axt Touzine, et payée par le meurtrier aux membres du conseil (imgharen, 
sing. amghar ; voir plus haut). Synonyme de (r-) hag (voir ci-dessus) chez les Aith Waryaghar, Ibeqqouyen, 
Aith 'Ammarth et Igzennayen. 


iqta' (A.L.) : fief, redevance, domaine féodal. 
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irmawen nr-'Aid (R.) : les peaux de béliers ou de boucs sacrifiés lors de l' Aid Amegran ou l'Aid /-Kbir 
(voir ci-dessous), collectées et données aux pauvres (sa'an : voir ci-dessus). 


ichattiban (R.) : mensonge ; bou ichattihan, menteur. 


issegni (pl. issegnai : R.) : grande aiguille en bois utilisée uniquement pour coudre le linceul (r-axfen ; 
voir ci-dessous) d'une personne décédée. 


ismagh (pl. issemghan) : noir, et autrefois esclave (féminin dhismaghth, pl. dhissemghin). Les seuls noirs 
d’Aith Waryaghar ont été les clients et anciens esclaves de deux lignages d'Ajdir, dans la plaine d'Al- 
Hoceima, et ils sont entièrement endogames. 


istiborm (R. mais dérivé de A.L.) : meurtrier exilé (adbrib ; voir ci-dessus) qui a cherché et obtenu la 
protection de la femme d'un amghar important (voir ci-dessus), dans le clan ou la tribu où il s'est réfugié, 
en posant sa main sur le petit moulin manuel à grain (dhasserth ofous : voir ci-dessus) qui est la propriété 
exclusive de la femme. 


Istiqlal (A.L. ; A.M.) : indépendance, obtenue au Maroc en 1956 ; également le nom du parti 
politique alors dominant dans le pays. 


ist mar (A.L. : A.M.) : colonialisme, terme généralement employé rétrospectivement par tous les 
Marocains pour désigner les protectorats français et espagnol. 


iswas g-ofous-ines (R.) : littéralement : "il a bu dans le creux de sa main" : gage de confiance entre 
deux individus qui n'étaient pas en bons termes auparavant ; au passage d'une source, l'un offrait de l'eau à 
l'autre avec ses mains jointes. Il s'agit d'une forme de (r-) ‘abd (voir ci-dessous). 


issahh (A.M. sabha) : personne corpulente, en bonne santé. 
ithran (R.) : étoiles. 
itich (pl. #ichchen : R.) : homosexuel. 


itsoudbas (R. ou ittas dhags : R.) : "Il dort" ou "il a dormi" implique littéralement la notion d'un 
"enfant qui dort". Il s'agit d'une grossesse arrêtée de longue durée, limitée à cinq ou sept ans selon la 
charia. Cependant, les femmes stériles ou de mauvaise réputation revendiquent souvent cette notion pour 
se montrer supérieures à celles qui ont des enfants. 


awrithen (A.M. warata) : héritiers (collectif : voir sing. awrith, ci-dessus). 
(r-) axfen (A.M. kfen) : linceul. 


ixniwen (sing. axniy : voir ci-dessus : R.) : jumeaux males ou jumeaux, un garçon et une fille ; 
dhratha ixniwen (R.) : triplés. dhixniwin (sing. dhixent : R.) : jumeaux femelles ; dhaxniwin dhaxna ; R.) ; 
coépouses (voir ci-dessus, et voir aussi dhichrixin, sing. dhachrixth, ci-dessus). 


(r-) iyyam n-dyarza (R) : littéralement "jours de labours (et de semailles)", l'unité de mesure 
standard de la propriété d'un homme concernant les champs de céréales, exprimée en unité de temps : 3 
jours, 10 jours, 15 jours, 50 jours. 


" ' 


(r-) iyyam n-d'arasth (R.) : littéralement ' l'unité de mesure standard de la 
propricté d'un homme dans les jardins potagers et les vergers, exprimée en unité de temps : un jour ; deux 


jours de jardinage 


jours ; cinq jours ; et toujours beaucoup moins en temps que pour les champs de céréales, susmentionnés. 
> 
izan (sing. izt R.): mouches. 


izegnawen (sing. azgen : R.) : Le partage en moitié est une relation contractuelle dans le domaine 
agricole où deux participants mettent en commun les éléments nécessaires à parts égales. L'un des 
participants fournit un animal pour les labours, la moitié des semences, la moitié du fumier et la moitié du 
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travail, tandis que l'autre participant fournit l'autre moitié. La récolte qui en résulte est ensuite divisée à 
parts égales entre les deux participants. Une variante de cet arrangement consiste en ce qu'un participant 
fournisse la terre et la moitié des semences, tandis que l'autre fournit la charrue et les animaux (appelés 
"dhiyouga" ; voir supra), l'autre moitié des semences, et effectue le travail. La récolte qui en résulte est 
ensuite divisée à parts égales entre les deux parties. En outre, si deux personnes possédant des terres à peu 
près égales combinent leurs ressources et collaborent, le même résultat est obtenu. Cependant, le système 
d'idhwiren et le système de dhakhammasth sont plus répandus que le système mentionné ci-dessus. Dans ces 
systèmes, le laboureur a droit à un cinquième de la récolte. 


igri (pl. gran : R.) : couplets rimés chantés par les filles célibataires (et par les wmedhyazen, sing. 
amedhyaz : voit ci-dessus) pour accompagner leurs danses lors des cérémonies de mariage et de 
circoncision, et en alternance avec le refrain d'ayaralla-bouya (voir ci-dessus). 


Jajgou (pl. ijoujga : R.) : sous-lignage, branche d'un lignage agnatique (dharfigth : voir ci-dessus). 
Dans ce contexte, Dharwa Oufqir Azzougwagh constituent une dharfigth, mais Dharwa n-'Amar 
Ouzzougwagh sont un jajgou. Un jajgou est donc la branche d'un patrilignage qui descend de l'un des fils de 
l'ancêtre fondateur (ou sommet du lignage en question), dont l'ascendance peut toujours être retracée 
généalogiquement. Dans l'exemple susmentionné, toute la lignée agnatique ou dharfigth (qui, dans ce cas, 
s'est "détachée" d'une lignée mère) est "fils du Fair Azzougwagh", et l'une de ses sous-lignées agnatiques 
ou foujga, issue du fils aîné du Fair, ‘Amar, est "fils de "Amar Ouzzougwagh". D'autres, bien sûr, sont 
Dharwa n-Mezzyan Ouzzougwagh et Dharwa n-Mouh Akkouh Ouzzougwagh, respectivement "fils de 
Mezzyan Ouzzougwagh" et "fils de Mouh Akkouh Ouzzougwagh". 


jama'at al-garawiya (A.L. ; A.M. : jma'a -garawiya) : "commune rurale", telle qu'elle a été conçue en 
1958-59 par l'Administration marocaine indépendante pour remplacer la "fraction" tribale (farqga : voir ci- 
dessus). 


jari (pl. jwari : A.M. jar) : chef de communauté locale (dchar : voir ci-dessus), terme arabe créé par 
l'administration du Protectorat espagnol uniquement sur le territoire d’Aith Waryaghar. Ce terme n'a pas 
survécu après l'indépendance, quand le jari est devenu un mqaddem (voir ci-dessous). 


(r-) jdoud (sing. jeddi : A.M. jdoud) : grands-pères, ancêtres (soit au sein du patrilignage, ou du 
matrilignage, bien que le premier soit presque toujours visé) ; le terme peut également se référer à la 
généalogie (d'une lignée laïque par opposition à une lignée sainte). 


Jy. PL ajjen : R.) : 1) pieu mural sur lequel on suspend les vêtements ; 2) pénis (au sens figuré) ; 3) 
sous-lignage ou branche de lignage (chez les Aith 'Ammarth et les Igzennayen, et donc en ce sens 
synonyme du jajgou des Aith Waryaghar : voir plus haut). 


jich (gich r-rifi (A.M. gich r-rifi) : l'armée rifaine installée en garnison à Tanger par le sultan Isma'il 
après l'évacuation de la ville par les Britanniques en 1684. jich #tabrir (A.M. jich ¢t-tabrir) : l'armée marocaine 
de libération, 1955-1956. 


jma'th (pl. jma'ath : A.M. jma'a) : littéralement "collectivité" : désigne collectivement tous les 
habitants males adultes d'une communauté locale donnée (dhar : voir ci-dessus) : ce terme n'est pas 
employé dans le sens admis en A.M. de "conseil", étant donné qu'il possède une application beaucoup plus 
large à Aith Waryaghar. 


jnoun (sing. jinn, A.M. jnoun) : les djinns, êtres invisibles ou "esprits" créés par Dieu avant qu'il ne 
crée l'humanité. Serviteurs de Chaitan, Satan (voir ci-dessous), ils sont donc intrinsèquement malveillants à 
l'égard de l'homme et doivent donc être apaisés selon certaines modalités. Ils sont de toutes les tailles et de 
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' 


toutes les formes, et théoriquement, tous les hommes et tous les animaux ont leur " pendant " dans le 


monde des jnoun. Les jnoun aiment le sang et l'eau, et détestent le métal et le sel. 


jobb (A.M. jobb) : citerne ou puits construit avec du ciment. 


kateb (R. aktatbi) : à partir du protectorat espagnol, secrétaire (local et rifain, mais alphabétisé en 
arabe) à tout poste de contrôle tribal ( Esp. oficina, Fr. bureau.) 


kbir mballa (R. amegran n ra-mhaddjeth) : commandant en chef de "l'armée irrégulière" du Rif ; 
commandant des harka (voir supra) combinées de plusieurs tribus, et toujours un Ou-Waryaghar jouissant 
de la confiance d'Abdelkrim. 


kif (A.M. kij : Cannabis sativa, narcotique peu utilisé dans le Rif, mais courant chez les Jbala. 


kif-kif ( A.M.) : littéralement " méme-méme " (comme le traduisent de nombreux Marocains 
francophones), un terme courant qui présente de nombreuses nuances : "La même chose, c'est pareil pour 
moi". (L'équivalent propre au R. est anecht, et un autre en A.M. est fha/-fhal). 


(r-) kighadb (pl. r-Rwaghadh : A.M. Raghet) : papier, document de toute sorte. 
(r-) klata (pl. r-klayet : A.M. klata) : fusil (générique). 


(r-) Atayen (probablement de PA.M.) : circonlocution employée pour le nombre "neuf" 
(normalement R. zess'a, A.M. tess'oud) lorsque les céréales sont quantifiées au moment de la récolte. Elle est 
également employée de la méme maniére pour tout nombre avec le chiffre neuf : 19, 29, 39, etc. 


(r-) kworfi (Fr. corvée) : un groupe de travail forcé, sans solde ; à l'époque du Protectorat, un qaid 
tribal (voir ci-dessous) pouvait commanditer un tel groupe. 


(r-) Rhyar (A.M. khyar) : être surnaturel malveillant, apparenté à un djinn (voir ci-dessus) ; 
(r-) khya : concombre. 


(r-) Rhdboubith (probablement de A.M.) : fiançailles, période entre le moment où le père du futur 
marié approche le père de la future mariée avec des cadeaux, et lui pose formellement la question 
(toujours acceptée), jusqu'à ce que la cérémonie de mariage ait effectivement lieu. 


(r-) Rhrag (A.M. khloug ; où dharwa ; R.) : naissance, accouchement. 
(r-) kbrif (A.M. kbrij): automne. 


(r-) Rhadhmath (A.M. khadma) : travail ; r-khadbmath njou(r)ni (jou(r)m=Fr. journée), travail à la 
journée, tel qu'effectué dans les jardins, vergers, etc. par les travailleurs rifains en Algérie ; r-khadhmath n- 
latach (latach=Fr. la tâche), travail effectué à la tâche (travaux de construction, de chemin de fer, etc.), tel 
qu'effectué par les travailleurs rifains en Algérie. 
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(r-) Rhoms (A.M. Rhoms ; où dhakhammasth, pl. dhikhammassin : R) : cinquième, un cinquième (voir 
dhakhammasth, ci-dessus). Le terme désigne également l'un des "cing cinquièmes" ou cing unités politiques 
maximales d'Aith Waryaghar, par exemple khams khmas n-Aith Waryaghar : R.) Voir dhakhammasth, plus 
haut, pour un commentaire plus approfondi. 


(r-) Rhotbath (A.M. Rbotba) : sermon, presque entièrement à caractère coranique et basée sur les 
principes coraniques, prêché par le /gzh (voir supra) lors de la prière de midi à la mosquée du vendredi ou 
de la congrégation. 


khwari (R. : A.M. khwal) : parenté matrilinéaire et matrilatérale (collective) ; sing. bari (A.M. 
khali), terme de parenté de référence et d'adresse pour le frère de la mère. 


Lalla (A.M. lalla) : titre, honorifique et mode d'adresse réservé à une Cherifa, une descendante du 
Prophète, avec son équivalent en R. radja (voir supra). 


langri (Fr. l'engrais) : engrais. 


lata (pl. Hatath, esp. lata) : unité de mesure, en particulier pour l'orge, équivalant à 14 kg à l'époque 
du protectorat espagnol et à 13 kg après l'indépendance. (Quatre /afath équivalent à un muid (pl. mdoud : 
A.M.) ou 52 Kg. (Anciennement 56 Kg). 


ff (pl. fouf : A.M. lf, A.M. laff, littéralement ,"enveloppement, implication") : alliance entre unités 
sociales ou politiques à tous les niveaux, depuis celui de l'individu ou de la famille nucléaire, pratiquement, 
jusqu'à celui de la tribu, alliance qui est plus que capable de briser les liens créés par le système 
segmentaire. D'un point de vue terminologique, les Aith Waryaghar ne distinguent que le 4f #-dhikbr (A.M. 
lff d-dakbil, “alliance intérieure", et le Aff n-barra (A.M. lif dyal-barra), “alliance extérieure". "Le 4f n-barra 
(A.M. 4f dyal-barra) est une alliance interne, très changeante, qui se produit généralement à l'intérieur ou 
entre les lignages (dharfigin ou ioujga : voir ci-dessus) d'un seul clan (7-rba'; voir ci-dessous) ou d'un seul 
"cinquième" (khos ou dhakhammasth ; voir ci-dessus) ; tandis que la seconde est une variété plus externe et 
permanente qui opposait tous les clans ou "cinquièmes" d'une tribu (dbagbitch : voir ci-dessus) les uns aux 
autres et impliquait aussi généralement les clans limitrophes des tribus voisines. 


mahkama (A.M. mahkama) : à l'époque du protectorat, tribunal tenu soit par un gaid (voir ci- 
dessous) soit par un qadi (voir ci-dessous) chaque semaine sur le marché, afin de juger et d'évaluer les 
affaires juridiques ou extralégales qui ont été soulevées au cours de la semaine. 


makhzan (A.M. makhzan) : gouvernement, se référant à la fois à celui du Maroc avant le 
Protectorat et sous le Protectorat. 


mala'ika (A.M. mala'ika): anges. 


mali-mali-mali (A.M. mal-i, "mon bien") : refrain chanté par imedhayazen (voir amedhyaz, ci-dessus) 
lors des mariages et des circoncisions : il fait référence, ironiquement, à "leur bien", alors qu'ils sont 
pratiquement les plus pauvres parmi les pauvres, et qu'ils n'en ont aucun. 


(r-) mar (A.M. mal) : propriété, avec le sens de bétail. 


613 


(r-) ma'rouf ( A.M. ma'rouf) : aumône demandée de manière organisée par les tolba (voir ci-dessous) 
ou les étudiants coraniques lors d'une ‘awara (voir ci-dessous) ou d'un pèlerinage annuel sur la tombe d'un 
saint localement célèbre. 


mballa (R. t-mbhaddieth) : expédition militaire (voir kbir mhalla : ci-dessus, et aussi harka : ci-dessus) 
qui, dans un contexte de l’A.M., désignait exclusivement une unité de l'armée du sultan engagée dans une 
telle expédition (généralement à caractère punitif ou de collecte d'impôts, contre la tribu X ou Y) ; adopté 
par 'Abdelkrim pour désigner de grandes unités de levées de troupes supra-tribales au combat sur les 
fronts français ou espagnols (1921-1926). Également, milice locale sous commandement espagnol. 


mibrab (A.L.) : niche dans une mosquée indiquant la direction de la prière. 


(r-) mechra' (A.M. mechra', "gué") : pâturage ou terre commune appartenant collectivement à une 
communauté locale (dchar : voir ci-dessus), par opposition aux propriétés privées individuelles (r mork : 
voir ci-dessous). 


r-) metrag (A.M. metrag) : bâton de jet garni de fil de fer à intervalles réguliers, utilisé à la chasse 
pour terrasser les perdrix et les lapins. 


r-) mizab (pl. r-mzouyab : A.M. mizab) : source où l'eau jaillit d'une crevasse dans un rocher (voir r- 
‘ounsar, ci-dessous). 


r-) mizan (A.M. mizan) : balance. 


D 


mkhagni (A.M. mkhagni) : membre de la force auxiliaire autochtone. 


r-) mqaddem (pl. r-mqoddam : A.M. mqaddem) : à partir du Protectorat espagnol, le chef de la "sous- 
fraction" tribale créée administrativement : (r'ayyeth : voir ci-dessous). Au sens général, gardien. 


r-) mraqib (A.M. mraqib) : administrateur tribal ou #nferventor du protectorat espagnol, généralement 
un capitaine de l'armée. En zone française, son homologue, l'officier des affaires indigènes, était appelé (r-) 
hakem (A.M. haken). 


(r-) msalla (R.) : Zone ouverte désignée comme lieu de prière près de la tombe d'un saint. 


moul s-sa'a (A.M.) : "maitre de l'heure", version marocaine de " la bonne personne au bon 
moment". 


mouray (A.M. moulay) : littéralement "mon seigneur", titre accordé uniquement aux chorfa de haut 
rang (pl. de chérif : voir ci-dessous) : Chez les Aith Waryaghar, il désigne également un jeune marié, qui est 
comme un sultan le jour de son mariage. 


(r-) mojrim (A.M. mojrim) : personne effrontée, homme sans honneur. 


(r-) mork (A.M. molk, milk) : propriété foncière privée et individuelle, constituant de loin le type de 
propriété le plus répandu dans la région. 


(r-) Moroud (A.M. Moloud, Miloud) : Fête religieuse musulmane, anniversaire de la naissance du 
prophète Mohammed, célébrée le 12e jour du troisième mois de l'année lunaire musulmane, ainsi que le 
mois lui-même (Rabi' al-Awmal). 


r-) Mashaf (A.M. Moshaf) : copie du Coran, faisant généralement allusion à celle de la mosquée du 
vendredi ou de la mosquée de la congrégation où l'on prête serment. 


D 


m'addjem (pl. im'addimen : A.M. m'allem) : maître, expert local dans n'importe quel métier ou 
occupation, de la maçonnerie à l'armurerie et au tir de précision, pendant le Ripubhik (voir ci-dessous). 


r-) m'awen (A.M. m'awen, aide") : sous l’occupation espagnole, chef ou porte-parole d'une hawwth 
(voir ci-dessus) ou territoire occupé par un lignage donné (en règle générale) au sein de la communauté 
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locale (dechar : voir ci-dessus), à laquelle il était également rattaché en qualité de sari (voir ci-dessus) ou de 
chef de village. La fonction de #'awen n'a pas survécu à l'indépendance de 1956. 


n- (R.) : marqueur de filiation, a la fois "fils de" et "fille de" : Mouwh n-Haddou, Fattouch n-'Amar. Ce 
marqueur coexiste avec celui de ov- ou w- (voir ci-dessous), avec pratiquement le même sens, bien que 
dans ce dernier cas l'accent soit mis sur la filiation des hommes plus que sur celle des femmes, et aussi sur 
celle qui s'incarne dans les noms de lignages (Aith 'Arou Moussa= Ait 'Ali ou-Moussa ; Aith Mhand ou 
Sa'id) plus que sur les noms d'individus. La forme ou- ou w- (cette dernière comme dans Aith "Amar ou- 
"Aissa) est probablement la plus ancienne dans la région. L'utilisation de l'une ou l'autre forme peut aussi 
être déterminée en partie par la facilité de prononciation dans le contexte des noms ainsi joints, mais les 
règles grammaticales régissant l'emploi de chacune d'entre elles ne sont pas claires pour moi. 


(n-) na'ib (pl. n-nounwab, A.M. na'ib) : délégué, remplaçant ; désigne également l'aîné d'une fratrie 
qui agit en tant qu'administrateur des biens pour l'ensemble d'entre eux s'ils choisissent de ne pas diviser 
(battou, bdhan : voir ci-dessus) leur héritage à la mort de leur père, mais de rester en indivision (our bdhin chi : 
voit baton, ci-dessus), beaucoup moins courant. 


(a) na'iba (A.M. na'iba) Catégorie de tribus tenues uniquement de payer un impôt au 
gouvernement, par opposition à celles qui avaient le statut Makhzen à part entière et qui fournissaient 
également des contingents militaires au gouvernement. Cette distinction n'était pas aussi importante dans 
le Rif que dans la plaine atlantique. 


nghith s-tn'achin (R.) : littéralement "il tue pour de l'argent", par exemple un tueur à gages ou un 
tueur à la solde. 


(n-) nifagi (A.M. nafga, "dépenses, cadeau") : cadeau en bijoux ou babouches (pantoufles arabes) 
fait lors de la cérémonie de mariage par le marié aux sœurs de la mariée ( chez les sous-clans d’Aith 
Timarzga). 


(n-) Nissan (ou Mayyon : A.M. Nissan ou Mayyon) : synonyme de "mai" dans le calendrier agricole (7- 
‘am n-tfedijahth : voir ci-dessous, assougwas n-ffedjjahth : voir ci-dessus. Nota bene : je n'ai pas donné les noms 
des autres mois de l'année agricole dans ce glossaire, car ils sont tous très proches de leurs équivalents 
occidentaux et européens). 


nich (R.) : je ; nechnin (R) : nous ; nethnin (R.) : ils (masc.) #ichan (A.M. nichan) : droit, tout droit, 
direct, cible. 


(n-) noubeth (pl. n-noubath : A.M. nouba) : littéralement "tour", comme dans "tour d'eau d'irrigation", 
n-noubeth w-aman, où “tour pour approvisionner" le fqih (voir ci-dessus), 7-noubeth nr-fqih, le mot se réfère 
également à une unité familiale nucléaire composée du père, de la mère et des enfants non mariés, car c'est 
précisément la famille nucléaire ou élémentaire qui assure le "tour" en question. Chaque chef de famille 
nucléaire prend son eau d'irrigation à tour de rôle dans le canal communal (dbarga : voir ci-dessus) du 
lignage ou de la communauté locale, et chacun doit partager la charge de la réparation du canal après les 
dégâts causés par les pluies ; de même, chaque famille nucléaire de la communauté doit, à tour de rôle, 
fournir au /7ih de la mosquée locale son diner tous les soirs. 


(n-) nougarth (A.M. nougra): argent. 


(n-) nougatch (A.M. nogla, “plante") : transplantation de cultures ; (”-) nougqatch w-aman, littéralement 
"transplantation d'eau", désigne aussi au figuré les rapports sexuels. 


(n-) n'areth (ou skhadh ou maskhout : A.M.) : malédiction. 
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Qa 


(r-) qadi (pl. r-godat : A.M. qadi) : juge ou magistrat de droit musulman (charia : voir ci-dessous) ; 7- 
qadi nr-godat ("qadi des qadis") qadi suprême. 


(r-) gaid (pl r-goyad : A.M. qaid) : chef, leader ; gaid n-taqgbitch (A.M. qaid l-qbila), chef de tribu qui 
était (jusqu'en 1956, date de l'indépendance) toujours un personnage important de la tribu et qui, plus 
récemment, est devenu un fonctionnaire non local nommé par la capitale via les autorités provinciales) ; 7- 
qaïd nr-khoms, chef de clan, une fonction qui n'est apparue que sous Abdelkrim et qui est pratiquement 
synonyme de celle de r-qaid nr-khoms, ci-dessus ; qaïd t-tabour, chef d'un tabour (voir ci-dessous, une unité 
de 300 à 500 hommes dans l'armée régulière rifaine, avec un grade équivalent à celui de colonel ; gaid 
miyatain, chef de 200 hommes, soit dans l'armée régulière rifaine, soit dans les troupes traditionnelles, avec 
un grade correspondant à celui de major ; qaid miya, chef de 100 hommes, tant dans l'armée régulière 
rifaine que dans ses troupes tribales, avec un grade correspondant à celui de capitaine ; gaid khamsin, chef 
de 50 hommes, tant dans l'armée régulière rifaine que dans ses troupes tribales, avec un grade équivalent à 
celui de lieutenant ; gaid khamsa ou-'achrin, chef de 25 hommes, tant dans l'armée régulière rifaine que dans 
ses troupes tribales, avec un grade équivalent à celui de sergent ; et gaid ina'ch, chef de 12 hommes, tant 
dans l'armée régulière rifaine que dans ses troupes tribales, avec un grade équivalent à celui de caporal. Le 
titre de gaid n'est apparu dans le Rif qu'avec ‘Abdelkrim. Au début du Protectorat, il n'y avait qu'un seul 
gaid ou qaid goyad ("qaid des qaids") pour tout le pays Aith Waryaghar (Sriman r-Khattabi d'Ajdir), mais en 
1934, trois caïdats de même niveau ont été créés (ceux de l'Outa, Ghis et Nkour), et chaque qaïd avait 
deux cheikhs "fractionnaires" (voir ci-dessous) sous ses ordres. 


(r-) qamth (A.M. taqwim) : petite amende perçue par le conseil local de la communauté ou du clan 
(aitharbi'in n-d-dchar où aitharbi'in n-ar-rba' : voit ci-dessus) en cas de vol dans les jardins ou les vergers, ou 
aujourd'hui, pat agouwwam (voir ci-dessus), si des animaux pénètrent dans une propriété et l'endommagent. 


(r-) ganoun (pl. r-gawanin : A.M. ganoun) : document rédigé en arabe par le gb local (voir ci-dessus), 
en présence des membres du conseil (égharen, sing. amghar : voir ci-dessus) du ou des clans concernés, qui 
se présente généralement sous la forme d'une série d'amendes pour des délits sanctionnés, allant du 
meurtre sur la place du marché au vol de figues. Ces listes des "choses à ne pas faire", plus ou moins 
longues et plus ou moins complètes, sont toujours datées et constituent le cadre de référence de base pour 
l'étude du droit coutumier rifain (r-'our for r-ga'ida : voir ci-dessous) tel qu'il existait durant l’époque du 
Ripublik (voir ci-dessous) et avant l'avènement d'Abdelkrim. 


(r-) qa'ida (pl. r-qawa'id : A.M. qa'ida) : Coutume, droit coutumier ; gawa'id slam, littéralement "les 
fondations de l'islam", synonyme marocain des "cinq piliers de l'islam", arkan ad-din. 


gbila (A.M.) : tribu. (Voir R. dhagbitch, ci-dessus). 


(r-) qissas (A.M. gissas) : amende pour blessure payée par l'auteur à sa victime, dont le montant 
varie en fonction de la gravité de la blessure. Elle dépassait rarement 600 duros Hassani (la moitié du 
montant maximum du prix du sang), et comme le prix du sang, elle était toujours réduite de moitié pour 
une femme. 


(r-) gchou' (R.: A.M. gachch): poterie. 
(r-) gabb (A.M. gobb) : capuchon de jellaba (voir azedjjab, ci-dessus). 


(r-) gobba (A.M. gobba) : dôme ou coupole érigé par les membres de la jwa'th (voir ci-dessus) 
concernés sur la tombe d'un saint local. 
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(r-) gobbeth (A.M. gobba, "coupole" : voir ci-dessus) : arc fait avec deux rameaux de vigne 
entrelacés, ayant une signification rituelle particulière, porté par une mariée sur sa tête sous un tissu de soie 
rouge le troisième et dernier jour de la cérémonie de mariage (dhameghra : voir ci-dessus), lorsqu'elle est 
montée sur une mule et conduite par son frère jusqu'à la maison du marié. 


(r-) rawdbat (A.M. rawda) : lieu où un saint s'est arrêté pour prier, généralement commémoré par 
une enceinte de pierres sans toit (comme dans la -rawdbat n-Lalla Mimouna, commémorant l'ancien lieu de 
prière d'une femme sainte à L-'Ass d'Aith Tourirth). 


(r-) Rabbi, Sidi Rabbi (AM. r-Rabbi, Sidi r-Rabbi, littéralement "Mon Dieu", mais plus 
communément A/ah) : Dieu. 


"; dans le contexte de la 


(r-) rba' (pl. rourbou' : A.M. rba’) : littéralement " quatrième, quart 
structure sociopolitique, qu'il s'agisse d'un clan ou d'un sous-clan, d'une composition hétérogène indiquée 
pat un nom, mentionnant une localité (Aith Tourirth, " les gens de la colline "), ou d'une composition tout 
aussi hétérogène déguisée par un nom. Le clan saint "intrusif" qui indique une ascendance commune 
fictive et peu fiable (Aith Youssef w-'Ari, Aith ‘Ari, Aith 'Abdellah, Aith Bou 'Ayyach, Aith 'Adhiya, Aith 
'Arous, Aith Hdhifa) sans que l'on cherche à remonter jusqu'à l'ancêtre" en question. Le clan saint 
"intrusif" (et "cinquième" ; voir dhakhammasth ou r-khoms, ci-dessus) des Imrabdhen est par définition d'une 
catégorie différente, car les liens généalogiques démontrables avec le prophète Mohammed par 
l'intermédiaire du sommet de la lignée sainte en question (et par l'intermédiaire d’Idriss 1er, le premier 
sultan des Idrissides) sont le fonds de commerce de tout lignage saint. La correspondance entre le clan et 
le "cinquième" (dhakhammasth ou r-khoms : ci-dessus) n'est elle aussi que partielle : le "cinquième" est ici 
considéré comme une unité plus large car dans deux des cing £hwas, plus d'un clan est subsumé : Khoms I: 
Aith Youssef w-'Ari (avec Aith Tourirth, qui en est un sous-clan discontinu territorialement) plus Aith ‘Ari 
(avec Timarzga, en sous-clan également discontinu territorialement) ; et Khoms IV : Aith Hdhifa (avec 
deux sous-clans discontinus territorialement, Aith 'Arous et l'akkiyen). Si, dans les autres "cinquièmes", 
clan et "cinquième" coincident (comme dans le Khoms II : Aith 'Abdellah ; le Khoms II: Aith Bou 'Ayyach ; 
et le Khoms V : Imrabdhben), cette coincidence peut être considérée comme fortuite. Le système d'alliances 
lff (voir plus haut) peut en outre traverser substantiellement non seulement le système des "cinquièmes" 
(comme dans le Khoms I: Aith Youssef w-'Ari et Aith Tourirth contre Aith ‘Ari et Timarzga), mais aussi 
celui des clans (comme dans le Khoms III, où les « vrais » Aith Bou 'Ayyach s’étaient alliés avec les Aith 
Youssef w-'Ari contre les Aith 'Adhiya alliés des Aith 'Ari). 


(r-) rhan (R. dhamristh) : hypothèque, dépôt, mise en gage, ou tout objet ou bien susceptible d'être 
hypothéqué ou mis en gage, qui reléve du droit coutumier et non de la charia (voir ci-dessus), et qui doit 
presque toujours être remboursé dans un délai déterminé. Cette institution a perduré jusqu'à 
l'indépendance, échappant à la reforme d’'Abdelkrim. 


(r-) Randan (A.M. Ramadan) : le neuvième mois de l'année lunaire musulmane ; le jeûne pendant ce 
mois est l'un des "cinq piliers" de l'Islam. 


(r-) Rapublik (Fr. République ; probablement étiqueté ainsi rétrospectivement) : Rpsblik fait 
référence à toute l'histoire du Rif avant l'apparition d'Abdelkrim en 1921, et plus particulièrement la 
période d'"acéphalie organisée" (1898-1921), entre l'époque de Bouchta l-Baghdadi et celle d'Abdelkrim — 
à l’époque où les conseils tribaux rifains régnaient en maîtres. 


(ar-) rachwath (A.M. rachwa) : "manger" la dot de la mariée (sdhag : voir ci-dessous) par le père de 
celle-ci après que le marié l'ait payée, un acte considéré comme très honteux. 
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(r-) rezzeth (A.M. razza) : turban blanc en coton ou turban musulman. 
(ar-) rouh (pl. ar-rvab : A.M. rouh) : la vie, l'âme, l'esprit. 


(ar-) r'ayeth ou (ar-) r'ayyeth (A.M. r-'iyya, "gens") : proche du terme "sous-clan" (comme pour 7- 
r'ayyeth des Aith Tourirth, Timarzga et Aith 'Arous, par exemple), mais pas vraiment une "véritable" unité 
sociale d'Aith Waryaghar telle qu'elle est entendue par la population elle-méme, car elle est considérée 
comme une transposition, pendant le Protectorat, de l'unité administrative espagnole de "sous-fraction", 
qui existait de 1934 jusqu'à l'indépendance en 1956. 


S 


(Lettre arabe sin o) 


Sabhain r-razig (A.M. sobhan r-razig) : littéralement "exalté soit le dispensateur", le début du refrain 
habituel chanté par les "ministres" (wiren, sing. awir : voir ci-dessus) de l'époux, qui reste assis, capuche 
de sa jellaba rabattue sur son visage, alors qu'ils se tiennent autour de lui lors de la troisième nuit de la 
cérémonie de mariage (dhameghra : voir ci-dessus). 


s-) saba' (A.M. saba’) : la cérémonie d'attribution du nom à un nouveau-né, appelée ainsi parce 
qu'elle a lieu sept jours aprés la naissance. 


te 
1 


sarsatch (A.M. silsla) : la généalogie spirituelle, par opposition à la généalogie physique, d'un 
saint, dans laquelle l'ascension se fait de disciple à maître plutôt que de fils à père. 


s-) sarwar (A.M. serwal) : Pantalon arabe en coton, ample au niveau de l'assise et retroussé au 
niveau des genoux. 


sarou (pl. issoura : R.) : affluent d'un grand fleuve (aghzar : voir ci-dessus). 

Si (A.M. SÙ) : titre ou mention honorifique d'un lettré, d'un fih (voir ci-dessus). 

siba (A.M. siba, "anarchie") : voir Ripublik ci-dessus. Le terme siba n'avait aucun usage dans le Rif. 
Sidi (A.M. Sidi) : titre honorifique et mode d'adresse à destination des chérifs (voir ci-dessus). 


(s-) selbam (R. asselham) : cape sans manche mais munie d'une capuche, portée par les hommes, 
généralement par-dessus une jellaba, et au Maroc, généralement de couleur noire. Le selham est ce qu'on 
appelle en Algérie un "burnous". 


ta 
1 


siyassa (A.M. siyassa) : politique, palabres politiques, généralement perçue négativement. 


" 


s-) seyyed (A.M. seyyed) : littéralement " seigneur 
tombeau de saint, ou tout type de saint par extension. 


; Dans le contexte marocain en général, un 


s-) smayem (A.M. smayem) : la période la plus chaude de l'été (anebdhou : voir ci-dessus). 


s-) shour (A.M. shour) : sorcellerie de toute sorte (voir dhemagga : ci-dessus), qu'elle soit pratiquée 
par une femme (dhazoubrith : ci-dessus), sans recours à un écrit, ou par le fih (voir ci-dessus), avec la 
rédaction de versets coraniques. 


(S-) Sonan (A.M. sinn, "dent") : somme d'argent que le mari doit verser à sa femme divorcée, si elle 
est enceinte ou si elle allaite son enfant, jusqu'à ce que l'enfant ait atteint l'âge de deux ans, date à laquelle il 
lui revient. 
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(s-) souq (pl. r-swaq : A.M. souq) : marché qui se tient une fois par semaine dans une localité donnée 
et qui porte, d'une part, le nom du jour au cours duquel il se tient et, d'autre part, le nom de la localité, 
tribu ou clan, concernée ; souq n-tgbitch (R.) : marché tribal à part entière (comme autrefois le marché 
dominical de Thissar) ; souq n-ar-rba' (R.), marché clanique uniquement (lundi à Aith Hdhifa ou Aith Bou 
"Ayyach), ou marché desservant plusieurs sous-clans (le samedi à Imzouren dans la plaine d'Al-Hoceima, le 
mercredi à Tourirth, Arba’ n-Tourirth) ; souq n tamgharin (R.), marché de femmes (au nombre de six chez les 
Aith Waryaghar), ot les hommes ne sont pas admis. 


S 


(Lettre arabe Sad-emphatique U4) 


sabth (A.M. s-saba) : récolte, bonne récolte. 


tn 
1 


s-) sadaqa (R. s-sedqath) : offrande de charité effectuée sous forme d'argent, plutôt que de sacrifice, 
sur la tombe d'un saint. 


tn 


-) salih (pl. s-salbin : A.M. salih) : saint, ou tombeau de saint : désigne généralement un saint (qu'il 
soit amrabedh où chérif: voir ci-dessus, ou wali : voir ci-dessous), considéré comme "puissant". 


s-) sdhag (A.M. sdag) : dot de la mariée qui, en 1967, à Aith Waryaghar, s'élevait rarement au-delà 
de 1000 DH (100 000 francs marocains) ; dans la tribu voisine d’Igzennayen, elle est souvent le double de 
cette somme, voire plus. 


(s-) solb (A.M. solh) : paix ou trêve, telle qu'elle est conclue entre deux parties (ff : voir ci-dessus) 
engagées dans une querelle de sang (r-'adhawth : voir ci-dessous) par l'intermédiaire, généralement, de tout 
membre d'une lignée sainte (awrabedh ou chérif: voir ci-dessus) disponible. 


CH à 


(ch-) cheikh (pl. ch-chyouRh : A.M. cheikh, chikh) : pendant le protectorat espagnol et depuis 
l'indépendance, chef d'un clan (7-rba’ ; voir ci-dessus) au sein d'une tribu ou, selon la conception 
administrative, d'une "fraction" tribale (farga : voir ci-dessus). Le terme cheikh, comme ceux de qadi, qaid et 
maqaddem (voir ci-dessus), ne s'est généralisé chez les Aith Waryaghar qu'avec l'avènement d'Abdelkrim et, 
à partir de 1934, le gaid de chacun des trois caïdats (de |-Outa, Haut-Ghis et Nkour) avait deux cheikhs de 
clan ou de "fraction" sous ses ordres. 


(ch-) chaitan (pl. ch-chayatin : A.M. chitan) : le diable, qui commande les jnoun ou les djinns (voir ci- 
dessus) ; aussi, une personne rusée et diabolique. 


(ch-) chaja'a (A.M. chaja'a) : le courage, la virilité, l'absence de peur au combat, etc. 


(ch-) chajara (A.M. chajara, de chjar, "arbre") : généalogie réelle, physique et généralement écrite d'un 
saint (chérif : voir ci-dessous) ou de sa lignée, validant leur descendance d'abord de l'ancêtre apical de leur 
lignée, puis d’Idriss I, le premier sultan des Idrissides, et enfin de Lalla Fatima, la fille du prophète 
Mohammed. 


(ch-) chérif (pl. ch-chorfa : A.M. chérif, chrif) : saint, descendant du prophète Mohammed par sa fille 
Lalla Fatima, c'est-à-dire saint par filiation plutôt que saint par acquisition de la capacité à faire des 
miracles, comme doit l'être un amrabedh (voir ci-dessus). Néanmoins, à Aith Waryaghar, bien que ces 
distinctions soient claires, tous les saints sont regroupés, vivants ou morts, avec ou sans pedigree, sous la 
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catégorie générique d'imrabdhen (sing. amrabedh : voir ci-dessus), une catégorie qui inclue celle des chorfa. 
De plus, au sein du "cinquième" ou clan d’Iwrabdhen, 90% des soi-disant "saints" ne sont pas, à 
proprement parler, différents des membres ordinaires de la tribu. Seuls 10 % d'entre eux sont des 
détenteurs de baraka (voir ci-dessus), et la catégorie de wali ou "grand saint" (voir ci-dessous) est encore 
plus éloignée de certains d'entre eux, qui disposent tous de membres de lignage capables de régler les 
conflits entre les membres laïcs de la tribu. Les " véritables saints hommes " sont donc représentés par 
environ 10 % de l'ensemble des lignages Imrabdhen, invariablement établis sur des territoires claniques laïcs 
discontinus par rapport au corps principal du clan Imrabdben ou du "cinquième " : le reste des lignages est 
purement " latent ". Leur prétention généalogique à la qualité de chorfa est excellente, mais elle est 
discutable, d'autant plus qu'ils ne sont pas reconnus généalogiquement ou autrement au sendoug ou 
caisse/coffre (voir ci-dessus) des chorfa Idrissides à Fès. (Les chorfa du Rif sont tous issus de la branche 
Idrisside, c'est-à-dire d’Idriss Ier, premier sultan des Idrissides, à Fès, et non de la branche alaouite 


originaire du Tafilalt, d'où est issue la maison régnante actuelle). 
Chari'a (A.M. ch-chra') : le corpus de la loi islamique, tel qu'il est révélé dans le Coran. 


(ch-) chdhih (A.M. chtih) : danse exécutée par les filles célibataires lors des fêtes de mariage, de 
baptème et de circoncision, au cours de laquelle elles ne chantent pas et font onduler des mouchoirs au 
rythme des tambourins (adjoun : voir plus haut). La danse alterne à la fois avec le chant d'ay-aralla bouya 
(voir ci-dessus) et avec les performances des imedhyazen (sing. amedbyaz, ci-dessus). 


ch 


cheRwath (A.M. chikaya) : réclamation concernant une question quelconque. 


ch-) chirxth (A.M. chirka) : rapport contractuel de quelque nature que ce soit dans le domaine de 
l'agriculture ou de l'élevage. 


ch 


chmaith (A.M. chmat): lâche. 


ch-) chof'ath (M.A. chfa'a) : droit de préséance des agnats sur les terres, bien qu’à Aith Waryaghar, et 
dans le Rif, ce droit n'était pas étendu aux femmes, comme c'était le cas dans d'autres régions 
amazighophones. 


T 


(Lettre arabe ta “) 


tafsir al-manam (A.M.) : livre en arabe sur l'interprétation des rêves. 
tabjij (A.M.) : type de charme d'amour rédigé par le /gib (voir ci-dessus). 
tajar (A.M. tajir marchand") : riche, aisé. 

dhamrabet (A.M. mrabta) : femme sainte. 

(4) tarika (A.M. farika,) : mobilier de maison. 


(4) ta'argiba (A.M. Fargiba) : Le sacrifice d'un bœuf en lui coupant les jarrets, ou en lui sectionnant 
les tendons. 


ta'yan r-baroud (A.M. la'b -baroud "jeu de poudre") : danse de guerre, autrefois exécutée par deux 
ou quatre zbaroudiyyen (sing. abaroudi : voir ci-dessus) munis de fusils ; une mime des manœuvres de combat. 


t-) ta'ziya (A.M. ta'ziya) : condoléances présentées aux personnes endeuillées lors d'un décès. 
RY) RY) P P 


thrid arsas (R.) : l'idée que tout saint ou amjahedh (voir ci-dessus) possède une âme miraculeuse, en 
particulier à preuve des balles chrétiennes. 
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£+) tabi'a (A.M. fabi'a) : Coutume, au sens de pratique coutumière ; et de droit coutumier ('ourf : 
voir ci-dessous), également. 


#) tabour (A.M. tabou : à l’époque d’'Abdelkrim, unité de l'armée régulière rifaine, la plus 
importante, constituée de 300 à 500 hommes, sous les commandes d’un gaid t-tabour (1921-1926). 


t-) tabarth (A.M. tabara) : circoncision et le rituel qui l'accompagne. 


t-) talag (R. orouf) : divorce, répudiation ; żalaq thalath (A.M. talaq t-talit) ; divorce formulé trois fois 
et devenant définitif, qui ne peut être initié, dans le droit musulman, que par le mari (sauf impuissance 
sexuelle de sa part). 


(4) taleb (pl. t-toiba : R. r-fqih, pl. Ætorba) : Étudiant coranique à la mosquée de la congrégation ou 
du vendredi (dhamzidha nr-khotbath : voir dhamzidha, ci-dessus) ; synonyme de /gih (voir ci-dessus). 


(4) tariga (pl : Æfariqath : tariqa de l'A.M.) : Ordre religieux musulman en tout genre (Dargawa 
"Alamiyyin où l'alawiyyen, 'Aissawa ou l'aissawiyyen, etc.) 


OU 


(r-) oudba (A.M. outa) : plaine, terrain plat (comme la plaine d'Al-Hoceima, appelée r-oudha). 
oudhai (ou oudbay : A.M. yiboudi) : Juif. 


(r-) oudhou (A.M. oudou') : ablutions avant la prière ; r-oudbou amegran, ablutions majeures et toilette 
de tout le corps après copulation; r-oudhou amezzyan, ablutions mineures, ne concernant que les parties 
découvertes du corps si aucun des actes ci-dessus n'a été entrepris entre une priére et la suivante. 


onggoug (pl. ouggougen : R.) : barrage ou point d'origine d'un canal d'irrigation (dharga : voir ci-dessus), 
où l'eau arrive dans le canal après avoir quitté un cours d'eau : 


(r-) oukir (A.M. wakil : représentant légal de toute personne, selon le droit musulman ; awkir nr- 
ghoyyab (A.M. wakil Lghoyyab), représentant des personnes absentes, notamment pour une longue durée, 
pour toutes les questions relatives à l'héritage des biens. 


ouma (R.) : frère, agnat, dans le cas d'une propriété sous-entendue, avec pl. aithma," mes frères, 
mes agnats " aithma-x," tes frères, tes agnats " ; aithma-s," ses frères, ses agnats ". En outre, aithma ou aith 
azizi (voit aith, ci-dessus) est le terme pour "frères" ou "agnats" en général. Il existe une deuxième forme 
plurielle, oumathen, comme dans Nethnin dhoumathen, "ils sont frères, agnats" ou Nechnin dhoumathen, "nous 
sommes frères, agnats", lorsque la référence en question ne concerne pas la propriété. 


our bdhin chi (R.) : littéralement "ils ne divisent pas ", expression utilisée en référence à la terre r- 
mork (voir ci-dessus) ou à la propriété individuelle qui n'est pas divisée entre les héritiers à la mort du père, 
mais qui reste en indivision, pro indiviso, avec un fils agissant en tant que #4"b (voir ci-dessus). 


ourthou (pl. ourthan : R.) : jardin, verger ; synonyme de r-ghrous (sing. r-ghars), ci-dessus, et de l-'ass, 
ci-dessous. 


ourouf (R.) : divorce (voir +zalaq, ci-dessus). 


(r-) ouzend (r-wazneth ?) (R.) : les premiers jours de l'hiver, de l'année agricole, à l'opposé de n-nissan 
(voir ci-dessus) qui introduit l'été. 


(r-) ouzi'ath (A.M. ouzi'a) : action de partager la viande d’un animal sur le point de mourir, en 
particulier les vaches ; idéalement, de cette façon, tous les membres de la jma'th (voir ci-dessus) peuvent 
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manger la viande de l'animal mourant, et son propriétaire n’était pas aussi pénalisé qu'il pourrait l'être 
autrement. 


(-) wakala (A.M. wakala) : représentation. 


(r-) wali (pl. awliya' où awliya' ilah : A.M. wal) : un "super-saint" : un "saint de Dieu", un saint dont 
la chajara (voir ci-dessus) ou la généalogie est généralement irréprochable, d’un point de vue local, et dont 
la baraka (voir ci-dessus) et la capacité à accomplir des miracles entrent dans la même catégorie. Les Awhya 
sont des saints qui, par exemple, détiennent le pouvoir de voler à l'insu des humains ou celui de P’obliquité. 


(r-) warth (A.M. wart): héritage; avrithen (sing. awrith: R.) héritier. 


(A) wassiya (A.M. wassiya) : selon la loi coranique, dernière volonté et testament ; chez les Aith 
Waryaghar, document qui permet à un grand-père de léguer des biens à ses petits-enfants au cas où ses 
propres fils seraient décédés avant lui. 


(r-) xarsanna (A.M. Rarsanna) : vesce, ivraie, utilisées comme fourrage pour les animaux. 


yarit w-ouma-s (R.) : littéralement "elle épouse son frère" : institution de l'héritage des veuves. 
yemma (A.M. yemma) : terme de parenté désignant la "mère". 


yen ou (R. yen n) : préfixe usuel du nom d'un lignage : littéralement "ceux de" suivi du nom de 
l'ancêtre apical du lignage en question : Yen n 'Amar Oumrabedh, Yen n Mohand Oujgir, Yen n ‘Amar ou-Sa'id, 
Yen n 'Abdellah nr-Mqaddem (ici mqaddem peut être interprété comme le titre de l'ancêtre paternel, peut-être 
parce qu'il était le mqaddem de la branche locale d'un ordre religieux, etc.) 


yirdhen (R.) : blé. 


yara dhasrifth-ines (R.) : littéralement "il épouse la sœur de sa femme" ; l'institution du sororat ; 
moins courante chez les Aith Waryaghar que l'héritage des veuves (yarit w-ouma-s : voir ci-dessus). 


(Db)zagrout (R.) : attelage d'une charrue (asghar : voir ci-dessus). 


zzaka (A.L. zzakah) : impôt obligatoire sur les capitaux et sur les animaux imposé par la loi 
islamique : 2 et 1⁄2 % sur les premiers, et sur les seconds le montant dépend du type d'animal en question 
(par exemple, une génisse sur 30 vaches, et une chèvre ou un mouton sur 40 ovins). Le paiement est versé 
aux pauvres (/messa'an : voir ci-dessus) le dixième jour de Mobarram (Dh'achourth). 
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(x) zamer R.) : coureur de jupons. (Le cognat A.M. gamel signifie homosexuel). 


zammar (R.) : instrument de musique se terminant par deux tuyaux décorés de cornes de vache et 
joué uniquement par les éwedhyazen (sing. amedhyaz : voir ci-dessus) lors des mariages et des fêtes de 
circoncision. 


(z-) zari'ath (A.M. zri‘a): semence. 


(z-) zawith (pl. z-zawiyath : A.M. zawiya) : lieu de méditation et de prière, où un saint est enterré, pas 
nécessairement une loge d'un ordre religieux (¢ariga : voir ci-dessus). Chez les Aith Waryaghar, il existe au 
moins quatre zawiyath, toutes appartenant au clan Imrabdben, qui correspondent à la description ci-dessus : 
2-zawith n-sidi Youssef et z-zawith n-Sidi 'Aissa (respectivement zawiyas " Haute " et " Basse " des Imrabdhen, 
toutes deux sur le territoire même du clan Imrabdhen) ; et deux autres qui sont discontinues : 2-zawith n-Sidi 


"Abd r-Qadar, à Aith Hdhifa, et z-zawith n-Sidi Mohand n-Sidi r-Haj Mess'oud à Aith Tourirth. 
(z-) za'im (A.M. za'im) : chef ; celui qui n'a peur de rien et qui est intrépide. 
(a-) zidan (M.A. bou chfar) : fusil à silex. 
(z-) zina (A.M. gina) : adultère. 


(z-) barth (A.M. zara) : dons annuels, en argent ou en nature, faits par toute lignée laïque au 
membre le plus ancien de la lignée sainte détentrice de la baraka (voir ci-dessus) et statuant sur les litiges, 
résidant sur le territoire du clan. 


(z-) zbir (A.M. zhi): chance, hasard. 


zoui (R.) : marjolaine qui pousse sur les versants de Jbel Hmam et qui attire les abeilles qui 
produisent un excellent miel. 


(z-) zoujiya (A.M. zoujiya) : acte de mariage qui doit être signé par le gadi (voir ci-dessus) et deux 
‘adoul (voit ci-dessous). 


(Lettre arabe "ain" ¢) 


(r-) ‘adhawth (A.M. 'adawa, "haine") : a'adhaw (pl. 'adhawen : R.) ennemis jurés. 


'adhren ousserhan (R.) : acte de réconciliation entre deux frères ou agnats qui se sont disputés et ne 
se parlent plus. L'un d'eux peut éventuellement aller voir l'autre et sacrifier une chèvre pour rétablir la paix. 


‘adl (pl. 'adoul : R. r-'adr ; pl. r-'adour) : notaire public auprès de la cour de justice traditionnelle 
musulmane et de la charia, et auxiliaire du gadi (voir ci-dessus), qui a toujours deux ‘adou/ pour attester de 
sa signature sur les actes de mariage, de propriété foncière et de divorce. 


(r-) ‘afou. (A.M. 'afon) : secours, pardon. 


(r-) ‘ahd (pl. r-'ohoud : A.M. ‘abd) : pacte, vœu ou alliance, conclu entre deux individus ou groupes 
de taille et de force égales, selon lequel, quoi qu'il arrive, aucun des deux ne nuira à l'autre. Le pacte de 7- 
‘ahd est très contraignant et se fait dans une mosquée, sur le Coran et en présence du /4b. 


(r-) Aid (pl. r-a'yad : A.M. ‘aid) : l'une ou l'autre des deux fêtes religieuses musulmanes qui ont lieu 
vers la fin de l'année lunaire ; r-'Aid Amegran (A.M. 'Aid -Kbir), la grande fête du 8e au 10e jour de Dhou + 
Hija (également connue sous le nom de ‘Aid l-Kbir, qui coincide avec le Ay (voir ci-dessus) ou le 
pèlerinage à la Mecque, au cours duquel chaque chef de famille musulman doit sacrifier un bélier ; et "Aid 
Amezzyan (A.M. ‘Aid s-Sghir), la petite fête, qui dure également trois jours, pour célébrer la fin du 
Ramadan, le mois de jeûne (voir ~Rendan : ci-dessus). 
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(r-) ‘aiwad nr-orbow (R., avec ‘aiwad dérivé soit de PA.L. ‘wad, "compensation, récompense, 
considération" ou de l’A.L. 'awad, "abri, protection", donc littéralement "compensation des clans" ou 
"protection des clans" - l'étymologie dans ce cas n'est pas claire) : la visite annuelle, au moment des 
récoltes, d'un saint important et puissant à tous les clans et sous-clans laïcs de sa juridiction, à la fois pour 
mettre fin aux querelles et conclure une trêve (s-so/) : voir ci-dessus) afin que la récolte soit rentrée, et pour 
recueillir les dons (3-2/yarth : voir ci-dessus) qui lui sont régulièrement offerts par les tribus laïques. 
L'exemple donné dans le texte est celui de Sidi Hmed n-Sidi r-Haj Mess'oud chez les Aith Tourirth, qui 
recueillait également les dons chez les Aith 'Arous et les Aith Bou Khref (voir aussi r-rba’, clan, ci-dessus). 


(r-) ‘am (ou r-'am n-tfedjahth. A.M. 'am Efilaba): l'année agricole. 


(A) ‘amara (R. r-'amarth) : pèlerinage annuel, à une période fixe de l'année, sur la tombe d'un saint 
important, connu ailleurs au Maroc sous le nom de moussem. Le seul existant a Aith Waryaghar est celui 
effectué au tombeau de Sidi Bou Khiyar au sommet de Jbel Hmam, le jour précédant la grande fête (r-'Aid 
Amegran où Aid l-Kbir : voir ci-dessus). 


(A) 'amil (pl. 'oummal : A.M.) : au Maroc moderne, gouverneur d'une province ; pendant le Ripublik 
(voir ci-dessus), avant l'époque d'Abdelkrim, également employé dans les documents qanoun (voir ci- 
dessus) et synonyme d'amghar (voir ci-dessus). 


(r) 'Ansath (A.M. 'Ansra) : Solstice d'été, le 24 juillet, selon le calendrier agricole (assougwas : voir ci- 
dessus, ou r-'am n-Hedjjahth : voir ci-dessus). Jusqu'en 1940 environ, tout le monde sautait par-dessus les 
feux de joie ce jour-là. 


(r-) ‘ar (A.M. ‘an : littéralement "honte, ignominie, protection" ; voir aussi hchouma ; ci-dessus), 
mais en fait c'est un acte sacrificiel (généralement avec un bœuf) fait par un individu ou un lignage faible et 
destiné à faire pression par la honte sur un individu ou un lignage plus fort pour qu'il lui fournisse une 
assistance physique ou de l'aide. La technique normale du ‘ar pendant le Ripubik (voir ci-dessus) consistait 
pour un lignage durement éprouvé par une querelle de sang à se rendre en groupe à la mosquée du groupe 
dont l'aide était souhaitée et à « forcer » ce dernier à la lui fournir en y sacrifiant un bœuf (un animal 
coûteux). (Voir dhaggarsth, sacrifice ci-dessus). Georges Marcy (dans Le Droit Coutumier Zemmour, op.cit., p. 
390) définit ‘er à juste titre comme "responsabilité mystique" et précise qu'il s'agit de tout ce qui touche à 
l'honneur ou à la responsabilité mystique d'une part, et à l'indemnité d'autre part. 


r-) ‘achour (A.M. ‘achour) : impôt obligatoire sur les céréales imposé par la loi islamique, un dixième 
de la récolte, versé aux pauvres au moment de la récolte. (Voir aussi zzaka et dha'achourth, ci-dessus). 


4) 'ass (A.M. Larsa) : jardin, verger, terre irriguée, synonyme de orthou et r-ghars, ci-dessus). 


r-) a'yarth (R.) : jeu de toute sorte, généralement pratiqué par les enfants. 


r-) "idda (A.M. ‘idda) : selon le droit musulman (charia ; voir ci-dessus), période légale nécessaire 
entre le divorce ou le veuvage d'une part et le remariage d'autre part ; trois mois pour un divorcé et quatre 
mois et dix jours pour une veuve. Le but de cette institution est de déterminer la paternité éventuelle du 
premier mari. 


(r-) 'imra (A.M. 'imra) : respiration rythmée pratiquée par les membres d'un ordre religieux (A/ariqa: 
voir ci-dessus) pendant les séances de spiritisme (7-mejma' : voir ci-dessus) au cours desquelles ils chantent 
leur litanie (dhikr : voir ci-dessus), afin de produire une hyperventilation et d'atteindre un état d'extase 
mystique. 


r-) 'ounsar (pl. r-'anassar), source qui jaillit directement d'une crevasse dans la montagne (voir r- 
> g 
mizab : voir ci-dessus). 


(r-) 'Ourf (A.M. ‘ourf) : l'ensemble du corpus du droit coutumier rifain (et celui d’Aith Waryaghar) 
voir aussi r-ga'ida, r-ganoun, t-tabi'a : ci-dessus, bien que r-'ourf soit un terme plus inclusif que tous les 
q q q P q 
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autres), pat opposition et en conjonction avec la charia (voir ci-dessus), l'ensemble du corpus du droit 
religieux ou canonique musulman. 
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ANNEXE I 


(CHAPITRE IV) 


LES PRINCIPAUX CANAUX D'IRRIGATION EMANANT DES RIVIERES GHIS 
ET NKOUR. 


N.B. : Les listes de canaux d'irrigation pour la rivière Ghis ne comprennent que les canaux qui 
vont du marché du dimanche de Thissar, situé au centre du pays Aith Waryaghar, jusqu'à la baie d'Al- 
Hoceima. Malheureusement, aucune information n'a été recueillie sur les autres canaux (qui sont peu 
nombreux) le long du Haut Ghis, de Thissar en amont jusqu'à la source de la rivière dans le Senhaja Srair. 
Cependant, la liste des canaux de la rivière Nkour est complète et précise, depuis le point où la rivière 
pénètre sur le territoire d’Aith Waryaghar en provenance du territoire d'Igzennayen et prend le nom de 
Nekour (à distinguer de sa dénomination de bayyou en pays Igzennayen) jusqu'à son embouchure dans la 
baie d'Al-Hoceima. 


' 


Dhara est le terme rifain pour " canal d'irrigation ", tandis que sedd est le terme arabe marocain 


pour " barrage ". 


A) LA RIVIÈRE GHIS : LES CANAUX DE LA RIVE ORIENTALE EN AVAL DU 
MARCHÉ DU DIMANCHE DE THISSAR JUSQU'À LA BAIE D'AL-HOCEIMA. 


LE CANAL LE CLAN LES GROUPES LIGNAGERS IRRIGANTS. 
Sedd chérif Sidi Abd r-' Aziz (1 GE) Aith 'Abdellah a) Iqanniyyen 
Imrabdhen a) Zawith n-Sidi 'Aissa 


Commentaire : Ce canal, même s'il dessert Iqanniyyen à Aith 'Abdellah, se trouve sur la rive orientale du Ghis en 
face de Dhanda ou-Ma'ich. 


Sedd Zawith n-Sidi 'Aissa (2 GE) Imrabdhen a) Zawith n-Sidi 'Aissa 
b) Ifassiyyen 
Aith 'Abdellah a) Aith Driss 
Aith ‘Ari a) Bou Menqadh 
Aith Youssef w-‘Ari 


Et Imrabdhen a) Dhmassind 
Sedd Idardouchen (3 GE) Imrabdhen a) Zawith n-Sidi Youssef 
b) Itajjiwen 


c) Aith Dhsa’dhound 
Sedd Bou Ghezzout (4 GE) Imrabdhen a) Zawith n-Sidi Youssef 
b) Imrabdhen n-Aith 


Hichem 
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Sedd'Tasserth n-Hammadi 
nt-Haj Sa‘id (5 GE) 


Sedd nr-'Arbi (6 GE) 


Sedd Bou Harichen (7 GE) : 


Tour de 4 jouts : 


Sedd Dharga n-Bou r-Ma'iz (8 GE) 


Imrabdhen 


Aith ‘Ari 
Aith ‘Ari 


Imrabdhen 


Premier jour 


Aith ‘Ari 


Deuxiéme jour 


Imrabdhen 


Troisième jour 
Aith Youssef w-‘Ari 


sauf Aith 'Ari 


Imrabdhen 
Quatrième jour 


Imrabdhen 


a) Zawith n-Sidi Youssef 
b) Imrabdhen n-Aith 
Hichem 
a) Dhigarth 
a) Dhigarth 
b) Imhawren 
b) Imrabdhen n-Aith 


Hichem 


a) Imhawren 

1) Le lignage d'Aith 'Arou Hmed 

2) Le lignage d'Aith 'Abdellah 
ou-Hmed 

3) Le lignage d'Aith Mohand 


ou-Hmed 


a) Yen n Si 'Amar : 
1) Le lignage d'Iqcha'iwen 
2) Le lignage de Dharwa 'Abdellah 


a) Aith Bou Dhemmousth 
a) Ihaddouchen 
b) r-Houjjaj 


a) Androussen 


a) r-Bzemma: 


1) Lignage d'Aith z-Zawith 


Commentaire : Ce canal a été bétonné par l'administration espagnole vers 1950 et il est le principal canal émanant 
de la rivière Ghis. Il irradie jusqu'à Swani et la baie d'Al-Hoceima ; les lignages d'ar-Rfidh, Imhawren et Aith Mhand 
ou-Yehya sont parmi les bénéficiaires du système. Le récit d'un informateur mentionne Dharga n-Tfedhna comme 
son principal canal secondaire, mais d'autres récits et preuves visuelles ne le confirment pas, même si ce dernier canal 
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a lui aussi été cimenté a peu près à la même époque. (Selon le même récit, il a desservi, en 1953, les terres du Pacha 
d'Al-Hoceima de l'époque, Mekki n-Sriman r-Khattabi d'Ajdir, et celles des lignages d'Ihamjiqen d'Aith Mhand ou- 
Yehya, Ibourjilathen d'Imrabdhen n-Aith Hichem, Ihaddallahan d'Aith Mess'oud ou-Youssef d'Ajdir, quelques terres 
appartenant à 'Abdelkrim, et, à Aith 'Ari, Bou Srimath, Chmourra et le Haut-Swani. Sur ce canal, la répartition de 
l'eau d'irrigation se fait sur une base horaire et non journaliére). 


Une autte version, la plus exacte 4 mon avis, considére Dharga n-Tfedhna comme un canal primaire, au 
même titre que Dharga n-Bou r-Ma'iz. Elle mentionne également trois canaux secondaires émanant de ce 
dernier, comme suit : 


Dharga n-Bou r-Ma‘iz 
(Tour de 3 jours) Premier jour (24 heures) 
Canal secondaire de 
Dhifirassin 
Aith Youssef w-‘Ari a) Aith Mhand ou-Yehya 
de la Plaine : 
1) Le lignage d'Iboukriwen 
2) Le lignage d'Thamjiqen 
b) Dhafrasth : 
1) Le lignage d'Im'arwen 
Deuxiéme jour (24 heures) 
Canal secondaire de Bou r-Ma'iz du Ghis 
Aith 'Ari a) Imhawren : 
1) Le lignage d'Aith 
‘Arou Hmed 
2) Le lignage d’Aith 'Abdellah 
ou-Hmed 


3) Le lignage d'Aith Mohand 


ou-Hmed 
Troisième jour (24 heures) 
Le canal secondaire de Dhafedhna n-Dara' 
Imrabdhen a) Yen n Si 'Amar : 


1) Le lignage de Dharwa 
nr-Haj 'Amar 

2) Le lignage de Dharwa 
nt-Haj Mohand 


Aith Youssef w-‘Ari a) Aith Bou Dhemmousth et 
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le lignage de Dharwa 


n-Mohammadi 'Allouch 
Dharga n-Tafedhna (9 GE) 


(Tour de 3 jours) Premier jour (24 heures) 
Le canal secondaire d'Imhawren 
Aith 'Ari a) Imhawren : 
1) Le lignage d'Aith 
‘Arou Hmed 
2) Le lignage d’Aith 
'Abdellah ou-Hmed 


3) Le lignage d'Aith Mohand 


ou-Hmed 
Deuxiéme jour (24 heures) 
Le canal secondaire d’Aith Bou Dhemmousth 
Aith Youssef w-‘Ari a) Aith Bou Dhemmousth 
et le lignage de Dharwa 


n-Mohammadi 'Allouch 
Troisième jour (24 heures) 
Le canal secondaire de Yen n Si 'Amar 
Imrabdhen a) Yen n Si 'Amar : 
1) Le lignage de Dharwa 


nr-Haj 'Amar 


2) Lignage de Dharwa nr- 


Haj Mohand 


B) LA RIVIERE GHIS : LES CANAUX SUR LA RIVE OCCIDENTALE EN AVAL DU 
MARCHE DU DIMANCHE DE THISSAR JUSQU'A LA BAIE D'AL-HOCEIMA. 


Sedd Thanda w-Ma‘ich Aith 'Abdellah a) Bou Khlifa 
(1 GW) b) Ibounharen 
Sedd Izarrougen-Sedd Imrabdhen a) Izarrougen 


Aith Qamra-Sedd Aith Bouham 
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(les changements de noms 


se succèdent au fur et à mesure 


que ce canal se dirige 
vers le nord) (2GW). 
Sedd Idardouchen ( coule 
du marché du jeudi 


d'Imrabdhen à Aith Mess'oud) 
(3 GW). 


Sedd Dharwa Oumrabedh 


'Ari (4 GW) 
Sedd Ijeddain (5 GW) 


Sedd n- defrangout (6 GW) 


Aith Youssef w-'Ari 


Imrabdhen 


Imrabdhen 


Imrabdhen 
Aith Youssef w-'Ari 


Aith ‘Ari 


Imrabdhen 


Aith ‘Ari 


a) Aith Bouham 


a) Idardouchen 
b) Aith Mess’oud 
a) Aith Hichem 


a) Aith Bou Zembou 
a) Izefzafen 


a) Iqoubi’an 
a) Aith Hichem 
b) Aith r-Qadhi 
a) Iqoubi’an 


b) Bou Srimath 


Commentaire: Ce canal dessert Ifaran n-Sidi Hmed (Aith Hichem, Iqoubi'an) et Dharwa n-Mohand Akkouh (Bou 


Srimath, Aith r-Qadi). 


Sedd Dharga n-Bzemma (7 GW) 


Commentaire : Il s'agit d'un canal entièrement bétonné qui, avec ceux de Bou r Ma'iz et Dhafedhna, est l'un des 
trois principaux canaux du Ghis inférieur. Il irrigue Ajdir, Azghar et Androussen, et se jette dans la baie d'Al- 
Hoceima en un point situé juste en face de l'île d'Al-Hoceima. Il comporte quatre canaux secondaires, comme suit : 


Sedd Dharga n-Bzemma : 
Tour de 4 jours (7 GW) 


Premier jour (24 heures) 
Le canal secondaire d'Ajdir 


Aith Youssef w-'Ari 
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a) Ajdir 
1) Le lignage d'Aith 
'Arou 'Aissa, 
tour d’Ou-Haddou. 
2) Le lignage d’Aith 
Mess'oud ou-Youssef, 
tour d'Ou Mess'oud 


ou- Youssef. 


(Ces deux groupes 
bénéficient d'un 
tour de 24 
heures). 
Aith Youssef w-'Ari a) Ajdir 
3) Le lignage d'Aith 
'Arou 'Aissa, 
tour d'Ou-'Alla 
4) Le lignage d'Aith 
Zata', tour 
d'Ou-Hammou. 
(Ces deux groupes 


assurent l'irrigation 


pendant 24 heures). 
Deuxième jour (24 heures) 
Le canal secondaire d'Oughir Izan. 
Aith Youssef w-'Ati a) Ajdir 
1) Tour d'ou-'Alla 
Oughir Izan. 


2) Tour de ou-Driss. 


(Ces deux unités 
irriguent pendant 24 


heures). 


Deuxième commentaire : Tous les termes "ou-" 


ci-dessus (ou-Haddou, ou-Mess'oud ou-Youssef, ou-'Alla, ou- 
Hammou, ou-Yekhref, ou-Yehya, ou-Moussa, ou-'Alla Oughir Izan et ou-Driss) désignent des membres de lignages 
ou même les ancêtres de ces lignages qui ont longtemps été propriétaires de terres à Ajdir. L'un des trois grands 
lignages d'Ajdir est toujours celui d’Aith Mess'oud ou-Youssef, tandis que le nom du sous-clan d’Aith Oughir Izan 
est lui aussi intégralement conservé. Dans les autres cas, les nouveaux lignages qui ont succédé aux anciens lignages 


ci-dessus continuent à utiliser les tours d'irrigation en leur nom, ce qui est un cas unique chez les Aith Waryaghar. 


Troisième jour (24 heures) 
Le canal secondaire de Bou Mqathir 
Aith Youssef w-'Ari a) Azghar 
1) Le lignage d'Aith 
Bou Maathir 
2) Lignage de Tichtin 
t-B'ai 
Imrabdhen a) Aith z-Zawith 
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(dans la zone 

du marché des 
femmes du lundi 
a Azghat). 


Troisième commentaire : Tous les canaux secondaires susmentionnés sont collectivement connus sous le nom de 
t-Bzemma n-Dara' ou "r Bzemma supérieure". 


Quatrième jour (24 heures), 
Peut-être aussi le cinquième jour. 
Canal secondaire de Sedd Touth r-Hammam 
(également connu sous le nom de r-Bzemma n 
Waddai ou " r-Bzemma inférieure ") 
Imrabdhen a) Aith Kammoun, tour 
d'Ou-Kammouni. 
b) Aith r-Qadhi, tour 
d'Ou-t-Qadhi. 
c) Aith 'Amar ou- 
Boukar, tour 
d'ou-Mohand. 
d) z-Zawith 
(n-Sidi Youssef). 


Quatrième commentaire : Une fois de plus, on retrouve ici les termes "ou-", qui signifient essentiellement "fils de", 
et qui correspondent à des noms de lignages anciens ou d'ancétres, noms qui ont survécu jusqu'à aujourd'hui dans de 
tours d'irrigation locaux (par exemple, ou-Kammouni=Aith Kammoun, ou-r Qadhi=Aith r-Qadhi). 


B)LE COURS SUPERIEUR DE LA RIVIÈRE NKOUR : LES CANAUX PROVENANT DE 
SES AFFLUENTS. 


Dharga nr-'Ass 
(1 TN) Aith Tourirth Aith l-'Ass : 
a) Imjjat 
b) Aith 'Arou Moussa : 
sous-lignée des Dharwa 
n-'Amar ou-'Aissa. 


Commentaire : Comme indiqué au chapitre 4, huit tours de vingt-quatre heures chacun émanent de Sarou nr-'Ass, 
le ruisseau de l'Ass : quatre pour le sous-lignage de Dharwa n-'Amar ou-'Aissa d'Aith 'Arou Moussa, et quatre pour 


Dharwa Oufgir Azzougwagh, ou Imjjat. Sarou nr-'Ass prend sa source dans la montagne et l'eau des sources, 
contrairement à l'eau des rivières, est toujours partagée à tour de rôle. 
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(Commentaire concernant Sarou n- Boulma: Comme Boulma est en grande partie une étendue sans eau - d'où son 
nom - Sarou n- Boulma n’est pas pourvu de canaux. Le lit du cours d'eau est généralement a sec). 


Dharga n-Tegzirin (2 TN) Timarzga a) Asrafil : 
1) Le lignage de Yen n 
‘Amar ou-'Aissa 
b) Aith Youssef : 
1) Le lignage de Yen n ‘Ari 
Maqaddem 


Commentaire : Ce canal se décompose en quatre tours de 24 heures chacun : 1) Mohammed n-'Abdsram n-'Ari 
d'T'abdr'azizen, Yen n'Amar ou-'Aissa, à Asrafil ; 2) Haj Cha'ib n-Mess'oud n-Bou Tahar, de Dharwa n-Bou Tahar 
Mohand, de Yen n'Ari Mqaddem, à Aith Youssef ; 3) Dharwa n-'Abdellah n-Bou Dhechkourth ; et 4) moitié pour 
Mohammed n-'Abdsram n-'Ari et moitié pour Yidir n-'Allouch. 


Roudhazzougwagh (Dharga nr-Oudha Aith Tourirth a) Aith Ouswir 
Azzougwagh (4 TN). 
Commentaire : Ce canal prend naissance dans une source. 
Dharga n-Dhoufetch (5 TN) Aith Tourirth. a) Dhoufetch : 
1) Le lignage d'Aith 
Oufaran 
Commentaire : Ce canal provient d'une source. 


Commentaire complémentaire : Les cours d'eau dénommés Sarou n-Aith Bou Khref (Aith Bou 'Ayyach), Sarou n- 
Dhzemmourin (Aith Tourirth), Sarou n-Aith ou-Marou (Aith 'Arous) et Sarou n-Dhoufetch (Aith Tourirth) ne 
disposent pas de dhighezza ou de vergers irrigués sur leur bordure, d'où l'absence de tours d'irrigation. Ces cours d'eau 
sont tous irréguliers. Cependant, ils sont en permanence pourvus d'eau, bien que pendant la saison des pluies, la 
rivière Marou soit toujours l'une des premières à entrer en crue. Seul le Nkour possède des dhighezza. 


D) LE FLEUVE NKOUR : LES CANAUX DE LA RIVE ORIENTALE EN AVAL DE LA 
FRONTIÈRE AVEC LES IGZENNAYEN JUSQU'À LA BAIE D'AL-HOCEIMA. 


1. Les canaux du Nkour supérieur 
Dharga n-Ssiharr (1 NE) Timarzga a) Asrafil : 
Dharga n-Daghzouith n Tsirth 
(2NE) Aith Tourirth a) Aith 'Arou Moussa : 
1) Aith Boulma et Aith 
L'Ass. 
2) Les "vrais" Aith 
'Arou Moussa. 
Dharga nr-'Attaf (3 NE) Aith Tourirth a) Aith 'Arou Moussa : 
1) Aith Boulma et Aith 
L'Ass 
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Dharga n-Tniroutch (4 NE) 


Dharga n-Toufdhist ou-Sarou 
(5 NE) 
Dharga n-Tarkthawth (6 NE) 


Dharga ou-Ourkouz (7 NE) 


Dharga n-Toufdhist Oufqir 
(8 NE) 


Dharga n-Taghzouith Oujemmadh 
(9 NE) 


Aith Tourirth 


Aith Tourirth 


Aith Tourirth 


Aith Tourirth 


Aith Tourirth 


Aith Tourirth 
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2) Ignan 
3) Les "vrais" Aith 
'Arou Moussa. 
a) Aith 'Arou Moussa : 
1) Aith Boulma et 
Aith l-'Ass 
2) Ignan 
3) Les "vrais" Aith 
'Arou Moussa 
a) Aith 'Arou Moussa : 
1) Aith Boulma 
a) I-Wad : 
1) Aith Yekhref ou- 
Hand 
a)Aith 'Arou Moussa : 
1) Sous-lignage de 
Dharwa nr-Haj 
Mohand 
b) Aith Yekhref ou- 
Hand and 
Ihammouthen: 
1) Sous-lignage 
d'Ika'ouchen 
a) l-Wad : 
1) Aith Ouswir 
2) Dharwa n-Si 
Mohand Chihi 
D'Thawtchen 
(qui y a acheté des 
terres). 
a) l-wad 
1) Aith Ya'qoub de 
Habbou et Ahridz 


Oughyour 
Dharga Idharragen (10 NE) Aith Bou ‘Ayyach a) Aith Bou Khref 
Dharga ou-Ourma (11 NE) Aith Bou ‘Ayyach a) Aith Bou Khref 
2. Les canaux du Nkour moyen 
Dharga n-Taghzouith n-Dhassa Axt Touzine : 
(12 NE) a) Clan d'Axt Tsaft Lignages de 
Dhaghzouith n- 
Dhassa 
Aith Bou 'Ayyach Mnoudh : 
a) Le groupe lignager 
d'Aith Ichchou. 
b) Le groupe 
lignager d'Aith 
Oumnoudh 
Sedd r-B'our (13 NE) Axt Touzine uniquement Les chorfa locaux 
dont les terres se 
trouvent en face de 
Mnoudh 
(Aith Bou 'Ayyach) 
Dharga n-Mabar (14 NE) Axt Touzine uniquement Les terres situées sur 
la rive orientale du 


pont de la rivière 


Nkour. 
3. Les canaux du Nkour inférieur. 
Sedd Azrou n-Tasrith (15 NE) Aith Bou 'Ayyach a) Ighmiren 
b) Izakiren 
Axt Touzine a) Axt 'Akki 


Commentaire : La lagune actuelle de Thanda Hawa (" la lagune d'Eve ") se trouve à côté du site de Madinat an- 
Nakour, et un ancien canal la reliait au Borj al-Mojahidin à Ajdir. La lagune elle-même appartient pour moitié à Aith 
Waryaghar et pour moitié à Axt Touzine, d'où la répartition des eaux du canal d'irrigation d'Azrou n-Tasrith 
mentionnée plus haut. Le rocher d'Azrou n-Tasrith (lit. "le rocher de la mariée", et prononcé localement Azrou n- 
Srith) est ainsi appelé parce qu'on raconte qu'il prend la forme d'une mariée montée sur une mule (bien que je n'aie 
jamais été en mesure de percevoir cette analogie). 


Sedd Assiyar (16 NE) Aith Bou 'Ayyach a) Ighmiren 


b) Izakiren : lignée 
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Dharga n-Sendoug (17 NE) 


Sedd'Artidh (18 NE) 


Aith Youssef w-'Ari 


Axt Touzine 


Themsaman: a) Clan de Trogouth. 


Aith Bou 'Ayyach 


Aith Bou 'Ayyach 


Themsaman: a) Clan de Trogouth 


d'Aith Bou Srama 
a) Le bas 

Ikatchoumen 

a) Axt 'Akki 
Lignages: 

1) Imrabdhen n- 
Bou Zwiqa 

2) Aith Habqouch 
3) Thabarkhachth 
a) Ighmiren 

1) Les "vrais" 

lignages d'Ighmiren 


2) Le lignage 
d'Aith Fars 


a) Izakiren : tous 
les lignages 
a) Imrabdhen n- 


Bou Zwiqa 


Commentaire : Selon une interprétation documentée, ce canal appartient à la communauté d'Izakiren, dans son 


intégralité. 


Sedd WHajamen (19 NE) 


Sedd Mboujinn (20 NE) 


Sedd Iznagen (21 NE) 


Aith Bou 'Ayyach 


Themsaman : a) Clan de Trogouth 


Aith Bou 'Ayyach 


Themsaman : a) Clan de Trogouth 


Themsaman uniquement : 
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a) Izakiren : tous 
les lignages 

a) Les lignages 
exacts ne sont pas 
connus. 

a) Izakiren : tous 

les lignages 

Les lignages de : 


1) l'abbouthen 
2) Imess'oudhen 
3) Aith 


Habqouch 

4) Dharwa nj- 
Qaid 'Allal 

Les lignages de : 


a) Le clan de Trogouth 1) I'abbouthen 


2) Thabarkhachth 
3) Imess'oudhen 
4) Terres 
d'Abdelktim a 
Themsaman, qui 
ont été reprises 
par la ferme 
expérimentale 
espagnole 
d'Imzouren lors 


de sa création. 


Commentaire : Ce canal, Sedd Iznagen, se déverse dans les salines situées du côté Themsaman de la baie d'Al- 
Hoceima. 


E) LE FLEUVE NKOUR : LES CANAUX SUR LA RIVE OCCIDENTALE EN AVAL DE LA 
FRONTIERE D'IGZINNAYEN JUSQU'A LA BAIE D'AL-HOCEIMA. 


1-Les canaux du Nkour supérieur. 


Dharga n-Toufdhicth nr- Haj Cha‘ib 
(1 NW). Timarzga a) Aith Youssef: 


1) Le lignage 
de 


Yen n ‘Ari 
Mgaddem, et le 
sous-lignage de 
Dharwa  nr-Haj 
Cha'ib  n-Bou 


Tahar Mohand. 
Dharga n-Taghzouith n- Sidi Mohand 
(2 NW). Aith Tourirth a) Aith 'Arou 
Moussa : 


1) Le lignage de 

2) Dharwa n- 
Sidi Mohand 
n-Sidi r-Haj 
Mess'oud 
(Imrabdhen 
résidant a 
Aith 
Tourirth). 
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Dharga n-Tignit (3 NW) 


Dharga n-Bou Yassin (4 NW) 


Dharga Ishimjan (5 NW) 


Dharga Oufendouch (6 NW) 


Dharga n-Tg(h)issith (7 NW) 


Dharga Inourar (8 NW) 


Aith Tourirth 


Aith Tourirth 


Aith Tourirth 


Aith Tourirth 


Aith Tourirth 


Aith 'Arous 
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a) Aith 'Arou 
Moussa : 

1) Le lignage 
d'Aith Ouswir 


2) Le lignage 
de Dharwa 
Oumrabed 
‘Amar 
(chorfa de 
Dwatyar, 
Igzennaye 
n). 

a) Aith 'Arou 

Moussa : 

1) Aith 


Boulma 


2) Aith 
Ignan 

3) Les 
"vrais" 
Aith 
"Arou 
Moussa 
sous- 
lignage de 
Yen n 'Ari 
Mohand 
Ougechch 
at de 
Thasriwin. 


a) Aith 'Arou 
Moussa : 

1) Aïth Boulma 

a) l-Wad : 

1) Aith Yekhref 


ou- 
Hand 

a) l-Wad : 

1) Aïth Yekhref 
ou-Hand 


a) Marou : 


Dharga n-Tigrar (9 NW) Aith Tourirth 


Dharga Izathimen (10 NW) Aith 'Arous 

Dharga n-Taghzouith nr- Arba' 

(11 NW) Aith Bou 'Ayyach 
Aith Tourirth: Imrabdhen 


2. Les canaux du Nkour moyen. 


Sedd n-Tzourakhth (12 NW)  Aïth Bou 'Ayyach 


Sedd Tassirth (appelé ainsi 


en raison de la présence 


d'un moulin) (13 NW). Aith Bou 'Ayyach 
Sedd Mnoudh (14 NW) Aith Bou 'Ayyach 
Commentaire : 


exclusivement exploités par les Aith Oumnoudh d'Aith Bou 'Ayyach. 


Sedd nt-Hammam Aith Bou 'Ayyach 
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1) Aith ou- 


Marou 
a) l-Wad : 
1) Aith Yekhref 
ou-Hand 
a) Aith Johra 


a) Aith Bou Khref 
a) Dharwa n-Sidi 
Hmed n-Sidi r- 


Haj Mess'oud 


a) Tazourakhth : 
tous les lignages 4 
l'exception d'une 
partie d'Aith Tizi 
Mardha. 

b) Aith Bou Khref 


a) Tazourakhth : 
reliquat du lignage 

d'Aith Tizi Mardha. 
b) les terres du qaid 
Haddou n-Mouh 
Amezzyan 

c) les terres du qadi 

Hmed n-'Abdssram 
1-Bou 'Ayyachi. 

a) Mnoudh ou Aith 
Oumnoudh 


Ce canal se divise en deux canaux secondaires, Dharga n-Oudhar et Dharga n-ou-Oudhmar, 


a) Ighmiren : 


1) Le lignage 
d'Aith Tizi 
b) Ajdir Bou 
Qiyyadhen 
c) at-Rabdha 

3. Les canaux du Nkour 

inférieur. 

Dharga n-Toufrachth 

(16 NW) Aith Bou 'Ayyach a) Ighmiren : tous 

les lignages 

b) Izakiren : tous 
les lignages 


Commentaire : Ce canal irrigue les champs de quatre groupes lignagers à Ighmiren et de quatre autres à Izakiren, 
soit un total d'environ 100 à 150 hommes adultes et mariés qui possèdent des terres. Chacun de ces groupes lignagers 
ou dharfiqin répartit sa part d'eau entre les 15 à 20 familles élémentaires ou noubath qui le composent, ainsi que leurs 
paysans et leurs parcelles de terre ; chaque famille élémentaire reçoit 24 heures d'eau d'irrigation à la fois. (Blanco, 
cependant, affirme que les lignages Izakiren reçoivent cing jours d'eau de ce canal, et que les lignages Ighmiren n'en 
reçoivent que deux. Cf. Blanco, op. cit. 1939, p. 129). Il est cependant très rare que les huit lignages effectuent des 
irrigations simultanément, sauf en été, quand l'eau se fait rare. À ce moment-là, environ la moitié des noubath 
concernés prélèvent leur eau pendant la journée, et le reste pendant la nuit. En été, il n'y a pas assez d'eau pour 
irriguer correctement les potagers de la plaine (oignons, pommes de terre, pastèques, etc.). Mais en hiver, quand il y a 
suffisamment d'eau, seuls trois ou quatre lignages ont besoin d'irriguer en même temps. Ces schémas de base 
s'appliquent à tous les canaux de la basse vallée de Nkour. 


Dharga n-Hadhidha (17 NW) Aith Bou 'Ayyach a) Izakiren : 
1) Lignage d'Aith Bou 
Srama 
2) Lignage de I'Thadjjiyen 
Aith Youssef w-'Ari a) Le bas Ikatchoumen 
b) Aith 'Arou 'Aissa 
Aith 'Ari a) t-'Aramth 
b) Aith 'Alla 
c) Aith Bou Menqad 
d) Imzouren 


Commentaire : Ce canal est toujours pourvu d'eau et permet d'irriguer, comme nous l'avons vu plus haut, six 
groupes de lignages qui ont chacun droit à 24 heures d'eau à la fois. La complexité du régime foncier dans la plaine 
devient évidente lorsqu'on réalise que ces six lignages appartiennent à pas moins de trois clans distincts : deux aux 
Aith Bou 'Ayyach, un à Aith Youssef ou-'Ari et un à Aith 'Ari. 


Dharga n-Dhar (18 NW)-Huit tours (voir commentaire). 
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Commentaire : Il s'agit d'un canal à parois très hautes, avec un total de huit tours correspondant à huit groupes 
lignagers. Le canal de Dharga n-Dhar traverse le territoire d'Aith Bou 'Ayyach, qui détient quatre des huit tours en 
question : Abeyyadh, Dhasrand Imziren (1/2 Aith Bou 'Ayyach, et 1/2 Aith Moussa ou-'Amar d'Aith ‘Ari, 
Ihaddouchen et Imzouren. Les Aith Bou 'Ayyach irriguent de Dhasrand Imziren au Nkour et les Aith 'Ari le font de 
Ihaddouchen à Imzouren. Une autre interprétation, cependant, répartit l'eau de ce canal pour moitié entre les Aith 
Bou 'Ayyach (Izakiren) et les Aith 'Ari, et c'est cette seconde interprétation qui soutient Blanco. 


Dharga Oughzar Amezzyan (19 NW)-Quatre tours (voir Commentaire). 
Commentaire : 


1. Imhawren (Aith 'Ari) 
2. Aith Dara! ("les gens du haut/ de l’amont") : 

a) Sedd Hajeb : principalement Aith Moussa w-'Amar et bas Iswiqen (Aith 'Ari). 

b) Sedd Innouffan : là encore, principalement Aith Moussa w-'Amar et le bas Iswiqen (Aith "Ari. 
Deux familles de chorfa résidant originaires de Snada d’Aith Yettouft utilisent également ce 
canal secondaire. 

c) Sedd Bou Kra' : dessert r-'Azib Imzouren (Imrabdhen) et les lignages Aith Moussa w-'Amar 
(Aith 'Ari) d'Ihankouren, Iboujiren et Ifdhissen jusqu'à Imejjoudhen (Aith 'Ari, également) 
ainsi que r-Mrouj (appellation donnée aux terres sur lesquelles se trouvait la Ferme 
Expérimentale espagnole) et Ahamri. La ferme expérimentale bénéficiait de deux jours 
d'irrigation par semaine de ce canal, du mardi après-midi au jeudi après-midi. 

d) Sedd Ahammar : irrigue les terres du qadi Hmed n-'Abdssram l-Bou 'Ayyachi, et celles du 
lignage d'Ihankouren (Aith 'Ari). 

e) Sedd Maskour : irrigue les terres des lignages d'Ifdhisen et d'Ifaqqiren, d’Aith Moussa w-'Amat 
(Aith 'Ari). 

3. Aith Waddai (" gens d'en bas/ de Paval ") - Quatre canaux, dont Sedd'Ain Harri et Sedd r-Ma'iz. 
4. Achtari (irrigue principalement les terres d’Imrabdhen d'Aith 'Aziz). 

a) Sedd Tagharbound : irrigue les terres des lignages d'Ihankouren et d'Imjjoudhen (Aith ‘Ari, 
les terres de Mekki n-Sriman r-Khattabi (à l'époque espagnole, le pacha de Villa Sanjurjo et 
d’Aith Youssef w-'Ari), et une partie de celles de Bou Menqadh (Aith 'Ari). 

b) Sedd'Abdellah : irrigue les terres du lignage d’Ifaqqiren de r-Azib d’Imzouren (Imrabdhen). 

c) Sedd Arbib : irrigue les terres d’Ifaqqiren et celles de Bou r-Ma'iza (Imrabdhen). 

d) Sedd Achtari (qui a donné son nom au plus grand canal) : a une rotation de 24 heures et 
irrigue les terres des lignages d'Imrabdhen nr-'Azib d’Imzouren (Imrabdhen), Imhawren, Aith 
Moussa w-'Amar (notamment les lignages d'Ihankouren, Iboujiren et Ifdhissen), Imjjoudhen 
et -Bou Menqadh (Aith 'Ari). 

e) Sedd Ou-qobi" : irrigue les terres d’Imhawren (Aith 'Ari) et Izefzafen (Aith Youssef w-'Ari). 

f) Sedd ar-Riyaga : irrigue les terres dImhawren, Bou Menqadh et Aith Moussa w-'Amar (Aith 
'Ari). 


Et en aval de ceux-ci : 
5. Dharga n-Themsaman-Quatre tours (voir commentaire). 


Commentaire : Ce canal est situé en fait sur la rive orientale plutôt que sur la rive occidentale du Nkour, mais il 
s'écoule à partir de Dharga Oughzar Amezzyan. Dharga n-Themsaman a toujours un droit sur un tiers de toute l'eau 
de Dharga Oughzar Amezzyan, quel que soit le nombre de ceux qui viennent y puiser. Les terres cultivées par les 
lignages Aith Waryaghar ont été achetées par ces derniers aux Themsaman, d'où le nom. Les familles élémentaires ou 
Noubath des lignages suivants sont impliquées : Ifdhissen (Aith 'Ari-24 heures), Ihankouren (Aith 'Ari-24 heures), r- 
Ma'iza (Imrabdhen-24 heures) et Themsaman (24 heures). Les Themsaman qui vivent à proximité conservent donc 
un droit sur l'eau du canal qui porte leur nom. 


Sedd Jdaid (20 NW) - Quatre tours (voir commentaire). 


Commentaire : Ce canal est utilisé en été par les mêmes lignages qui irriguent a partir de Dharga Oughzar 
Amezzyan, ci-dessus. 
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Sedd Dharwa nt-Haj Cha'ib (21 NW)-Deux tours (voir commentaire). 


Commentaire : Ce canal irrigue les terres des lignages suivants : Dharwa nr-Haj Cha'ib (haut Swani, Aith 'Ari), et les 
chorfa n-Dharwa n-Sidi Haddou (bas Swani, Imrabdhen). 
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ANNEXE II 


(CHAPITRE VI) 


IZRAN 


Les textes suivants sont représentatifs des ¿gran ou couplets rimés chantés par les filles célibataires 
à Jbel Hmam. (En particulier à Aith Tourirth), en 1954-55 : 


1- 


Alllif inou yawwi, dhassabbywth w-anou 


Our iwwi lamlib minzi dhay gha yattou. 


Mon chéri (masc.) fréquente la fille vulgaire du puits. 


Qu'il n'épouse pas une gentille fille pour m'oublier. 


2- 


Souyay apayassa gi r-wast nr-mrah 

Ay-jari n-Tegzirin idhay innan arab. 

Mets-moi ce matelas (Fr. paillasse) au milieu de la cour. 

C’est le jari de Tigzirin qui m'a laissé danser. 

Dhibrighin n-Boulma ahwand setta-setta 

Altchakouri n-send db-‘Amar n-Babida. 

Les filles de Boulma sont descendues pat groupes de six 

Leur représentant ("proxénète") est ‘Amar n- Bahida. (Ce dernier était l'azir ou le forgeron 
local du marché du mercredi de Tourirth, et son statut social était vraiment très bas). 

A Rebbi, maghar our idjjigh, dhe-trifou gi r-Mernith 

Houma dhessawaragh ghar allif annith. 

Oh Seigneur (Dieu), comme je veux étre un téléphone sur la Moulwiya. 

Pour que je puisse parler en personne a mon chéri (qui travaille en Algérie). 

Akbadhmen r-kourfi anonassen ‘awd 

r-Mgaddem n-Tourirth adhidb-ha dh r-qaid. 

Ils ont travaillé à la corvée (celle du Makhzen) et ils leur en demandent encore. 

Le mqaddem de (Aith) Tourirth deviendra bientôt un qaïd (cette prédiction datant de 1954 ne 
s'est jamais réalisée). 

Absab allif absab, azzegwami n- tmoun. 

‘Amain dharidha, ‘am ou-nass db-foyoun. 

Quand nous étions amoureux, les choses se déroulaient ainsi : 

Deux ans de passion et un an et demi de disputes (Esp. fokon). 

A valinsiyana aya r-'amar inou 

Ssiywdhas agharrabou nesradh i-Mif-inou. 

Oh Valenciana (nom de la ligne de bus du protectorat espagnol), mon amour, 

Je te prie de faire parvenir une cargaison de regrets 4 mon cher et tendre (qui travaille en 
Algérie). 

Aya mouray-nnagh, aya mmis nr-asr, 

Chenna mara yeqqim Khar Koursi adhifassar. 

Oh notre jeune marié, ce fils de bonne lignée, 

Prendre place sur une chaise et commander aux gens lui sied à merveilles (c'est-à-dire être une 
autorité tribale). 

Albeddagh gi-dhawarth innay no poder, 

Porque no poder, entonces no saber. 
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Il est apparu sur le pas de la porte et m'a dit qu'il ne pouvait pas, 
Parce qu'il n'a pas pu, cela signifie qu'il ne sait pas comment faire. 
(Ici, les deux derniers mots du premier vers et tout le deuxième vers sont en espagnol rifanisé; 
le clin d'œil évident est celui de la fille qui méprise un amant timide et maladroit). 
10- [khachchad onebdhou, khachend ibihithen, 
Tkhachchad ossennedh x-ofoudh ifoutikhen. 
L'été est arrivé, et l'amour avec, 
J'ai pu m'étendre sur les genoux de mon chéri. 


Et quelques zgran représentatifs chantés par des filles dans la plaine : 


1- Abridh n-tomobil ar Tanja dhibad, 
Akhdem allif akhdem arromdborou warahed. 
La route principale vers Tanger s'y arrête, 
C'est la-bas que mon amoureux travaille et en été, il reviendra pour m'épouser. 
2- A Bou Garou ya rgha arkiyyath g-fous, 
Assthikhbar-inex arridha dh-assossous. 
Je me suis brulé le doigt avec une cigarette, 
que ton amour a miné ma santé. 
3- Aficina oujdir r-bandira lo lasso, 
Amarzo khi-thothi allif y yo paso. 
Le siège (Esp. oficina, "bureau") d'Ajdir arbore un drapeau a nœuds. 
Mon chéri (un mkhazni) y est en service et ne peut passer me voir. 
4-  Adhnain ibridhen imsagaren a-wanou, 
Ij athawigh annith, ijjen db-allif-inou. 
Deux chemins se rejoignent au puits, 
Le premier c’est moi qui le prends, la fille, et le second c’est mon chéri. 


Il est facile de constater que tous ces couplets ont trait, d'une maniére ou d'une autre, au theme de 
l'amour romantique, qui est aussi important au Maroc que partout dans le monde, même s'il peut prendre 
des formes assez différentes. Les couplets suivants, chantés par les imedhyazen, reflètent le point de vue 
masculin analogue : 


1- Afonara na-ch-charg sowan dhages iserman, 
Nech tayyar akidb-em, chem dhenni-t iyemmam! 
Un foulard algérien (lit. "de l'est") portant des images de poissons (en cadeau), 
Je ne fais que jouer avec toi, et toi, tu es allé le dire à ta mère ! 
2- Sarigh n-Nadbor, iggimay bel-‘Abbas, 
Ach-khbar Yamna, a Khaddouj ma la bas 
Je suis passé par Nador, mais je ne suis pas arrivé a Sidi bel-' Abbas (en Algérie), 
Comment va Yamna ? Khaddouj se porte très bien. 
3- Dhabanjirth/6 tamezzyand gi dhiri n-ar-remman, 
Wa mi wa namsigir mirghani iriyan? 
Une jeune fille à l'ombre d’un grenadier, 
Comment allons-nous nous retrouver et comment allons-nous partager notre vie ? 
4- Dhahbanyirth tamezzyand ay azekkoun oudbir, 
Antem'acha sa-dyjireth, antemsa s-ouzir. 
Une jeune fille telle une grappe de raisin sur un pied de vigne, 
Retrouvons-nous le soir autour d'un diner et chacun vaquera à ses occupations pendant la 
journée. 
5- Abarrad w-atay assassekhth itesmidh, 


769 Dhahanjirth est le terme pour "fille" invariablement employé par les Axt Touzine, ce qui indique l'origine Axt 
Touzine des imedhyazen, pour les Aith Waryaghar le mot est thafroukhth, pl. thibrighin. 
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Dhabanjirth tamezzyand tHajayi gi-dhesmedb. 
Un plateau de thé déposé pour refroidir, 


Une jeune fille m'a laissé tomber, tout seul à grelotter dans le froid. 


Tzergay garrou innay ma tkiyyafedh 

r-kif our tkiyyifed r-‘amar ma tmallighed. 

On m'a fait rouler une cigarette et on m'a dit "fumes" 
Mais je ne fume pas avec ceux qui me maltraitent. 
Tomobil taxzougwakhth ahanna senyayi. 

A dhabhirth na-na‘na‘i khatt sdh-adhayi. 

Oh bus rouge, laisse-moi monter, 

Je descendrai au jardin de la menthe. 

Dhahanjirth tamezzyand gi dhawarth n-barra, 

Qamad ijj obarrad azdhadh ansou marra. 

Une jeune fille au portail extérieur (de la maison), 
Préparez un thé et nous le boirons ensemble. 
Adhkhathend n-nougarth, athen youktha w-amzir, 
Alntama'cha se-dyjirth, a n-temsebda s-ouzir. 

Bagues en argent façonnées par le forgeron, 

Nous nous rejoignons la nuit et nous nous quittons le jour. 
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ANNEXE III 


(CHAPITRE X) 


LA GÉNÉALOGIE DU CLAN ET DU "CINQUIÈME" D’JMRABDHEN. 


Les commentaires sur les aspects importants de la généalogie ci-dessous (qui a été recueillie en 
1954-55) figurent dans le texte de ce livre (chapitre 10). Je ne donne ici que la généalogie des Imrabdhen 
d’Aith Waryaghar, et je le fais avec des commentaires sommaires sur les individus et les lignages les plus 
représentatifs qui figurent dans cette généalogie. Les points de définition et de fission des lignages (tels 
que définis dans le texte), qu'ils soient représentés par un individu apical connu ou seulement par un 
groupe de lignages, sont indiqués en italique. Pour une généalogie générale des chorfa marocains, le lecteur 
est renvoyé à G. Drague (Pseud. de G. Spillmann), Esquisse d'une Histoire Religieuse du Maroc, Cahiers de 
l'Afrique et de l'Asie, II, Paris : Peyronnet, 1950, tableaux I et I, face à la p.332. 


NIVEAU 1. LE PROPHÈTE MOHAMMED (mort en 632 après J.C.) 
N. 2 Lalla Fatima = 'ALI IBN ABI TALIB 


(fils du frère du père du prophète). 


PT A 
N.3 AL-HASSAN AL-HOSSAIN 


(mort en 670 à Médine). | 


N.4 AL-HASSAN AL-MATHANI HOSSAINI (chorfa) 
N.5 SIDI 'ABDELLAH AL-KAMEL 
N.6 MOULAY IDRISS AL-AKBAR 


(Premier de la lignée 4 venir en Afrique du Nord, 

en 788. Fondateur de la dynastie des Idrisides et point 
de définition des chorfa Idrisides au Maroc. 

Enterré à Zerhoun). 


N.7 MOULAY IDRISS AL-ASGHAR (Fils posthume 
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N.8 


N.9 


N.12 


N.14 


du n° 6 ci-dessus. Fondateur de la ville de Fès en 808, 
il y est enterré dans le horm de Moulay Idriss, 
à la mosquée Qarawiyin). 


SIDI MOHAMMED 


SIDI 'ABDELLAH 


SIDI 'ALI 


SIDI HAIDARA (enterré à Fès). 
SIDI MEZWAR (de PAmazighe amezggarou, 
amezwwarou, "premier" ? Enterré dans la tribu 
de SOUMATA chez les Jbala. Considéré comme 
le premier des seb'atou rijal où "sept saints", 
littéralement "sept hommes", du Maroc. Cf. Valentin 
Beneitez Cantero, "Miscelanea Costumbrista 
de Beni Aaros", Archivos del Instituto de 
Estudios Africanos, VI, 22, Madrid 1952, 
pp. 18-28, esp. pp.22 3.). 
SIDI SELLAM (enterré dans la tribu de 
BNI 'AROUS des Jbala. Le deuxième des 
"sept saints" : cf. Beneitez, ci-dessus). 
SIDI 'AISSA (enterré à BNI 'AROUS des Jbala ; 
le troisième des "sept saints" : cf. Beneitez, ci-dessus). 
SIDI HORMA ou BOU HORMA (enterré chez 
les BNI 'AROUS des Jbala ; le quatrième des 


"sept saints" : cf. Beneitez, ci-dessus). 
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N.20 


N.21 


N.22 


N.23 


N.24 


N.25 


N.26 


SIDI 'ALI (enterré a BNI 'AROUS chez 
les Jbala ; le cinquiéme des "sept saints" : 
cf. Beneitez, ci-dessus). 
SIDI ABOU BAKR, ou BOU BKAR ou BOUKAR 
(enterré chez les BNI 'AROUS des Jbala ; le sixième 
des "sept saints" : cf. Beneitez, ci-dessus). 
SIDI MCHICH (enterré à BNI 'AROUS chez les Jbala ; 
le dernier des "sept saints" : cf. Beneitez, ci-dessus). 
Oe all 
SIDI MOUSSA MOULAY 'ABD AL-SALAM 
(enterré à Jbel ‘Alam, à BNI 'AROUS) (mort en 1227/8, enterré à Jbel ‘Alam, 
| chez les BNI'AROUS : un gofb ou 
| "pôle" de l'islam marocain). 
SIDI AHMED ("SIDI HANDOU-MOUSSA", SIDI 'ABD AL-KARIM 
ancêtre du sous-clan ACHT 'AROU 'AISSA | 
d'IGZENNAYEN). | 


SIDI 'ABD AL-MALIK 


SIDI 'ABDELLAH (BEN 'ABD AL-MALIK 


SIDI 'ABD AL-SALAM 


SIDI MOHAMMED 


SIDI YASSIN 


SIDI MOHAMMED 
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N.27 SIDI IBRAHIM AL-A'RAJ ("Le boiteux") 


Commentaire : Nous arrivons ici au point de définition, mais pas à celui de la fission, car Sidi Ibrahim al- 
A'raj a été le premier chérif à arriver sur le territoire tribal d’Aith Waryaghar. Il serait venu de Ceuta 
(Sebta), aurait vécu à Jbel Hmam, se serait installé à la Zawiyat al-Qolla à Bou Malek dans ce qui est 
aujourd'hui le territoire lignager d'IDARDOUCHEN, dans le Bas Imrabdhen et sur les rives de la rivière 
Ghis. Il aurait reçu son surnom d'al-A'raj en raison d'une claudication due à une chute de cheval. Il est 
enterré à l'extérieur de Bab l-Guissa à Fès, dans un tombeau fermé, dépourvu de mqaddem et ne portant 
qu'une inscription sur un carton, indiquant que sa dépouille mortelle ne devait pas être admise dans le horm 
de Moulay Idriss. La date de sa mort est incertaine : l'auteur du Magsad la situe au alentour de 1285 après 
J.-C., tandis que l'inscription en carton, certes incertaine et très a posteriori, la fixe à 1344. Aucune de ces 
dates ne correspond à celle de la mort de Moulay ‘Abd al-Salam b. Mchich à Jbala (niveau 19, supra), huit 
générations plus tôt. 


N.28 SIDI YEHYA 
| 
N.29 SIDI ISHAQ 
| 
N.30 SIDI FADHEL 
| 
N.31 SIDI 'ABDELLAH 


N.32 SIDI ISKNAWI ou ISKINAWI (prétendument 
de Ceuta, autrement difficile à identifier). 


N.33 SIDI AL-'ABBAS AL-FADHEL (enterré en "Orient") 


N.34 SIDI ‘ABD AL-‘AZIZ AL-GHALBZOURI: 


Commentaire : Il s'agit de la première apparition dans la généalogie du sobriquet Imrabdhen d'a/ 
Ghalbzouri (Rif. Aghalbzouri, pl. Ighalbzouriyen). Sidi Abd al-'Aziz al-Ghalbzouri est enterré à Fès et une 
légende veut qu'il ait donné son nom à Jbel Hmam. 


N.35 SIDI 'ABD AL-KARIM 


Commentaire : Le véritable point de fission des Imrabdhen d’Aith Waryaghar, Sidi ‘Abd al-Karim ben 
Sidi 'Abdal-'Aziz, est cependant enterré à TIQQITH chez les BEQQOUYEN. Malheureusement, aucune 
date de décés ne peut lui étre attribuée sur la base de preuves indépendantes. 
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N.36 (I) SIDI YA'QOUB (BEN 'ABD 36 (ID): SIDI ‘AISSA (BEN 


AL-KRIM :) enterré a ABD AL-KRIM :) On dit qu'il 
IZAKIREN OSSASNOU, chez a épousé la femme de son frère décédé 
Les "vrai" AITH BOU 'AYYACH. (héritage de la veuve). Il est enterré à 


ZAWITH N SIDI'AISSA - la zawiya porte 
son nom - dans le Haut Imrabdhen 

Sa descendance était, et est, beaucoup plus 
importante que celle de son frère 


aîné Sidi Ya'qoub). 


ZAWITH N-SIDI 'AISSA : LA LIGNÉE DE SIDI YA'QOUB BEN 'ABD AL-KRIM (36.1.) 


N.36 (D SIDI YA‘QOUB BEN ‘ABD AL-KRIM 


N.37 SIDI YEKHLEF 
| 
N.38 SIDI OTHMAN 
| 
N.39 SIDI LAHSEN 
| 
N.40 SIDI ALI 
SSS SS Se 
N.41 SIDI YEKHLEF SIDI YAHYA SIDI MOHAMMED SIDI ‘ABDELLAH 
| 
N.41 a. SIDI YEKHLEF 
| 
N.42 a. SIDI MESS’OUD 
| 
N.43 a. SIDI MOHAMMED 


i=  —- © y= ,3] 


N.44 a. SIDI HMED « MARROUI » SIDI MHAMMED 
| 
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N.45 a. 


N.46 a. 


N.47 a. 


N.41 b. 


N.42 b. 


N.43 b. 


N.41 c. 


N.42 c. 


N.43 c. 


N.44 c. 


N. 45c. 


N.46 c. 


SIDI MOHAMMADI SIDI HMED SIDI MOHAMMED 
AZARQAN | 
m~~ | 
SIDI MOHAND SIDI MOHAND HAJ MOHAMMED 
AMEQRAN AMEZZYAN | 
SIHADDOU  HMED MOHAMMED MOHAMMED — HAJ TOHAMI 
(a IBAGHLIYEN) (à MARROUI) AMEQRAN AMEZZYAN 


SIDI YAHYA 


SIDI HMED (?) 
AITH CHENDOUR IBELHAJEN 
SIDI MOHAMMED 


SIDI JILALI 


MOHAND 


HAJ ‘AISSA 
| 

DHARWA NR-HAJ 'AISSA dont, entre autres, 

HAMMOU NR-HAJ 'AISSA, exécuté vers 1924 

sur ordre d'Abdalkrim au marché du dimanche de Thissar. 

Il avait notamment deux fils : 

MOUH N-HAMMOU NR-HAJ 'AISSA 'ALLOUCH N-HAMMOU NR-HAJ 'AISSA 

(qaid des Imrabdhen sous les Espagnols, (caïd des Imrabdhen sous l'Espagne 1927-34, 

1926-27, révoqué pour abus de pouvoir). succédant à son frère MOUH, et caïd du caidat 
de l'Outa, englobant Aith Youssef w-'Ari 
et Imrabdhen 1953-55). 

N.B. DHARWA NR-HAJ 'AISSA également appelé IJILALIYEN. 
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TOUTES LES LIGNEES IMRABDHEN RESTANTES : LA LIGNÉE DE SIDI 'AISSA 
BEN 'ABDELKARIM (N. 36. II) 


N.36 (ID SIDI ‘AISSA BEN ‘ABDALKARIM 


i - = a = = 


N.37 A. CID : SIDI ‘AMAR N.37 A. (ID: SIDI L-HAJ YASSIN 
N.37 A. CID : SIDI ‘AMAR N-SIDI ‘AISSA N-SIDI ‘ABDALKARIM 
N.38 A. SIDI BOUKAR (enterré à Dhawragh à Jbel Hmam, 


mais l'emplacement de la tombe n'est pas connu). 


| 
N.39 A. SIDI ‘AMAR OU-BOUKAR SIDI ‘ABD AR-RAZZAQ OU-BOUKAR 


1. AITH ‘AMAR OU-BOUKAR: 


N.39 A. SIDI 'AMAR OU-BOUKAR 
N.40 A. SIDI MHAND AFQIR SIDI MOUSSA SIDI ‘ATHMAN 


(enterré en contrebas du marché 
du samedi d'Imzouren). 

a) IFOIREN: | 

N.40 A. SIDI MHAND AFQIR 


N.41 A. IFOIREN 

N.40 A. SIDI MOUSSA 

N.41 A. SIDI LAHSEN SIDI ‘ABD R-‘AZIZ SIDI MHAND SIDI MOHAND 
(« BOU ZEMBOU ») 

b) AITH R-AHSEN: 


N.41 A. SIDI LAHSEN 


N.42 A. AITH R-AHSEN (la génération actuelle effective, en 1954-55, au niveau N.46 A.). 
c) AITH 'ABD R-'AZIZ : 
N.41 A. SIDI ‘ABD R-'AZIZ 
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N.42 A. SIDI ‘ABD R-'AZIZ 


d) AITH BOU ZEMBOU et IMRABDHEN IOANNIYYEN : 


N.41 A. SIDI MHAND ("BOU ZEMBOU") 
Td 
N.42 A. AITH BOU ZEMBOU SIDI MOHAMMED 
| 
N.43 A. SIDI HMED 
| 
N.44 A. IMRABDHEN (CHORFA) IQANNIVYEN 


(résidant à Aith 'Abdellah, et à partir de 1953-55, 
la génération effective se situait au niveau . 46 À, 
en la personne de SIDI 'ABD ARRAHMAN 
N-SIDI MOHAND N-SIDI MOHAND 
N SIDI HMED). 
e) LATHMANEN: 
N.40 A. SIDI 'ATHMAN 


(N. 41 A. l'ATHMANEN) 


N.41 A. ZEYYAN ABD L-KHALEQ 
N.42 A. MOHAND TPABDELKHALOEN 


N.43 A. YEN N MOHAND OU-ZEYYAN 


2. AITH ‘ABD AR-RAZZAQO OU-BOUKAR: 


IN. 39 B. SIDI ‘ABD AR-RAZZAQ OU-BOUKAR = 9 n- SIDI DAWOUD 
N.40 B-1. MHAND N. 40 B-2. HMED (enterré en "Orient") 
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| | 


N.41 B-1 SA’ID MOUSSA ‘ABD R-'AZIZ N. 41 B-2. L-QADHI 
N. 42 B-1. IFASSTYYEN IZIOOIWEN IDARDOUCHEN N. 42 B-2. AITH 
(détenteurs de baraka) R-OADHI 

1) IFASSTYYEN: 

N.41 B-1. SA‘ID N-SIDI MHAND 

N.42 B-1. MHAND ‘ABDELLAH MOHAND 

N.43 B-1. Descendants a HMED Descendants a AKHECHCHAB 
ZAWITH N-SIDI | OMGHAR, a THEMSAMAN 
‘AISSA | 


| 
SS _—_—_——, 


N.44 B-1. MHAND ‘ABDESRAM 


N.45 B-1. IFASSTYYEN 


Commentaire : Au niveau N. 47 B-1, un descendant d'un fils de MHAND est passé en zone française, à 
l'époque espagnole, et au même niveau, deux descendants d'un autre de ses fils vivent à AITH QAMRA, 
tandis qu'au niveau 50 B-1, deux autres descendants de ce même fils vivent à IFASSTYEN et à SWANI. 
Le niveau générationnel effectif pour l'ensemble de la lignée discontinue, en 1954-55, se situe entre les 
niveaux N. 47/48 et N. 50 B-1. 


2) IZIOOIWEN: 
N. 41 B-1. SIDI MOUSSA N-SIDI MHAND 
| 
N.42 B-1. SIDI HMED 
| 
N.43 B-1. SIDI MOUSSA 
| 
N.44 B-1. SIDI MHAND ("AZIQQIW") OU-MOUSSA 


Commentaire : Le point de fission de cette lignée, Sidi Mhand ou-Moussa, est l'un des plus importants 
Imrabdhen particuliers du pays Aith Waryaghar. Célèbre pour ses talents à arbitrer les conflits, il était aussi 
un combattant pour la foi et un thaumaturge capable d'être à deux endroits à la fois. Il a notamment réglé 
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un conflit frontalier entre les Aith Waryaghar et les Axt Touzine, a l'avantage de la premiére tribu. Il a 
renforcé la garde des Aith Waryaghar à la forteresse de Marsa Imjahdhen ou Borj I-Mojahidin à Ajdir, qui 
surplombe toujours l'île d'al-Hoceima, détenue par les Espagnols. Il aurait épousé la fille d'un amghar du 
clan Aith Youssef w-'Ari, renforçant ainsi l'alliance entre ce clan et le sien. Cette alliance avait 
vraisemblablement déjà été conclue plusieurs générations auparavant par Sidi Ibrahim al-A'raj. La mort de 
Sidi Mhand ou-Moussa en 1254 de l'hégire (1838/39 de l'ère chrétienne) et son enterrement sur la "butte 
des saints" (dha’routh nchorfa) à Aith Hichem peuvent être datés sur la base du témoignage verbal d'un 
informateur. Selon un descendant de l'informateur, les IZIQQIWEN ou DHARWA N-SIDI MHAND 
OU-MOUSSA sont considérés comme les seules "vraies" chorfa du pays Aith Waryaghar. Cette 
affirmation est également faite par les AITH 'AZIZ. Tous les autres Imrabdhen sont considérés comme 
imrabdhen ou mrabtin, ce qui signifie qu'ils ne descendent pas du Prophète. 


N. 45 B-1-a: SIDI SEDDIQ = 2 No. 1 
T 

N.46 B-1. SIDI MESS‘OUD "BOU RJILA" SIDI ‘ABDESRAM 
Commentaire : Le surnom est du au fait qu'il Commentaire : Cet homme est le 
avait une jambe courte ou boiteuse. Il reçut bénéficiaire de la baraka après son 
la baraka directement de son grand-père neveu, Sidi Hmed "Bou Rjila", mentionné 
Sidi Mhand ou-Moussa, sans passer par son plus loin : dans ce cas, la baraka a fait 
père Sidi Seddiq. Il est mort en 1288 de l'hégire un bond en arrière d'une génération. 


(1871/2 de l'ère chrétienne) et est enterré à 


Aith Hichem. 
N.46 B-1. SIDI MESS‘OUD "BOU RJILA" 
N.47 B-1. SIDI HMED "BOU RJILA" SIDI MHAMMED "BOU RJILA" 


(ila reçu la baraka de son père). 
| 
N.48 B-1. SIDI ‘ABDESRAM "BOU RJILA" 
Commentaire : Cet homme a été lapidé à mort 
en 1924/5 sur le marché du dimanche de 
Thissar, sur ordre d'Abdelkrim, pour avoir 
reçu de l'argent des Espagnols ou leur avoir 


transmis des informations. 


N.49 B-1. SIDI MHAMMED "BOU RJILA" (génération effective actuelle). 
N.46 B-1. SIDI ‘ABDESRAM N-SIDI SEDDIQ 
N.47 B-1. SIDI MOHAND 
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(mort en 1305 de l'Hégire, ou en 1887/88 
de l'ére chrétienne, enterré 4 Aith Hichem, et 
qui a probablement reçu la baraka de son père). 
| 
SSS SS SS SS eT 
N.48 B-1. SIDI R-HAJ 'AMAR SIDI HAMMADI SIDI MOHAND © SIDI ‘ABDESRAM 
(Qaid HAMMADI MOHAND =“ 

‘ABDESRAM d'Imrabdhen 
sous le régne du sultan 
"Abd al-'Aziz, 1893-1908 ; 
a peut-être hérité la baraka 


de son père). 


Tous les descendants sont à Aith Hichem 


SS SEQ 


N.49 B-1. SIDI MOHAND SIDI ABDESRAM 
(héritier de la baraka) (il avait 60 ans en 1960) 
N.45 B-1-b. SIDI SEDDIQ=® No. 2 
——— re 
N.46 B-1. SIDI ‘AMAR SIDI HADDOU SIDI MOHAND SIDI BOU KHIYAR 
(décédé avec ou sans 
Descendance). 
N.46 B-1. SIDI ‘AMAR N-SEDDIQ 
a eu deux femmes, mais sa 
descendance est inconnue 
ou indéterminée. 
N.46 B-1. SIDI HADDOU N-SEDDIQ 
SSS = ee 
N.47 B-1. SIDI SIDI SIDI SIDI 
‘ABDESRAM ‘ABDESRAM ‘ABDESRAM ‘ABDESRAM 
AMEQRAN AKKOUH AMEZZYAN HATTAKI 
(“le plus grand, ("le plus petit") (“le plus jeune") (“le divulgateur, 
l'ainé" | | 


le déraisonnable" ??) 
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Descendants a Descendants à | | 


SWANI ZAWITH N- | | 
TACHTIWIN Descendants à SWANI 
N.46 B-1. SIDI HADDOU N-SEDDIQ (suite) 
N.47 B-1. SIDI SIDI SIDI SIDI SIDI 
‘ABDESRAM MHAND R-HAJ MOHAMMADI MOHAND 
AZDHAD | MHAND 
(“le mince") | 
Descendants a Descendants a 
SWANI ZAWITH N- Descendants 4 SWANI 
TACHTIWIN 
N.46 B-1. SIDI MOHAND N-SEDDIQ 
N.47 B-1. SIDI SIDI SIDI SIDI 
‘ABDESRAM SEDDIQ MHAND ‘AMAR 
N. 48 B-1. Les descendants de ces hommes se concentrent tous a AITH HICHEM 


3) IDARDOUCHEN: 


N.41 B-1. ‘ABD R-‘AZIZ N-SIDI MHAND 

N.42 B-1. MHAND ABDELLAH ‘AISSA 

N.42 B-1. MHAND N-‘ABD R-‘AZIZ N-SIDI MHAND 

N.43 B-1. CH’AIB ‘ABBOU ‘ARI 
IDARDOUCHEN IDARDOUCHEN N-DAHAR OSSARFEN 
N-BROURTH (tous font partie d'AITH HDHIFA, mais il y a 
(a THAMARKAT, un sous-lignage de descendants de 'ABBOU 
a AITH HDHIFA N-MHAND à AITH QAMRA). 


657 


Commentaire : La génération effective actuelle se situe au niveau N. 48 B-1 : un individu appartenant au 
groupe BROURTH ; BOU TAHAR N MHAND N-MOHAND N-CHA'IB N-HMED N-CHA'TB, était 
en 1953-55 le khalifa du qaïd au caïdat du Haut Ghis. 


N.42 B-1. ‘ABDELLAH N-‘ABD R-‘AZIZ N-SIDI MHAND 
| 
N. 43 B-1. HMED 
| 
N. 44 B-1. TAHER 
_— À —— 
N. 45 B-1. HADDOU MOUH 
| | 
N. 46 B-1. DHARWA N-HADDOU TAHER HAJ TOUHAMI 
| 
N. 47 B-1. DHARWA NR-HAJ TOUHAMI 


Commentaire : La génération actuelle effective est au niveau N. 48 B-1, et une autre partie au niveau N. 
49 B-1. 


N. 42 B-1. ‘AISSA N-‘ABD R-'AZIZ N-SIDI MHAND 


N. 43 B-1. ABDELLAH ‘AISSA ‘AMAR 
N. 44 B-1. IBARHOUTHEN AITH OUGHZAR DHARWA N-BEN 
(" Gens de la ‘AMAR 
Riviére Ghis") 


Commentaire : La génération effective actuelle s'étend des niveaux N. 47 a N. 50 B-1, en fonction de la 
prolifération des lignées ou sous-lignées individuelles. 


4) AITH R-QADHI: 

N. 41 B-2. R-QADHI N-HMED (N-SIDI ‘ABD ARRAZZAQ OU-BOUKAR) 
EE] 

N. 42 B-2. HMED S'AID ‘ABD R“AZIZ 

N. 43. B-2. AITH HMED AITH S’AID AITH ABD R-AZIZ 

a) AITH HMED: 
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N 42 B-2. HMED NR- QADHI 


N. 43 B-2. BOU R-MARQ HADDOU 

N. 44 B-2. AITH BOU R-MARQ MOUH 

N. 45 B-2. DHARWA N-MOUH N-HADDOU 
b) AITH SAID: 

N. 41 B-2. SAID NR-QADHI 
N. 43 B-2. TOHAMI HMED BOBOUH 

N.44 B-2. DHARWA PAWIYATHEN DHARWA DHARWA IBOBOUHEN 


N-TOHAMI (à MNOUD N-HMED N-MOHAND 


(Bas Aith AITH ‘ADHIY.A, AMEQRAN 
t-Qadhi) AITH BOU (DHAFRASTH, 
‘AYYACH) AITH ‘ARD 


c) AITH ‘ABD R-‘AZIZ: 


N. 42 B-2. ‘ABD RAZIZ NR-QADHI 

N. 43 B-2. YEHYA SIDI ‘ARI R-BARAKA 

N. 44 B-2, DHARWA N-YEHYA DHARWA N-SIDI ‘ARI YEN N R-BARAKA 
NR-OQADHI (ou IM'ADDJMEN : 


hormis son nom, 
l'ancêtre de cette 
sous-lignée ne possédait 
pas la baraka). 

Il- N. 39 B. SIDI 'ABD AR-RAZZAQ OU-BOUKAR=Hafida n-SIDI BOU MQATHIR 


N. 40 B. R-FQIH QASSEM 
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N. 41 B. AITH KAMMOUN 
1) AITH KAMMOUN: 
N. 40 B. R-FQIH QASSEM N-SIDI ‘ABD AR-RAZZAQ 


RS 


N.41B. HMED ‘ABD L-KRIM ‘AISSA 
N. 41 B. HMED NR-FQIH QASSEM 
N. 42 B. Une lignée est passée à TALIWAN, "ABARARIF"-Commentaire : 
chez les BNI HMED S-SOURRAQ, Il n'y a qu'un seul survivant, 
des Jbala. Au niveau N. 45 B, a Ajdir, 1954-55. 
N. 41 B. ‘AISSA NR-FQIH QASSEM 
N. 42 B. ZARYOUH 


IZARYOUHAN (à DHMASSIND, Bou GHARDHAYEN et I*AYYADHEN) 
N. 41 B. "ABD L-KRIM NR-FQIH QASSEM 


p nna 


N. 42 B. SIDI ‘ARI SIDI ‘ABD R-‘AZIZ SIDI ‘AISSA 


N. 43 B. AITH KAMMOUN de AITH KAMMOUN de AITH KAMMOUN de 
DHANOUT et AITH KAMMOUN "APPROPRIÉ," BOUHAM, AITH BOU 


QAMRA AITH QAMRA ET AITH SAQSAQEN ("mangeurs de 
QAMRA ET BOU gives), IZARROUQEN et 
GHARDHAYEN AITH ‘AROU MOUSSA 
(AITH TOURIRTH) 
N. 42B. SIDI ‘ARI N-‘ABD L-KRIM NR-FQIH QASSEM 
N. 43 B. SIDI ‘ARI SIDI TOUHAMI 
N. 44B.  DHARWA N-'ARI OU-'ARI DHARWA N-TOUHAMI N-'ARI 


(localisés à DHANOUT et AITH QAMRA) 


Commentaire : La génération effective actuelle, en 1954-55, se situe aux niveaux N. 48 B- N. 50 B. 
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N. 42 B. SIDI ‘ABD R-‘AZIZ N-SIDI ‘ABD L-KRIM NR-FQIH QASSEM 


| 
N. 43 B. JILALI ‘ABD R-WAHHAB R-KHADIR 


N. 44 B. AITH JILALI AITH ‘ABD R-WAHHAB AITH R-KHADIR 


(Tous mélangés, dans les "VRAIS" ATTH KAMMOUN, AITH QAMRA et AITH BOU 
GHARDHAYEN). 


Commentaire : La génération actuelle effective, en 1954-55, se situe au niveau N. 48 B. 


N. 42 B. SIDI ‘AISSA N-‘ABD L-KRIM NR-FQIH QASSEM 
N. 43 B. SIDI ‘ABD R-WAHID MOHAND HMED 


N. 43 B. SIDI ‘ABD R-WAHID N-SIDI ‘AISSA N-‘ABD L-KRIM 


N. 44B. SIDI JILALI 


N. 45 B. SIDI MOHAMMED 


a N, 


N.46 B. SIDI R-HAJ MESSSOUD = MOHAND AMEQRAN MOHAND AMEZYAN 


N. 47 B. DHARWA N-SIDI R-HAJ BOU TAHAR DHARWA N-MOHAND 
MESS'OUD (a AITH | AMEZZYAN (à IGAR 
‘AROU MOUSSA des | OSSASNOU d'AITH 
AITH TOURIRTH, et | ZEYYAN 
AXT TOUZINE) | d'AITH ‘ABDELLAH); 

N. 48 B. ‘AMAR 


N. 49 B. DHARWA N-'AMAR N BOU TAHAR pee 


(a TOUFATCH d'AITH TOURIRTH.) 
DHARWA N-SIDI R-HA] MESS ‘OUD: 
N. 46 B. SIDI R-HAJ MESS‘OUD 


Commentaire : Enterré à côté de la maison actuelle d'un membre vivant de sa propre lignée, près de R- 
'ATTAF, à AITH 'AROU MOUSSA d'AITH TOURIRTH, Sidi r-Haj Mess'oud possédait une grande 
baraka et fut le point de fission d'une lignée sainte des plus importantes. Malheureusement, aucune date 
n'est disponible à son sujet. 
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N. 46 B. SIDI R-HAJ MESS’OUD 
ee RE CE OO 
N.47B.SIDI‘ARI SIDI MOHAND SIDI HMED SIDI MOHAMMED SIDI MOULAY 
(Enterré dans sa propre Inhumé à BOU (enterré à R-ATTAF) 
zawiya d'aith ‘AIRMA à AXT 
‘AROU MOUSSA TOUZINE, a 
d'AITH TOURIRTH, eu 6 femmes en tout ; 
et a recu la baraka était un grand arbitre 
de son pére.). et a joué le rôle de chef 
de file (amghar) au 
marché du mercredi 
de Tourirth, en recevant 
un cinquième de 
Pamende baq du marché 


pour meurtre. 


N. 47 B. SIDI ‘ARI N-SIDI R-HAJ MESS‘OUD 
| 
N. 48 B. SIDI MOHAND (a BOULMA, AITH TOURIRTH) 
| 
N. 47 B. SIDI MOHAND N-SIDI R-HAJ MESS‘OUD 
a ra! 
N. 48 B. SIDI MOHAMMED SIDI HMED Q 


(A reçu la baraka de son (Cheikh du sous-clan 
Père. Toujours en vie Jbel Hmam, 1953-55) 
en 1967 
TT Fo—-- - We  —- sh —- = - il 
N. 49 B. SIDI SIDI HMED MOHAND MOHAMMED MESS’OUD ‘ABDESRAM 
MOHAND 
(recevra sans doute 


la baraka de son père) ; 
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N. 47 B. SIDI HMED N-SIDI R-HAJ MESS‘OUD 


N. 48 B. 

SSS Se 
SIDI SIDI SIDI SIDI SIDI SIDI SIDI SIDI 
MOH- MESS’- MH- MH- MOHA- HMED ‘ABD MHA- 
AND OUD AND AND MMED AR- MMED 

AMEZ HMAN 
YAN 


(vivent à R--ARAMJOUDH, à AITH TOURIRTH) (vivent à BOU'AIRMA, à AXT TOUZINE). 


N. 47 B. SIDI MOHAMMADI N-SIDI R-HAJ MESS'OUD 
| 

N. 48 B. SIDI HAMMADI 
| 

N. 49 B. SIDI MOHAMMED (réside à R-'ATTAF, en 1967). 
| 

N. 47 B. SIDI MOULAY 
| 

N. 48 B. Q = 6 des ACHT YOUNES, à IGZENNAYEN. 

AITH BOUSSEQSAQEN: 

N. 43 B. MOHAND N-SIDI ‘AISSA N-‘ABD L-KRIM 
| 

N. 44 B. "BOU SEQSAQ" (appelé ainsi probablement parce qu'il se nourrissait de petits oiseaux). 
| 

N. 45 B. AITH BOUSSEOSAQEN 

N. 44 B. BOU SEQSAQ 

Sy 
N. 45 B. ZARA’ BOU SETTA 
| | 
N. 46 B. AITH ZARA‘ IBOUSSETTATHEN 


N. 43 B. HMED N-SIDI ‘AISSA N-‘ABD L-KRIM 
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ZARROUQ 
N.45B. IZARROUQEN 


Commentaire : Localisée à BOUHAM et à DHGHANIND, cette lignée se réclame de SIDI AHMED 
ZARROUQ, né chez les BRANES en 1442, mort en Tripolitaine en 1494, mais l'ordre des noms dans la 
lignée a été modifié - dans l'état actuel des choses, il s'agit en effet de SIDI ZARROUQ N-HMED, à 
l'inverse de l'ordre ci-dessus. Quoi qu'il en soit, ce segment de la généalogie globale d'Imrabdhen est 
beaucoup trop superficiel pour soutenir une telle revendication. 


N. 45 B. MOUSSA 


N.46 B. YEHYA 


N.47 B. AITH MOUSSA OU-YEHYA 


II-N. 39B. SIDI ‘ABD AR-RAZZAQ OU-BOUKAR = (AITH YETTOUFT) 


N. 40 B. ‘ABDELLAH 
N. 41 B. ‘ALLA 
N. 42 B. BRAHIM YOUSSEF HMED MESS’OUD ‘AISSA 


N. 43 B. AITH BRAHIM AITH YOUSSEF IGARROUDHEN AITH MESS OUD AITH SIDI 
(ZAWITH N- et AITH‘AMAR AISSA (à AITH 
YOUSSEF) OU-CHA‘IB HICHEM) 

1) AITH BRAHIM: 


N. 42 B. BRAHIM OU-'ALLA OU-'ABDELLAH N-SIDI 'ABD AR-RAZZAQ (enterré à AITH 
DHSA'DHOUND, AITH BRAHIM). 


N. 43 B. ‘ARI SA’ID 


N. 44 B. AITH DHSA'DHOUND AITH SA'ID 
N. 43 B. "ARI N-BRAHIM ('AROU BRAHIM) 


ll 
N. 44 B. MHAND HAJ ‘AMAR 
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N. 45 B. DHARWAN-MHAND SA'ID IRHAJ AMAREN BEL’ALI | 
N. 46 B. DHARWA N-SAID IBEL‘ALITHEN Lignée inconnue ; 
N-MHAND à AITH HICHEM. 
N. 43 B. SAID OU-BRAHIM 
N.44B. ABDELLAH ‘ARI 
N. 45 B. HAND DHARWA N-‘ARI 
N. 46B. DHARWA N-HAND ILOKOUTHEN YEN N MHAND IBELHAJEN 
OU- 'ABDELLAH OU-‘ARI (certains à AZGHAR 
AITH YOUSSEF 
W-'ARI) 
2) AITH YOUSSEF: 
N. 42 B. YOUSSEF OU-'ALLA OU-'ABDELLAH N-SIDI 'ABD AR-RAZZAQ (Enterré à 


ZAWITH N-SIDI YOUSSEF, qui est devenu aussi représentatif des Bas Imrabdhen que ZAWITH N- 
SIDI 'AISSA est devenu représentatif des Hauts Imrabdhen). 


N. 43 B. HAJ ‘AMAR SI ‘AMAR 
N. 44 B. DHARWA NR-HA] ‘AMAR YEN N SI ‘AMAR 


( Aucun sous-segment : 


localisé à R-MA'IZA). 


N. 43 B. HAJ ‘AMAR OU-YOUSSEF 


s—— er 


N.44B. AITH OUMASSIN AITH R-RAJA‘ 


p 


N. 45 B. DHARWA N- DHARWA N-CHA IB 
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MHAND N-CHA‘B OU-‘ARI 
(à AITH HICHEM) 
3) IGAROUDHEN: 
N. 42B. HMED OU-'ALLA OU-'ABDELLAH N-SIDI 'ABD AR RAZZAQ (enterré à ZAWITH N- 


SIDI YOUSSEF). 
N. 43 B. 6 Maisons à 1 Maison à 1 Maison à 
AITH ‘AZIZ ZAWITH N-SIDI l'AKKIYEN 
“AISSA 
4) AITH MESS OUD: 
N. 42 B. MESS'OUD OU-'ALLA OU-'ABDELLAH N-SIDI 'ABD AR-RAZZAQ 
N. 43 B. CAISSA) CHA’IB 
N. 44 B. HMED R-HAJ ? ‘AMAR 
N. 45 B. AITH HMED R-HOJJA] AITH ‘AMAR OU-CHA TB 
N. 44 B. "AMAR OUÙU-CHATB OU-MESS‘OUD 
N. 45 B. HAJ ‘AMAR AMRABEDH MOHAND 


N.46B. DHARWA NR-HAJ DHARWAOUMRABEDH  DHARWA N-MOHAND 
‘AMAR 
5) AITH SIDI 'AISSA: 


N. 42 B. SIDI ‘AISSA OU-‘ALLA OU-‘ABDELLAH N-SIDI ‘ABD AR-RAZZAQ 
| 
N. 43 B. "AZZOUGWAGH" ("le rouquin") 
| 
N. 44 B. DAHMAN 
| 
N. 45 B. DHARWA N-DAHMAN OUZZOUGWAGH 'AISSA (Il subsiste quelques familles de 


cette petite lignée a AITH HICHEM). 
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N. 36 dD) SIDI ‘AISSA BEN ‘ABD AL-KARIM 
N. 37-A (ID SIDI ‘AMAR N. 37-B (ID SIDI L-HAJ YASSIN 
N. 37-B (ID SIDI L-HAJ YASSIN N-SIDI ‘AISSA BEN SIDI 'ABD AL-KARIM 


N. 38 B. SIDI HMED L-QROUNI ("Le Cornu" : Enterré chez le clan des OULAD 'AMRAN de 
la tribu des HIYAINA, chez les Jbala septentrionaux). 


1) AITH 'AZIZ: 


N. 39 B. SIDI MOUSSA ("AGHWAR"-Ar. ghwal, "ogres ?": Point de fission de cette importante 
lignée, il est enterré a IHARROUCHEN dans le clan des ACHT 'ASSEM d'IGZENNAYEN). 


EE 
N. 40B. SIDI'ARI (Enterréà SIDI MHAND (Enterréà  SIDI'ABD AR-RAZZAQ 
TOFATCH, AITH  IHARROUCHEN, à (inhumé à ZAWITH 
TOURIRTH) IGZENNAYEN) N-SIDI 'ABD R-QADAR 
| | à AITH HDHIFA) 


N.41B. a) AITH'AZIZ AITH ‘AZIZ. a) AITH 'AZIZ 
N-Z-ZAWITH N-DHMASSIND N-BACHKRA (AITH 
N-SIDI 'ABD HDHIFA); b) YEN N 
R-QADAR; b) AITH HAND OU-‘ARI 


‘AZIZ NR“AZIB 
IMZOUREN; c) AITH 
‘AZIZ, N-TZEMMOURIN 
et AITH 'AZIZ N-AITH 
BOU KHREF (AITH BOU 
AYYACH) ; d) AITH 
'AZIZ N-TIGARTH (AITH 
ARI) ; et e) AITH 'AZIZ 
N-TEMJOUND (ACHT 
'ASSEM, IGZENNAYEN). 
N.40B. SIDI'AROU MOUSSA (‘ARI OU-MOUSSA) N-SIDI HMED L-QROUNI 
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N. 41 B. SIDI HMED (Inhumé à ZAWITH N-SIDI'ABD R-QADAR) 
So? 
N. 42 B. SIDI'ABD R-QADAR SIDI MOHAND SIDI YEHYA 
"AGNAW" (càd, 
"sourd et muet" : 
inhumé à ZAWITH 
N-SIDI 'ABD R-QADAR, 
à laquelle ila donné 
son nom). 


a) AITH 'AZIZ N-Z-ZAWITH N-SIDI 'ABD R QADAR: 


N. 42 B. SIDI 'ABD R-QADAR ("AGNAW" N-SIDI HMED 

N. 43 B. SI 'ABDESRAM 

N. 44 B. MOHAND SELLAM ABD AR-RAHMAN 

N. 45 B. DHARWA N-MOHAND DHARWA N-SELLAM AYYADH 

N-SI 'ABDESRAM N-SI 'ABDESRAM | 

N. 46 B. DHARWA N-'AYYADH 
N-'ABD AR-RAHMAN 
(a DHGHANIND, 


AITH 'ABDELLAH) 
b) AITH 'AZIZ N-DHIGARTH et AITH 'AZIZ N-TEMJOUND : 


N. 42 B. SIDI MOHAND N-SIDI HMED 
| 
N. 43 B. R-HADI 
o 
N. 44B. HMED MHAND 
| | 
N. 45 B. MOHAMMED DHARWA N-MHAND OU-R-HADI 


| (à TAMJOUND, ACHT 'ASSEM ; 


668 


| IGZENNAYEN) 
N.46B. SI MHAND 


N.47B. AMRABEDH ‘ARI 
N. 48 B. DHARWA OMRABEDH 'ARI (à TIGARTH, AITH 'ARD 


Sous-segmentation : 


N. 47 B. AMRABEDH 'ARI N-SI MHAND 


SSS SSS ee 


N. 48 B. HAMMADI ‘AMAR HADDOU MOUH 


N. 49 B. MOUH HADDOU MHAND HMED MESS’OUD SI ‘AMAR R-HSAN 


N. 48 B. MOUH OMRABEDH 'ARI N-SI MHAND (suite) 


N. 49 B. Fatima = SI ‘ABDESRAM Fadhma = SI MOHAND N-SI 
R-KHATTABI, ‘ABDELKRIM, le leader rifain lui-même. 


Poncle paternel d'Abdelkrim. 


N. 42 B. SIDI YEHYA N-SIDI HMED 


p e 


N. 43 B. SIDI ‘ARI MOHAMMED 
N. 44 B. AITH R-'AZIB IMZOUREN 

c) AITH 'AZIZ NR-'AZIB IMZOUREN : 

N. 43 B. SIDI 'ARI SIDI YEHYA 


a 


N. 44 B. HADDOU ‘AMAR HAMMOU 
N. 45 B. DHARWA N-HADDOU YEN N'AMAR DHARWA N-HAMMOU 
OU-'ARI OU-'ARI OU-'ARI 


Commentaire : La génération effective actuelle se situe aux niveaux 48 B-49 B, en 1954-55. 
d) AITH 'AZIZ N-TZEMMOURIN et AITH 'AZIZ N-AITH BOU KHREF : 
N. 43 B. MOHAMMED N-SIDI YEHYA 
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N. 44 B. 


N. 45 B. 


N. 46 B. 


N. 47 B. 


‘AMAR 


Descendants inconnus 


TAHER MOHAMMED 
ITOHOUREN (?) MHAND 
(a TIZEMMOURIN) | 


+, 


MOUH AMEZZYAN 


MOHAMMED (décédé 


Sans posterité. 


SIDI HADDOU MOUH AMEQRAN 

DHARWA OMRABEDH DHARWA N-MOUH 
HADDOU (a AITH AMEQRAN N-MHAND 
BOU KHREF, AITH A TIZEMMOURIN) 
BOU 'AYYACH) 


Commentaire : La génération actuelle effective se situe au niveau N. 49 B, en 1954-55. 


e) AITH 'AZIZ N-DHMASSIND : 


N. 40 B. SIDI MHAND N-SIDI MOUSSA 
N. 41 B. (a) HMED=9 N°1 
N. 42B. BRAHIM 


N. 43 B. ‘AMAR 


‘ABDELKRIM AZZOUZ MOUH HMED 


N. 43 B. AMAR OU-BRAHIM N-HMED 


N. 44 B. 


N. 45 B. MESSOUD 


ABDELLAH 
‘AMAR 
PAMRIWEN 


N. 46 B. HADDOU 


N. 47 B. MOHAND 


N. 48 B. DHARWA N-MOHAND HADDOU 
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Commentaire : En 1954-55, les générations effectives de la lignée de DHARWA N-MOHAND 
HADDOU se situaient aux niveaux N. 50 B-51 B, et au niveau N. 49 B pour les /AMRIWEN. 


N.43B. ‘ABD L-KRIM OU-BRAHIM N-HMED 


N. 44B. SIDI MOHAMMADI 


N. 45 B. DHARWA N-SIDI MOHAMMADI 


N.43B.  ‘AZZOUZ OU-BRAHIM N-HMED 


N. 44 B. ‘ABD AR-RAZZAQ 


N. 45 B. l'ABDARRAZZAQEN (Certains membres de cette lignée font partie de la communauté des 
AITH MOUSSA W-'AMAR d@’AITH 'ARD). 


N. 43 B. MOUH OU-BRAHIM N-HMED 


N. 44B. MOUH 


N. 45 B. YEN N MOUH OU-MOUH (résidant sur le Moyen Nkour). 


N. 43 B. HMED OU-BRAHIM N-HMED 


N. 44B. HAJ ACHELHI 


N. 45 B. ICHELHYEN (lit., Swassa ou "Soussis" - et localisés à SWANI d'AITH 'ARI). 


N. 41 B. b) HMED N-SIDI MHAND N-SIDI MOUSSA = No. 2 


S 


N. 42 B. ‘AMAR ‘ARI 
(Inhumé à AITH 'AZIZ) (Inhumé 4 AITH 'AZIZ) 
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Doa S E 


N. 43 B. R-MQADDEM ABARXAN ‘AMAR MOHAMMADI 
N. 44 B. DHARWA NR- DHARWA OUBAR- MOUH DHARWA N 
MQADDEM XAN MOHAMMADI N 


'ARI ( à IBAGHLIYEN, 


| et à ISSOUFIYEN, 
| d'ATTH BOU 
| 'AYYACH). 

N. 45 B. SI ‘AMAR 

N. 46 B. R-FQIH SI ‘AISSA 

N. 47 B. YEN N 'AISSA (à AITH 'AZIZ) 

N. 43 B. ABARXAN N-‘AMAR N-HMED 


E 
N. 44 B. ‘AMAR ADHARRAZ ("tisserand") 


N. 45 B. MOHAMMADI IDHARRAZEN 


N. 46 B. DHARWA N-MOHAMMADI N-‘AMAR 


f) AITH 'AZIZ N-BACHKRA et YEN N MHAND W-'ARI : 


N. 40 B. SIDI ‘ABD AR-RAZZAQ N-SIDI MOUSSA 
N. 41 B. ‘ARI MOHAND "BACHKRA" 
N. 42 B. HAND YEN N MOHAND BACHKRA 


| (à BACHKRA, AITH HDHIFA) 


N. 43B. YEN N HAND W-'ARI (à IGNOURTYA, près du tombeau et de la zaouïa de SIDI 'ABD R- 
QADAR "AGNAW"). 
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N. 41 B. MOHAND "BACHKRA” N-SIDI ‘ABD AR-RAZZAQ 


N. 42 B. SIDI HADDOUCH 


a] ae eac—eeet 


N. 43 B. AMRABEDH AMRABEDH HADDOUCH ‘ARI FATIMA 


MHAND ‘AMAR | | 


N. 44 B. MOUH ‘AMAR 


LES LIGNAGES DE CHORFA ETRANGERS OU D'AUTRES SAINTS QUI VIVENT SUR LE 
TERRITOIRE DES IMRABDHEN ET/OU QUI SONT ASSIMILES AUX IMRABDHEN : 


10- 


11- 


IHANNOUDHEN, implantés à AITH 'AZIZ, AITH R-QADHI et AITH BRAHIM : chorfa 
originaires de Ghomara. 

ANDROUSSEN ("Andalous"), vivant a AZGHAR d'AITH YOUSSEF W-'ARI : chorfa qui se 
disent originaires d'AL-ANDALUS (c'est-à-dire de l'Espagne musulmane). 

ITAR)JIWEN, demeurant à AITH BRAHIM : chorfa d'origine inconnue, et ne faisant pas partie 
des Imrabdhen d’Aith Waryaghar. 

IMESNAWIYEN, demeurant à KAMMOUN d‘AITH HDHIFA : chorfa descendant de Sidi 
Bou Zekri, enterré à Fès (?), dont se réclament également les AITH ZEKRI d'AITH 
'ABDELLAH et les IZKRITHEN d'ACHT 'ASSEM d'IGZENNAYEN. 

AITH BOU HAMID, demeurant à KAMMOUN d’AITH HDHIFA : chorfa descendant de Sidi 
Bou Hamid, d'AITH R-HASSAIN d'AITH 'AMMARTH (bien qu'il soit enterré à ISSIHIREN 
d'IBEQQOUYEN). 

DHARWA N-SIDI BOU KHIYAR, qui, selon un récit, vivent près du tombeau de Sidi Bou 
Khiyar. On se souviendra que Sidi Bou Khiyar, le saint le plus célèbre d’Aith Waryaghar, était un 
"étranger", venu soit d'Algérie (selon mes informateurs), soit du Sahara (Rodriguez Padilla, op. 
cit., 1930). En tout état de cause, il n'appartenait absolument pas aux Imrabdhen locaux. On 
rappellera également qu'il est enterré au sommet de Jbel Hmam, surplombant la communauté 
locale de BOU MA'DAN de TIMARZGA, et qu'un pèlerinage annuel ou ‘amara très fréquenté a 
lieu sur sa tombe le jour précédant l'Aid l-Kbir (cf. D. M. Hart, "An 'Imarah in the Central Rif : the 
Annual Pilgrimage to Sidi Bou Khiyar", Tamuda, V, 2, 1957, pp. 239-245). 

l'AZZOUZEN, résidant à ZAWITH N-SIDI 'AISSA, où ils sont les gardiens ou mqaddmin du 
tombeau et de la zawiya de Sidi 'Aissa. Ils sont également des imrabdhen au sens propre du terme, 
et leur origine est tout à fait inconnue. 

l'ABDRKRIMEN (de la grande lignée d'AITH ZARA’), la lignée du leader rifain d’AJDIR 
d'AITH YOUSSEF W-'ARI, que l’on dit descendre d'une des branches d'ACHT 'AROU 'AISSA 
celle de SIDI 'ABD L-'AZIZ OU-MOUSSA N SIDI 'ABD L-HALIM B. SIDI AISSA B. 'ALI B. 
'AISSA - de la lignée des Chorfa n-Sidi Hand ou-Moussa d'IGZENNAYEN. 

DHARWA OUMRABEDH 'ARI ou AITH TOCHARIN, résidant à AITH TOURIRTH : 
chorfa descendant de Sidi Hand ou-Moussa d'ACHT 'AROU 'AISSA d'IGZENNAYEN, mais 
les liens généalogiques semblent être soit indéterminés, soit grossièrement tronqués. 

DHARWA OUMRABEDH 'AMAR, résidant à AITH TOURIRTH et à TIMARZGA : peut- 
être issus de la lignée des ACHT 'AROU 'AISSA (Chorfa n-Sidi Hand ou-Moussa), mais rien n'est 
moins sûr. 

DHARWA OUMRABEDH HOSSAIN, résidant à AITH TOURIRTH : peut-être, encore une 
fois, de la lignée des ACHT 'AROU 'AISSA (Chorfa n-Sidi Hand ou-Moussa) à IGZENNAYEN, 
mais, encore une fois, cela n'est pas sûr. 
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12- IMRABDHEN N-AITH BOU KHREF : trois lignées - AITH TOUMRITCH, AITH TIZZA ou 
DHARWA OUMRABEDH YOUSSEF, et DHARWA N-YASSIN ou ISSEDDIQEN - qui 
résident tous à AITH BOU KHREF des " VRAIS " AITH BOU 'AYYACH, tous originaires 
d'IBDHARSEN ou L-MTALSA dans le Rif oriental. Ces lignées sont également toutes des 
imrabdhen au sens littéral du terme. 


Il convient de préciser que certaines des lignées susmentionnées, qu'elles revendiquent le statut de 
chérif ou seulement celui de mrabet (ou amrabedh) (et la confusion ou peut-être la fusion de ces deux 
termes par les Aith Waryaghar est manifeste dans les lignées 9 à 12), sont définitivement considérées 
comme des IMRABDHEN dans le sens où les Aith Waryaghar emploient ce terme par rapport à leur 
propre clan/"cinquiéme" portant ce nom : c'est le cas pour les lignées 1 à 5, et 7. Les lignées 6 et 8 à 
12 ne sont pas non plus considérées comme des IMRABDHEN locaux, mais plutôt comme des saints 
ou semi-saints venant d'ailleurs, indépendamment de leur statut. 


En guise de commentaire final, il suffit de rappeler que par rapport à leur territoire clanique, les 
Imrabdhen d’Aith Waryaghar sont segmentés en deux sous-clans territorialement discontinus, 
IMRABDHEN N-WADDAI (Saints d’en bas) et IMRABDHEN N-DARA' (Saints d’en haut). Cette 
division territoriale "naturelle", longuement discutée dans le texte (chapitre 10), tend à recouper le 
système généalogique de segmentation du lignage longuement exposé dans cette annexe. Lorsqu'une 
correspondance existe entre les deux, elle peut être considérée comme fortuite ; et les différentes 


poches de lignages Imrabdhen situées sur les territoires des clans et " 


cinquièmes " laïcs d’Aith 
Waryaghar, Haut et Bas Imrabdhen, sont néanmoins considérées comme appartenant à l'un ou l'autre 
de ces clans et cinquièmes. Leurs liens généalogiques n'entrent pas en ligne de compte ici, et la 
question de savoir lesquels d'entre eux, et lesquels des Imrabdhen des deux principaux blocs 
saints saints (la petite 
minorité dans le premier cas et la grande majorité dans le second) a été amplement traitée au chapitre 


10. 


" " " " 


territoriaux, sont des lignages et lesquels sont des lignages " saints laics 
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ANNEXE IV 
(CHAPITRE XI) 
LA DISTRIBUTION DETAILLEE DE L’AMENDE HAQ 


Le baq tribal des Aith Waryaghar était divisé en cinq parts égales entre les khams khmas qui le 
composaient, ou "cing cinquièmes", comme suit : 


1. 1/5-a) AITH YOUSSEF OU-'ARI et b) AITH 'ARI 
(Khoms 1) ; 


1/5-AITH 'ABDELLAH (Khoms II) 
1/5-AITH BOU 'AYYACH (Khoms II) 
1/5-AITH HDHIFA (Khoms IV) 
1/5-IMRABDHEN (Khoms V) 


Ort 


1. Subdivision du Haq dans le "cinquième" d'AITH YOUSSEF OU-'ARI et AITH 'ARI (Khoms D: 
1/5 du total 1 /2-AITH YOUSSEF OU-'ARI (avec AITH TOURIRTH) 


1/2-AITH 'ARI (avec TIMARZGA) 


A. La 1/2 part d'AITH YOUSSEF OU-'ARI, à l'intérieur de la part globale d'un cinquième, a été 
répartie comme suit: 
1/2—AITH YOUSSEF OU-~ARI (1) 1/5- AITH TOURIRTH 


2/5- ATTH OUGHIR IZAN AITH YOUSSEF 


2/5- ISRIHAN OU-ARI 
a) La part d'AITH TOURIRTH de 1/5 du hag total attribué à AITH YOUSSEF OU-'ARI a été, à 
son tour, répartie comme suit : 


1/5- r- AITH 'AMAR 
{ y2- THIZEMMOURIN 
DHARWA NR-HAJ AM'AWCH (YEN N 'AROU MESS'OUD) 
2/5- f Y> YEN N BEL-LAHSEN 
TTOUFALIYEN 
IBOUTAHAREN N-BOULMA 


Y2- AITH YEKHREF OU-HAND 
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2/5- IMJAT (DHARWA OUFQIR AZZOUGWAGH) 
AITH MHAND OU-SA'ID 
AITH ‘AROU MOUSSA 
AITH OUSWIR 
AITH YA‘QOUB 
YEN N HAND OU-MESS‘OUD 
IHAMMOUTHEN 
AITH OUFARAN 
R-MQODDAM 


Commentaire 1 : Dans la liste des lignées d'AITH TOURIRTH, on constate que DHARWA NR-HAJ 
AM'AWCH (ou YEN N 'AROU MESS'OUD), YEN N BEL-LAHSEN, ITOUFALIYEN, 
IBOUTAHAREN N BOULMA et R-MQODDAM sont toutes des ( sous-) lignées " sœurs ", toutes 
descendantes de Hand ou-'Abdellah, et par conséquent toutes des YEN N HAND OU-'ABDELLAH. 
Pourquoi, alors, la sous-lignée de R-MQODDAM a-t-elle collecté sa minuscule part de haq avec une unité 
de réception différente au sein de ce sous-clan ? Parce qu'ils n'étaient pas dans le liff dirigé par DHARWA 
NR-HAJ AM'AWCH, mais dans le liff opposé, dirigé par la lignée d'IMJJAT. (Ce point est extrêmement 
important, et c'est l'un des nombreux cas où les considérations d'alliance liffs l'emportent sur les 
considérations pures et simples de segmentation en terme de distribution du haq. La distribution du haq 
avait tendance à suivre les systèmes segmentaires et/ou territoriaux chaque fois que cela était possible ; 
dans ce cas, cela n'était pas possible du tout (voir chapitre 12). 


À AITH TOURIRTH, les lignées des IZNAGEN et des IHAWTCHEN ont été exclues de la 
distribution du produit de l'amende : pour ces derniers, les querelles de sang n'était qu'un "sport pour 
spectateurs" auquel ils ne participaient pas, se contentant d'enterrer les morts des lignées en conflit. Dans 
le cas d'ZNAGEN, il y a eu beaucoup de manipulations et même des meurtres "en coulisses", mais cela 
n'a jamais vraiment pris de l'ampleur par rapport au conflit global chez les AITH TOURIRTH. Ils se sont 
battus, en effet, mais il s'agissait de "poids moyens" plutôt que de "poids lourds", d’une boxe de l'ombre 
plutôt que de combats primés. 


b) La part des AITH OUGHIR IZAN des 2/5 du haq total attribué aux AITH YOUSSEF OU- 
‘ARI (dont les AITH OUGHIR IZAN représentent la moitié, à savoir les " vrais " AITH 
YOUSSEF OU-'ARI de la plaine) a été répartie comme suit : 


Premier de la liste, 1 /2—AITH ‘AROU ‘AISSA 
1/3—AITH OUJDIR 
1/4--AITH MESS‘OUD OU-YOUSSEF 


1/4— AITH ZARA’ 
Ensuite, le reste a été divisé en trois parties : 


2/3— | IZEFZAFEN : 4 lignages 


BOUHAM : 3 lignages 
DHMASIND INFÉRIEURE : 3 lignages 
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c) La part des ISRIHAN des 2/5 du haq total attribué aux "vrais" AITH YOUSSEF OU-'ARI 
(dont les ISRIHAN constituent la seconde moitié) a été répartie comme suit : 
1/5- IKATCHOUMEN : 6 lignages 


2/5- AITH YEKHREF OU-'AMAR ("vrais" ISRIHAN) : 8 lignages. 
2/5- AITH MHAND OU-YEHYA ("étrangers") : 11 lignages. 


B- La 1/2 part des AITH 'ARI, incluse dans la part globale d'un cinquième, a été répartie comme suit : 
D'abord : 
1/5—TIMARZGA 
Ensuite : 
1 /2-AITH 'ARI (1) 1/3-AITH R-'ABBAS 
1 /3—IMHAWREN AITH ‘ARI (2) 
1/3—DHIGARTH 


a) La part de TIMARZGA, soit 1/5 du haq total attribué à AITH 'ARI, était à son tour répartie 


comme suit : 


1/5—DHARWA N-MHAND N-Yamna 
1/5—AITH R-MAQSOURIDH 2 2 /5—IBOUSTATHEN 


2/5—YEN N ‘ABDELLAH 


1/2—YEN N ‘ABDELLAH (1) 1/2—IBRAHAMEN 


2/5—AITH YOUSSEF 1/2-YEN N'ABDELLAH (2) 


1/2—YEN N ‘AMAR 
OU-‘AISSA 
1/2—YEN N ‘ARI MQADDEM (1) | 1/2—-YEN N ‘ARI 


MQADDEM (2) 


1/2—DHARWA N-“AMAR_ | 1/2—DHARWA N- 
2/5—AITH YEKHREF (BOU MADAN) BANDOU 
1/2—AITH BOU 


CHIKHAN 


1/6—YEN N ‘AISSA 
OU-HAND 
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1/2—DHARWA N-MOHAND  1/6—IBOUCH- 
(TESAST) KOUREN 
1/6—DHARWA 
OUFQIR 
1/6—IQAD- 
DOUREN 
1/6—IMED- 
JAHEN 
1/6—DHARWA N- 
BOUTAHAR 


Ensuite : 
4/5—AITH ‘ARI (2) | 1/3—AITH R-‘ABBAS 
1/3—IMHAWREN 
1/3—DHIGARTH 
D'où : 
b) 1/3—AITH R“ABBAS |1/5-AITH BOU MENQAD : 3 lignées (toutes discontinues). 
2/5- AITH R-'ABBAS SUPÉRIEURS: 4 lignées 
2/5- AITH R-'ABBAS INFÉRIEURS: 7 lignées 


Commentaire 2 : Dans ce cas, les AITH R-'ABBAS des "vrais" AITH 'ARI, la division de l’amende baq 
suit très clairement les lignes territoriales, alors que chez les AITH YOUSSEF OU-'ARI, l'accent est 
davantage mis sur celles de la segmentation. On peut également constater que, dans la mesure du possible, 
un facteur sélectif semble jouer en faveur d'une division quinaire en "cinquiémes", même aux niveaux 
inférieurs. Ce phénomène semble être général : une validation cohérente et constante non seulement de la 
fonction du hag et du principe des khams khmas dans la société Aith Waryaghar, mais également une 
validation du modèle structurel que les Aith Waryaghar maintiennent de leur propre société. Cependant, il 
est évident que le nombre et la taille de la population des groupes lignagers ou des unités bénéficiaires 
concernés rendraient impossible le maintien de ce modèle dans tous les cas, mais il s'agit néanmoins d'un 
idéal segmentaire qui imprègne l'ensemble du système segmentaire. 


c) 1/3—IMHAWREN D'abord : 
1/5-AITH 'ALLA (discontinu, au sein d'AITH 'ABDELLAH). 
Ensuite : 
1/3-AITH 'AROU HMED : 3 lignages 
1/3-AITH R-'ARBI : 3 lignées 
1 /3-IMEJJOUDHEN : 4 lignages 


Commentaire 3 : Une caractéristique de la division du sag au sein des AITH 'ARI, en particulier, bien 
qu'elle se produise également au sein des AITH YOUSSEF OU-'ARI, est l'acte de retirer un cinquième 
"du sommet ", plus une division subséquente en trois tiers. Il s'agit peut-être de la conséquence du fait 
parfois gênant que les "vrais" AITH 'ARI - ou AITH 'ARI (2) - contrairement aux autres clans Aith 
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Waryaghar, comportent trois sous-clans au lieu de deux, ce qui, aux yeux des Aith Waryaghar, tend a nuire 
à la "symétrie" de l'ensemble du modèle. Cependant, ce fait devait être concilié avec la caractéristique 
éminemment équitable et égalitaire de la distribution de amende h4g, dans laquelle la part reçue par un 
groupe donné reflétait aussi fidèlement que possible la taille et l'importance politique de ce groupe. 


d) 1/3—DHIGARTH (1) 1/5-AITH DAWOUD (discontinu, au sein d'AITH 'ABDELLAH). 
2/5- DHMASIND SUPERIEURE: 4 lignages. 
2/5-DHIGARTH (2) : 5 lignées (dont 4 "étrangères". 
Note : Voir le chapitre 11. 
2- Subdivision du Hag dans le "cinquième" d'AITH 'ABDELLAH (Khoms D : 


1/5 du total tribal 1/2- AITH 'AROU MOUSSA 


1/2—AITH TMAJOURTH 1/3-IQANNIYEN (2) : 8 lignées 
1/3-OUQRICHEN : 2 lignages 
1/2—IQANNIYEN (1) | 1/3— (ù IMARNISSEN: 

5 lignées 
AITH ZEKRI: 

4 lignées 
a) 1/2-AITH'AROU MOUSSA 
1/3-AITH SA'ID : 2 lignées 
1/3-BOU JNAN : 4 lignées 


1/3-IKEDDABEN : 3 lignées 


1/2—THARIWIN 


b) 1/2—AITH TMAJOURTH 


1/2—AITH MOUSSA (1) f 1/2-AITH MARROUI : 2 lignages 
1/2-AITH MOUSSA (2) : 4 lignées 


1/2—AITH 
/3—AITH DRIS (1) | DRIS (2): 
2 lignées 
1/2—AITH 
R-QASSEM: 
2 lignées 
1/2—AITH ZIYYAN 1/3-AITH 'AMAR OU-HMED : 
3 lignées (en interne : 1/5, 2/5, 2/5). 
1/3-IBOUNHAREN : 


3 lignées (en interne : 1/5, 2/5, 2/5) 
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Commentaire 4 : Du fait que dans le " cinquième " des AITH 'ABDELLAH la discontinuité territoriale 
est minime ou nulle, et que ce " cinquième " forme un seul bloc territorial, la division interne du hag est 
dans ce cas beaucoup plus simple que dans le cas du Khoms I (AITH YOUSSEF OU-'ARI /AITH 'ARD, 
ci-dessus. Cependant, dans l'unité de réception d’AITH 'AROU MOUSSA, et à nouveau dans celles des 
IQANNIYEN et THARIWIN qu'elle englobe, la division en tiers l'emporte sur la division en cinquièmes. 
On constate également dans les Khoms I et Il plusieurs cas de dominance onomastique : AITH 
YOUSSEF OU-'ARI (1)/AITH YOUSSEF OU-'ARI (2), AITH 'ARI (1)/AITH 'ARI (2), DHIGARTH 
(1)/DHIGARTH (2), par exemple, dans le Khoms I ; et IQANNIYEN (1)/IQANNIYEN (2), AITH 
MOUSSA (1)/AITH MOUSSA (2), et AITH DRIS (1)/AITH DRIS (2), dans le Khoms II, dont il est 
question ici. En outre, au sein de l'unité réceptrice @AITH 'AROU MOUSSA, on peut noter le 
rattachement des IMARNISSEN et des AITH ZEKRI pour recevoir conjointement 1/3 de la part 
d'IQANNIYEN (1). En ce qui concerne la moitié de la part totale destinée à l'unité réceptrice d'AITH 
TMAJOURTH, nous pouvons observer, dans la 1/2 part supplémentaire due aux AITH ZIYYAN, le 
prélèvement d'un cinquième de la part supérieure et la division du reste en deux (exprimée en 1/5, 2/5, 
2/5) au sein des deux unités réceptrices plus petites d'AITH "AMAR OU-HMED et d'IBOUNHAREN, 
entre lesquelles existait une opposition féroce au sein du ff: le 1/5 supérieur est allé dans chaque cas aux 
deux segments d'un même lignage, les Ibouhraren, qui avaient été déchirés par les querelles de sang. 


3- Subdivision du Haq dans le "Cinquième" d'AITH BOU 'AYYACH (Khoms II) : 
1/5 du total tribal { 1/2—AITH ‘ADHIYA 1/2-AJDIR 


1/2-LES "VRAIS" AITH BOU 'AYYACH (2) BOUQYA- 
1/2-AITH BOU |DHEN (3) : 
QIYADHEN (2)/5 lignées 
1/4-AITH BOU QIYADHEN (1) 1/2—IGAR 
W-ANOU: 
4 lignées 
1/2-AR- 1/2-AR- 
RABDHA (1) | RABDA (2) 
a) 1/2—AITH ‘ADHIYA 5 lignées 
1/2-AGHZAR 
IMZIREN 


2 lignages 


1/4-ATTH MNOUDH (1) ( 2/3-DHARWA N-TARB 'AMAR (AITH 
MNOUDH (2)) : 7 lignées. 
1/3—AITH ICHCHOU : 3 lignées 
1/4- IGHMIREN (1)| 1/2-AITH YA'RA ("Mérinides") 2 lignées 
1/2-IGHMIREN (2) : 2 lignées 


1/4-AITH D'abord : 
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TZOURAKHTH = 1/5-AITH BOU SETTA (discontinu, à AITH 
BOU KHREF du "Vrai" AITH BOU 'AYYACH) 
TZOURAKHTH 4 lignées 
Ensuite : 
2/3-AITH 'AISSA : 5 1/2 lignées 
1/3-AITH ROQMAN : 4 1/2 lignées 


b) 1/2"VRAIS" AITH BOU f/4-AITH BOU KHREF f1/2-IMRABDHEN et AITH YOUNES 
"AYYACH -ou AITH 4 lignages. 
BOU 'AYYACH (2) 1/2-AITH OUZGHAR : 3 lignées 


1/3-AITH TA'A : 3 lignées 


1/4-ISSOUFIYEN (1) o (2) : 5 lignées 


c) 1/2-"VRAI" AITH BOU 'AYYACH /4/4-AITH J1/2-DHARWA N-DAWOUD : 5 lignées 
-ou AITH BOU 'AYYACH (2 TFARWIN (1/2-AITH IMHIJJA : 2 lignées 
(suite) 
1/4-IZAKIREN (1) | 2/3-IZAKIREN (2) : 4 lignées 
1/3-IRIYANEN (1) : 2 lignées 
(dont l'une est 
IRIYANEN (2)) 


Commentaire 5 : Ce "cinquième", Khoms III, fournit (comme signalé dans le chapitre 10) peut-être l'un 
des exemples les plus explicites et les plus classiques de la domination/récessivité onomastique à Aith 
Waryaghar : dans un contexte plus large, le nom AITH BOU 'AYYACH se réfère explicitement à 
l'ensemble du "cinquième" (et même à l'une des deux moitiés tribales non mourabitiques dans un cas de 
fission binaire présumée), mais dans un contexte plus restreint, les informateurs réduisent le nom d'un 
cran pour se référer à la moitié du "cinquième" en question, et en particulier à la moitié qui était opposée 
dans le “Aff aux AITH 'ADHIYA (qui étaient onomastiquement récessifs, mais seulement 
onomastiquement). Ainsi, notre utilisation de " VRAIS " AITH BOU 'AYYACH ou AITH BOU 
'AYYACH (2) est destinée à transmettre cette explicitation situationnelle et contextuelle ; et impliquée par 
cette utilisation est, bien sûr, le facteur d'échelle d'AITH BOU 'AYYACH/" VRAIS " AITH BOU 
'AYYACH et/ou AITH BOU 'AYYACH (1)/AITH BOU 'AYYACH (2). Les contextes dans lesquels 
cette explicitation apparaît sont ceux de la segmentation, de la territorialité (le marché du lundi d'Aith Bou 
'Ayyach étant partagé par les deux groupes en question), du paiement et de la réception du hag, et de 
l'alliance “ff Dans les deux unités réceptrices AITH 'ADHIYA et "VRAIS" AITH BOU 'AYYACH, une 
division par cing était manifestement impossible : ici, une synthèse "symétrique" a été réalisée sur une base 
quadruple. Les affinités AITH 'ADHIYA des groupes lignagers AITH BOU SETTA résidant à AITH 
BOU KHREF des " VRAIS " AITH BOU 'AYYACH ont été résolument maintenues grace à l'expédient 
consistant à prélever un cinquième de la sous-partie AITH TZOURAKHTH et à le présenter aux AITH 
BOU SETTA. Dans ce cas, les considérations segmentaires l'ont emporté dans une certaine mesure sur les 
considérations territoriales, mais pas entiérement, car les communautés de Tazourakhth et d'Aith Bou 
Khref sont contigués sur le plan territorial. Par ailleurs, l'hostilité entre les sous-clans AITH 'ADHIYA et 
les "VRAIS" AITH BOU 'AYYACH dans le cadre de l'organisation globale du /ff tribal a déjà été relevée : 
Khoms III, comme Khoms I, était divisé (approximativement) en deux. Et sur le territoire des AITH 
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TZOURAKHTH, il y a dix groupes lignagers résidents, mais le déséquilibre est encore une fois atteint par 
une division inégale (en termes de taille des groupes concernés) de 5 lignages AITH 'AISSA contre 4 
lignages AITH ROQMAN, ce qui donne un total de 9 groupes lignagers. Le dixième groupe, nommé Aith 
Tizi Marda, a été lui-même divisé en deux dans ses propres alignements immédiats de 4, et nous nous 
retrouvons donc avec 5 1/2 lignages revendiquant les deux tiers d'AITH 'AISSA et 4 1/2 lignages 
revendiquant le tiers d'AITH ROQMAN. 


Note : Voir le chapitre 11. 


4- Subdivision du Hag dans le "Cinquième" d'AITH HDHIFA (Khoms IV) : 
1/3— (1/3-I'AKKTYEN : 4 lignées 
1/5 du total tribal 


2/3 AITH 'AROUS 
2/3—AITH HDHIFA (2) 
al) 1/3 de 1/3 l'AKKIYEN f 1/4—AITH DARA' 
1/4—-AITH MOUSSA 
1/4—AITH ‘AISSA 
1/4—-AITH TARF 
D'abord : 
1/5-AITH OU-SAMMAR : 2 lignages 
Ensuite : 
1/3-AITH BOU SA'IDA : 2 lignages 
V2 2/3-TH KHROUQATH : 2 lignages 
2/3—AITH 


YEKKOUR | '2 1/5-LHAROUNEN : 3 lignages 


a2) 2/3 de 1/3-AITH 2/5-AITH JOHRA : 3 lignages 
'AROUS 2/5-AITH CHEQRAN : 2 lignages 
1/3—AITH 1/2-AITH TIGARTH : 2 lignages 
YEKHREF f 1/2-AITH OU-MAROU : 2 lignages 


1/2-AITH BOU JDAT (2) : 20 lignages 
1/2—AITH sou] 


1/2-IHADDOUTHEN : 16 lignages 


JDAT (1) 1/3-AITH MESS'OUD : 6 lignages 
b) 2/3—AITH 1/3-'AWDHATHEN : 4 lignages 
HDHIFA (2) 1/3-THIZEMMOURIN : 2 lignages 
2 
1/2—IRAQRAQE 1/3-YEN N 'AMAR OU-SA'ID : 6 lignages 
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V2. 1/3-IHARCHIYEN : 4 lignages 
1/3-AITH ARGHWAT : 4 lignages 


Commentaire 6 : Dans le "cinquième" des AITH HDHIFA/AITH 'AROUS : l'AKKIYEN, Khoms IV, 
ce sont toujours les chefs de lignages qui reçoivent le baq lors de la distribution. Cependant, les cinq parts 
ne sont respectées qu'au sein de l'unité réceptrice d'AITH YEKKOUR appartenant aux AITH 'AROUS. 
Dans cette même unité réceptrice, comme dans celle d IRAQRAQEN des "vrais" AITH HDHIFA, une 
nouvelle subtilité est intervenue : la division de chacune de ces unités en moitiés non nommées pour les 
seuls besoins de la distribution du baq, et non pour d'autres raisons. 


5- Subdivision du Haq dans le "Cinquième" d'IMRABDHEN (Khoms V) : 


1/2- IMRABDHEN SUPÉRIEURS 1/2-DHARWA 
1/5 du total tribal L 1/2 IMRABDHEN INFÉRIEURS N-SIDI HMED 
1/3-IJILALIYEN (1) MARROUI et 


1/4-AITH Z-ZAWITH |1/3-AITH MHAND OU |2 autres lignées 
N-SIDI 'AISSA -'ABDALLAH : 2 lignées |1/2-IJILALIYEN (2) 
1/3-I'AZZOUZEN : 
2 lignages 
1/3-ATTH'ARI |1/2-AITH R-'AZIB IMZOUREN 


1/4-AITH 'AZIZ 1/2-AITH Z-ZAWITH N-SIDI 'ABD 


a) 1/2 IMRABDHEN SUPERIEURS R-QADAR 
1/2-YEN N SIDI 
1/3-AITH 'ABDR MOHAND BACHKRA 
-RAZZAQ 1/2-YEN N HAND 
OU-'AISSA 
1/3-AITH MHAND |1/2- AITH ‘AZIZ SUPERIEURS : 
5 lignages 
1/2-ATTH ‘AZIZ, INFÉRIEURS : 
4 lignages 
1/4-AITH RQADHI / D'abord : 
/5-T'ATHMANEN : 2 lignages 
Ensuite : 
/3-AITH HMED : 2 lignages 


/3-AITH SA'ID : 4 lignages 


/3-AITH 'ABD R-'AZIZ : 3 lignages 
1/3-AITH JILALI : 3 lignages 
1/4-AITH KAMMOUN 1/3-AITH ABD R-'AZIZ | 1/3-AITH R-KHADIR : 
(a KAMMOUN) 2 lignages 
1/3-AITH 'ABD R-OUHHAB : 


3 lignages 
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a) 1/2-HAUT IMRABDHEN (suite) J 1/4-AITH KAMMOUN (suite) { 1/3-AITH 'AISSA f 1/3-IZARROUQEN 
1/3-AITH BOU SEQSAQEN 
1/3-DHARWA N-SIDI R-HAJ 
MESS'OUD (a AITH TOURIRTH). 


1/3-AITH'ARI f1/2-DHARWA N-'ARI OU-'ARI 
{, /2-DHARWA N-TOUHAMI N-'ARI 


Commentaire 7 : En ce qui concerne le "cinquième" des IMRABDHEN, Khoms V, il faut noter que si 
les AITH ZZAWITH N-SIDI 'AISSA, les gens de la Zawiya Supérieure, descendent de Sidi Ya'qoub b. 
‘Abd al-Krim, les trois autres sous-unités réceptrices du même niveau, et d'ailleurs tout le reste des 
IMRABDHEN, descendent de son frère cadet Sidi 'Aissa b. ‘Abd al-Krim, les premiers reçoivent leur part 
de baq avec les HAUTS IMRABDHEN tout comme les autres ; et donc une sorte de "regroupement" 
prévaut. La raison en est double : les descendants de Sidi Ya'qoub sont beaucoup moins nombreux que 
ceux de son frère Sidi 'Aissa, et ils sont localisés territorialement dans la Zawiya supérieure, où est enterré 
Sidi 'Aissa, qui devient ainsi le foyer originel des HAUTS IMRABDHEN, tandis que la Zawiya inférieure, 
celle de Sidi Youssef ou-'Alla, est le foyer originel des BAS IMRABDHEN. 


Le deuxiéme facteur est que toutes les lignées des Hauts IMRABDHEN qui sont territorialement 
excentrées par rapport au groupe principal reçoivent leur part du hag avec l'une ou l'autre des quatre sous- 
unités réceptrices principales. Il s'agit notamment des lignées suivantes (a) AITH R-'AZIB d'IMZOUREN 
dans la plaine, (b) AITH Z-ZAWITH N SIDI 'ABD R-QADAR et (c) YEN N SIDI MOHAND 
BACHKRA, tous deux localisés géographiquement à AITH HDHIFA, tous avec l'unité réceptrice 
d'AITH 'AZIZ ; (dd DHARWA N-SIDI HMED MARROULJ situé à AITH 'ABDELLAH, avec l'unité 
réceptrice d'AITH Z-ZAWITH N-SIDI 'AISSA ; et enfin (e), IZARROUQEN, (f) AITH BOU 
SEQSAQEN et (9) DHARWA N-SIDI R-HAJ MESS'OUD (ces derniers situés à 'AITH HDHIFA, tous 
avec l'unité réceptrice d'AITH 'AZIZ) ; et (hì) DHARWA N-SIDI HMED MARROUJ situé à l'intérieur 
de l'AITH 'ABDELLAH, avec l'unité réceptrice d'AITH Z-ZAWITH N-SIDI 'AISSA ; et enfin (i 
IZARROUQEN, (f AITH BOU SEQSAQEN et (g) DHARWA N-SIDI R-HAJ MESS'OUD (ces 
derniers situés à AITH TOURIRTH), tous avec l'unité réceptrice d'AITH KAMMOUN. C'est une preuve 
supplémentaire de la dispersion des lignées IMRABDHEN d’Aith Waryaghar. 


1/4-ATTH BRAHIM | 1/2-AITH TSA'DHOUND : 5 lignages 
1/2-ATTH SA'ID : 6 lignages 
1/4-ATTH MESS'OUD (1) f1/2-ATTH MESS'OUD (2) : AITH MESS'OUD (3) : 2 lignées 
AITH 'AMAR OUCHA'B : 3 lignages. 
b) 1/2 BAS IMRABDHEN 1/2-AITH YOUSSEF (ZAWITH N-SIDI YOUSSEF) : 4 


lignages (deux excentriques, à RMA'IZA) 


1/4-AITH 'AMAR { 2/3-AITH MOUSSA : 7 lignages 
1 


OU-BOUKAR /3-AITH MHAND : 2 lignées 

1/2-IFASSTYEN : 1/3-AITH 'AISSA : 3 lignages 

6 lignages 1/3-DHARWA 'ABDELLAH : 2 lignées 
1/4-AITH MHAND DHARWA N MHAND : 2 lignées 


a AITH HDHIFA. 
1/2-IDARDOUCHEN |1/3-IZIQQIWEN ou DHARWA N-SIDI MHAND 


OU MOUSSA (a AITH HICHEM 
et SWANI) : 3 lignées. 
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Commentaire 8 : Une fois de plus, deux lignages excentriques situés à AITH HDHIFA reçoivent leur 
part du hag avec la moitié dIDARDOUCHEN constituée par la sous-unité réceptrice d'AITH MHAND ; 
et les lignages IZIQQIWEN descendant de Sidi Mhand ou-Moussa d'Aith Hichem sont également 
"regroupés " avec la sous-unité d'IDARDOUCHEN pout les besoins de la distribution du hag, également. 
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ANNEXE V 


(CHAPITRE XII) 


CHRONOLOGIE DES DOCUMENTS MANUSCRITS. 


(En possession de l'auteur) 


N. B. : Toutes les dates sont données en A.D. seulement et ont été calculées par H.-G. Cattenoz, Tables de 
Concordance des Eres Chrétienne et Hégirienne, 3ème édition, Rabat : Editions Techniques Nord-Africaines, 
1961. Les manuscrits (marqués comme MSS.) sont enregistrés dans l'ordre où ils ont été recueillis et 
traduits par l'auteur. 


A) AITH TOURIRTH : 
1724 (mars) : vente de grenadiers à r-'Attaf (Manuscrit 27) : le document apparaît sans indication 
de lignage ou de noms de clans d'aucune sorte. (R-'Attaf est peut-être dérivé de PAr. Lit. ‘aff 
"coude, impasse", étymologie qui correspondrait à la communauté locale de ce nom dans la haute 
vallée du Nkour, dans le territoire du sous-clan d’Aith Tourirth). 
1736 (juin) : une sœur vend une terre à son frère Hmed b. Moussa 1-M'awti 1-Waryaghli à 
Thasriwin (Manuscrit 19). Elle a hérité cette terre de Hmed b. Moussa Amekhlouf. (Il s'agit de la 
première apparition du nom du prétendu ancêtre du clan Aith Tourirth-Timarzea, Bou M'awiya, 
comme dans |-M'awti, ci-dessus ; du nom Amekhlouf, qui a survécu dans la région sous la forme 
de Makhroufth jusqu'au milieu des années 1960 ; et, dans la documentation Aith Tourirth, du 
nom tribal général l- Waryaghli). 
1749 (juillet) : le même Hmed b. Moussa 1-M'awti 1-Waryaghli achète d'autres terres, à une autre 
femme, à r-'Attaf (Manuscrit 18). 
1750 (mars) : Le Fqir Hmed b. Mohammed reçoit un prix de sang (d-diyith) sous forme de terres 
et de vergers pour le meurtre de Hmed ou-Moussa ou-Brahim du lignage d'Aith ou-'Amar 
(probablement un lignage ancestral de l'actuel sous-clan d'Aith Tourirth, dont c'est la première 
mention que j'ai pu découvrir) ; les terres et les vergers en question ont été achetés par le Taleb 
Mohammed b. ‘Ali l-M'awti I Waryaghli Manuscrit 16). 
1788 (29 septembre) : Achat de terres à Jarf Cheqran (vraisemblablement à Aith 'Arous) par 
l'Amrabedh Hmed b. 'Abdellah b. Souna t-Tawrirti l-Waryaghli 1-M'awti : nous retrouvons ici, 
pour la première fois, le nom actuel du clan (at-Tawrirti = Aith Tourirth), couplé au nom de la 
tribu (-Waryaghli = Aith Waryaghar), et triplé du nom de l'ancêtre du clan (-M'awti = Amrabedh 
Bou M'awiya). Par la suite, le nom de l'ancêtre 1-M'awti allait s'éteindre pour être remplacé par t- 
Tawrirti (Manuscrit 23). 
1797 (février) : Moussa ou-Hammou t-Tawrirti, le fils de l'ancêtre de la lignée d'Ihammouthen 
(considérée aujourd'hui comme la plus ancienne de l'aire clanique des Aith Tourirth) achète des 
terres à la femme de son père, située entre le territoire des Aith Mess'oud et celui de Mohammed 
ou-'Aissa (Manuscrit 20 : A partir de là, il n'y a aucune mention du nom I-M'awti, qui a été 
définitivement remplacé par t-Tawrirti). 
1829 (janvier) : Achat d'oliviers à r-'Attaf par Mohammed b. Hmed b. 'Abdellah (qui n'a 
probablement aucun lien avec le lignage de Yen n Hand ou-'Abdellah, puisqu'ils se sont installés à 
Boulma), aux Igzennayen. Cela révèle l'existence d'un modèle de propriété foncière antérieure, 
puisque toutes les terres d'Aith Tourirth appartenaient auparavant aux Igzennayen. (Dans ce 
document, Mohammad b. Hmed b. 'Abdellah porte également le nom de clan t-Tawrirti ; les Aith 
Tourirth sont donc désormais très bien établis, d'un point de vue documentaire : Manuscrit 21.) 
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1853 (mai) : Début du lignage des Imjjat. Le Fair Azzougwagh, qui arrive de Hibir d’Igzennayen, 
épouse Yamna n-bel Lahsen Hand ou-'Abdellah de Boulma. (Manuscrit 31.) 

1865 (janvier) : Une Sadaqa en terre accordée au Fqir Azzougwagh par une veuve d'Aith Tourirth, 
prise sur des biens qu'elle avait hérités de son mari issu de la méme lignée que le Fair : les Aith 
Youssef ou-Yehya de Hibir chez les Igzennayen (Manuscrit 30 : Le texte rappelle que le Fair 
Azzougwagh est arrivé en tant qu'adhrib sans le sou chez les Aith Tourirth, en provenance 
d’Igzennayen). 

1870 (février) : Fair Azzougwagh achète des terres à l'Ass à Moussa ou-Haddouch Mess'oud (du 
lignage Ihammouthen ?), et à Arhma bent Amkhlouf (sa femme ?), originaire d'Aith 'Arou 
Moussa: il s'agit de ses biens reçus en héritage, comprenant des terres, des vergers, des maisons, 
de Peau, etc... (Manuscrit 28). 

1884 (janvier) : Mohammed n-Mohammed n-'Aissa reçoit dhazettat (argent de protection) pour 
tuer le fils de Haddou n-Bou Tahar n-Hmed n-'Abdellah à Tigzirin (Manuscrit 4). Commentaire 
de l'auteur : l'intrigue se corse. 

1885 (mai) : Le Fair Azzougwagh doit revendre un fusil à silex à son beau-frère Mess'oud Arqiya 
(probablement de Tigzirin : Manuscrit 15). 

1887 (avril) : Le même Mess'oud Arqiya donne à Arqiya n-Mohammed n-Sa'id un pistolet comme 
rhin pout l'achat, de sa part, d'un bien (Manuscrit 24). 

1887 (mai) : Le Fqir Azzougwagh achète des terres à r-'Attaf à Mohammed n-Mohammed nr- 
Ahsen (Manuscrit 22). 

1895 (décembre) : L'orge du Fqir Azzougwagh est incendié par des personnes inconnues 
Manuscrit 14). 

1896 (octobre) : Un pacte ‘ahd est conclu pour régler un différend foncier à Asrafil, Timarzga 
Manuscrit 14). 

1897 (janvier) : Mouh n-Haddou n-Bou Tahar tue Mouh n-'Amar n-Kou' sur sa propre initiative 
Manuscrit 8). 

1897 (mars) : So/h, ou trêve, et paiement de gissas pour les blessures, à Aith Yekhref, Timarzga 
Manuscrit 4). 

1897 (mai) : Mhand n-Mzzyan nr-Mqaddem (issu de la sous-lignée r Mqoddam des Yen n Hand 
ou-' Abdellah de Boulma, Aith Tourirth) tue le frère de son propre père, Mess'oud nr-Mqaddem, 
après avoir reçu à cet effet une dhazettat, de la sous-lignée Idawdawen d'Iznagen à Tigzirin 
(Manuscrit 1). 

1897 (juillet) : Document, attesté par Sidi Mohand n-Sidi r Haj Mess'oud, rédigé à propos de 
l'assassinat de Mouh Ouzzougwagh par des gens d'Ikhouwanen (à Igzennayen), et de la vengeance 
exercée par le Fair Azzougwagh en tuant l'assassin de son fils et en brûlant ensuite la maison de 
celui-ci, à titre de baq (Manuscrit 7). 

1900 (juillet) : Empoisonnement d'une femme et témoignage par wakala (procuration), à Dwaiyar 
des Igzennayen (Manuscrit 25). 

1904 (juin) : Le Fqir Azzougwagh donne une procuration wakala à son fils Amar Ouzzougwagh 


sur la terre d’Ihammouthen (Manuscrit 33). 

1907-1908 (décembre-janvier) : Mhand n-Mezzyan est disculpé comme témoin du lignage 
Ihawtchen pour avoir initié la vendetta contre le lignage de Dharwa nr-Haj Am'awch (Manuscrit 
13). 

1906-1910 (novembre-novembre) : Acquisition par 'Amar Ouzzougwagh de terres à Tazirand (sur 
la base de la procuration wakala d'une femme de la sous-lignée de Dharwa n-Qoba' d’Aith 
Ouswir, dans un premier temps), à la fois par achat et par sadaqa (Manuscrit 29). 

1912 (12 janvier) : Hammadi n-'Amar Ouzzougwagh conclut la paix avec un homme originaire 
d'Aith 'Ammarth au sujet d'une mule qui est morte juste après qu'il l'ait achetée (Manusctit 5), 
1912 (3 novembre) : Le lignage d’Aith ‘Amar ou- 'Aissa, à Asrafil du sous-clan de Timarzga, paie 
un bag de 200 duros et la moitié des terres qu'ils possédaient à Ifouzar aux Ikhouwanen 
(Igzennayen) pour deux hommes tués appartenant ce dernier groupe, au marché dominical 


687 


B) 


©) 


d'Izemmouren (de la zaouïa de Sidi Mohand n-Sidi r-Haj Mess'oud à Aith 'Arou Moussa d'Aith 
Tourirth : Timarzga, Manusctit 1). 

1918 (mai) : Arrangement trouvé à Iharrouchen (Igzennayen) pour ne pas couper de broussailles 
ou de ghaba (Manuscrit 10). 

1918 (novembre-décembre) : Mariage de Hmed n- Mezzyan Ouzzougwagh avec Maryem n-Mouh 
("Yighidh") nr-Haj Am'awsh (Manuscrit 26). 

1922 (août) : Mariage de Hammadi n-'Amar Ouzzougwagh avec Tahra n-Mhand, de Timarzga 
(Manuscrit 32). 

1922 (octobre-novembre) : Solh ou trêve entre les lignages d’Aith 'Amar ou-'Aissa et de Yen n 
"Ari Mqaddem de Timarzga (plus précisément entre la branche de Dharwa n-'Ari n-'Amarouch de 
la première et la branche de Dharwa n-Cheikh ‘Amar nr Mqaddem de la seconde : car Cheikh 
‘Amar nr-Mqaddem avait été tué par 'Aissa Ouzaryouh des Yen n 'Abdellah, a qui les Yen n 
‘Amar ou-'Aissa avaient donné un pot-de-vin sous forme de dhazettat pour qu'il le fasse : 
Timarzga, Manuscrit 2). 

1924 (octobre) : Des membres des lignées de Boulma et de |-'Ass achètent des terres à Ifzaren, à 
Axt Touzine (Manuscrit 12). 

1925 (6 janvier) : Mariage de Hammadi n-'Amar Ouzzougwagh et Fatima Omrabedh ‘Ari (bien 
que la date sur le document goujiya soit donnée comme étant le 6 janvier 1927, mon informateur 
était certain que c'était deux ans plus tard : Manuscrit 35). 

1926 (août) : Qaid Hammadi n-'Amar Ouzzougwagh paie pour le fusil à répétition de neuf coups 
de son frère décédé Mouh n-'Amar Ouzzougwagh (Manuscrit 2). 

1926 (novembre) : Mariage de Qaid Hammadi n- ‘Amar Ouzzougwagh à Thraimas n-Seddiq 
d'Iznagen (Manuscrit 34). 

1929 (mai) : Mouh n-'Amar Haddou de Boulma achète une terre à une femme, mais les frères de 
celle-ci la reprennent au titre de chof'ath, le droit de préemption des agnats sur la terre (Manuscrit 
11). 

1936 (août) : Mariage de Yamna n-Mouh n-'Amar Ouzzougwagh et Mouh n-'Amar n-'Ari d’Aith 
Ouswir (la date du document est le 30 août 1937, mais mon informateur était certain que cette 
dernière date est un an trop tardive : Manuscrit 36). 


TIMARZGA : Tous les documents provenant de Timarzga sont cités avec les documents d’Aith 
Tourirth, au point (A) ci-dessus. 


IGZENNAYEN : 

1862 (octobre) : Les Acht 'Abd r-Harim (du sous-clan Acht 'Arou 'Aissa) offrent aux gens 
d'Izkrithen (dans le clan d’Acht 'Assem) de l'argent sous forme de dhazettat pour qu’ils tuent un 
des leurs (Manuscrit 11). 

1863-1864 (décembre-janvier) : Deyith, ou prix du sang, est payé pour une femme du clan d’Acht 
Mhand (Manuscrit 27). 

1871 (avril) : Un homme du clan d’Acht Younes est attaqué et battu par les l'athmanen (clan 
d'Acht r-Oudha : Manuscrit 15). 

1881 (novembre) : Document d'achat de terres à des imgharen d'Acht Mhand, qui avaient pris en 
charge les terres en question en échange d'un paiement hag de 280 riyals (Manuscrit 25). 

1898 (ler novembre) : Un certain Hmed n-Mhand n-Hmed de Wawnkwarth (Acht 'Arou 'Aissa : 
l'homme a été nommé, comme souvent, d'après son grand-père paternel) tire sur l'armée du 
sultan, qui était en train de passer par-là. (Il est intéressant de préciser que certains des fils de Haj 
Am'awch de Boulma à Aith Tourirth d’Aith Waryaghar en étaient témoins : Manuscrit 9). 

1899 (13 octobre) : Un membre laïc de la lignée Imjjat de Hibir (clan d’Acht 'Assem) tue un chérif 
de la lignée Ikhamlichen (probablement originaire de Targuist), et paie un prix de sang ou deyith de 
20 riyals (Manuscrit 13). 
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1905 (20 mars) : 'Amar ou-Haddouch de Dwaiyar (Acht 'Arou 'Aissa) reçoit dhazettat de la lignée 
Dharwa n-Halladi de Wawnkwarth (également d’Acht 'Arou 'Aissa) pour tuer Mouh n-'Ari 
Amardoul, qui avait lui-même tué auparavant 'Amar Oufqir ‘Ari Ouchmammadh (Manuscrit 4). 
1908 (mai) : Un homme de Thinimrar (Acht 'Arou 'Aissa) tue un autre d’Ibdharsen. Les achtarbi'in 
de l’ensemble d’Igzennayen et d’Ibdharsen prêtent un serment collectif sur la tombe de Sidi ‘Ari 
n-Bou Rqoba à Acht Younes ; et l'assassin doit payer une deyith de 288 duros aux agnats de la 
victime et un hag de 200 duros (divisé en trois parts : une part d'amende, deux parts en nourriture), 
plus 2 chèvres et 5 litres d'huile d'olive, en faveur des imgharen (Manuscrit 22). 

1914 (11-14 janvier-mai) : Haj Beqqich d’Ikhouwanen (clan d’Acht 'Assem) et onze autres 
imgharen, agissant ici en tant que cojureurs, des achtarbi'in tribaux d’Igzennaye, récupèrent la diyith 
ou prix du sang de 82 riyals d'un chrétien à Oujda parce qu'il a tué un homme d’Iqarrou'an (Acht 
'Assem : Manuscrit 23). 

1915 (3 février) : Paiement d'une amende de 100 r#y445 et le don d'une femme, à Thinimrar (Acht 
'Arou 'Aissa : Manuscrit 15). 

1915 (avril-mai) : So/b ou trêve arrangée entre deux lignages du clan Acht Mhand Manuscrit 27). 
1916 (juin) : Non-paiement du baq par une femme dans le cas de l'empoisonnement d'une autre 
femme à Hibir (Acht 'Assem) ; en conséquence, les achtarbi'in évaluent sa terre à 36 duros et la 
placent en état de dhamrist (Ar. mar. rhin) ou d'hypothèque, pour une période de deux ans 
(Manuscrit 12). 

1916-1917 (décembre-janvier) : Vol de moutons entre les Acht Younes et les Acht Mhand, pour 
lequel les coupables du premier clan ont dû payer une amende de 50 ryals au second (Manuscrit 
16). 

1918 (octobre) : Témoignage à propos de l'argent, à Acht Mhand (Manuscrit 21). 

1919 (mai) : Mouh n-'Amar Bou Rqobawi brise la dent de 'Ari n-Sidi 'Abd r-Rahman n-Sidi Hmed 
Ahadri (Manuscrit 17). 

1919 (décembre) : Le deuxième cas de bris de dents : Kokouh n Bou Tchkourth fait sauter la dent 
("Dieu a fait qu'il le fasse") de Sellam Achahboun, à Wawnkwarth (Acht 'Arou 'Aissa : Manuscrit 
9). 

1920 (avril) : R-Ghazi paie 20 riyals à Houd n-Mhand pour des chèvres qu'il lui a volées à 
Thinimrar (Acht 'Arou 'Aissa Manuscrit 10). 

1920 (avril) : Vol de chèvres à Thaghirasth (clan des Acht Younes) par des gens d’Acht Mhand 
(Manuscrit 18). 

1920 (septembre) : La dame 'Aicha Taka'bount (d'Ika'bounen, clan d'Acht 'Assem) doit prêter un 
serment collectif, sur la tombe de Sidi Moussa à Iharrouchen (Acht 'Assem), avec ses deux filles et 
son beau-frère, à l'effet qu'elle n'a pas tué les deux filles de Mouh n-Mouh n-'Ari n-Tka'bount 
(Manuscrit 11). 

1921 (février) : Mohammed n-Bou Tchkourth verse à Sellam Achahboun le géssas de 57 riyals pour 
sa dent cassée (Manuscrit 8 : cf. Manuscrit 9, cité plus haut et daté de décembre 1919). 

1922 (avril) : Accord conclu entre tous les imgharen d’Acht 'Arou 'Aissa, sur la tombe de leur 
ancétre Sidi 'Aissa, selon lequel si quelqu'un est surpris en train de "manger" la sadaqa de la 
zawiya, les imjahdhen d'Abdelkrim stationnés à Azraf (Axt Touzine) s'abattront sur lui, sous la 
direction de leur commandant local, le basha des Igzennayen, Mouh Amezzyan Oukhiyyad 
(Manuscrit 23). 

1922 (23 août) : Les habitants d'Ikhouwanen (Acht 'Assem) jurent par la force du talaq aththalath, 
ou formule du "divorce à trois temps" (rendant ainsi le serment irrévocable, après avoir reconnu 
la validité universelle de cette formule de la charia) qu'ils tueront le meurtrier de Cheikh Mhand n- 
'Allach d’Acht Mhand et confisqueront tous ses biens, même si cela doit leur coûter 1 000 riyals 
(Manuscrit 20). 

1924 (juin) : 'Abdelkrim nomme des qaids chez les Igzennayen, sous la supervision de Haddou n- 
Mouh Amezzyan l-Bou 'Ayyachi (Ou-Bou 'Ayyach : Rif.), le kbir mhalla d'Igzennayen, et Hmed 
Boudra 1-Waryaghli (Ou-Waryaghar : Rif), le ministre de la guerre d'Abdelkrim. Le plus haut 
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responsable d'Igzennayen, sous la direction de ces deux hommes, sera Mouh Amezzyan 
Oukhiyyad, le nouveau basha, et des qaids de 100 hommes seront choisis (Manuscrit 2). 

1925 (juin-juillet) : Qanoun des amendes pour vol de légumes, fruits, etc., (allant, en général, d'une 
à six pesetas d'amende), perçues par le makhzen d'Abdelkrim chez les Igzennayen, et ce sous le 
contrôle du basha de cette tribu, Mouh Amezzyan Oukhiyyad (Manuscrit 1). 

1926 (avril) : Le caïd ‘Amar Ouhar ("Le Renard") de la lignée des Aith Bou Setta d’Aith Bou 
Khref (Aith Bou 'Ayyach, Aith Waryaghar), caïd de 100 hommes, et devant témoins, paie à un 
certain Cha'ib n-Haddou n-Mohand ou-'Allouch d’Ikhabbaben (clan d’Acht Younes, à 
Igzennayen) 10 duros espagnols pour l'âne de ce dernier réquisitionné par les imjahdhen 
d'Abdelkrim (Manuscrit 5). 
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Jeune femme d'Aïth Bou Ayyach (1955) 
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Un garçon, Imzouren (1953) 
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Jeune fille au marché du mercredi, Tourirth (1955) 
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Jeune femme d'Aith Hdhifa en tenue de féte (1953) 
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Une femme d'Asrafil, Timarzga, avec la coiffe des femmes mariées (1955) 
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Jeune fille a Aswil, Aith Tourirth (1954). Photographie de J. R. Erola 
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Femme âgée originaire d'Aith Tourirth (1962) 
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Femme originaire d'Asrafil Timarzga, avec deux enfants. 
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Un membre saint et un membre laïc de la tribu : Un Amrabedh au prestige considérable 
résidant à Aith Abdellah (a gauche) et un laïc du même clan (à droite) qui fut qaïd de 100 
hommes sous ‘Abdelkrim (1953). 
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Habitant de la plaine à Imzouren en uniforme de la Mkhazniya espagnole (1953) 
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Notable au marché du lundi d'Aith Hdhifa (1953) 
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Vieil homme originaire d'Aith Abdellah (1953) 
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Membre éminent de la sainte lignée Imrabdhen résidant à Aith Tourirth (1954) 
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Un homme d'Aith Bou khref, Aith Bou 'Ayyach (1954) 
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a,b,c, notables d'Aith Tourirth (1959, 
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Membre de l'ordre des Derqawa, Aith Tourirth (1960) 
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Le Cheikh d'Aith Tourirth (1959) 
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Un garçon d'Aith Tourirth avec un ami (1955) 


708 


Le méme garcon devenu jeune homme (1960) 
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Jeune homme d'Aith Tourirth (1962) 
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Un autre jeune homme d'Aith Tourirth (1962) 
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Un homme de la lignée Imjjat (1960) 
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Un autre homme de la lignée Imjjat (1960) 
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Vieil homme du lignage Timarzga, allié de Haj Beqqich d'Igzennayen contre 'Abdelkrim (1955). 
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Vieil homme du lignage Timarzga et ancien qaïd de 100 hommes sous Abdelkrim (1954, 
1955). 
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Vieil homme du lignage Timarzga et ancien qaid de 100 hommes sous 
Abdelkrim (1954, 1955). 
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Responsable ou jari d'une communauté locale de Timarzga, membre d'un ordre religieux 'Alawiyyin (1954). a. Vue de 
face et portant le chapelet des 'Alawiyyin autour du cou. 
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b. le méme individu vu de profil. 
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Viel homme de Timarzga (1961) 
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Vieil homme de Timarzga portant le chapelet des 'Alawiyyin au tour du cou (1960) 
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Membre d’Aith Waryaghar appartenant à la garde du khalifa de la zone espagnole, 
Tétouan (1953). 
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Un homme de Timarzga (1961) 
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Aith 'Ammarth : feu qaïd 'Amar Osbouh, connu sous le nom de "je m'en fou" (1954). 
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Feu Haj Hammadi n-'Amar Ouzougwagh, de la lignée Imjjat de L'Ass, Aith Tourirth ; très impliqué dans des 


querelles de sang, qaïd de 100 hommes sous 'Abdelkrim, et mqaddem du sous-clan sous la domination espagnole. 
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Qaid Mouh Abarqach (assis à l'extrême gauche) et ses fils, membres d'une importante lignée d'Aith Ziyyan dans le 
sous-clan Aith Tmajourth d'Aith Abdellah (1953). 
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Aith 'Ammarth: Cheikh du clan Aith 'Abbou (1954). 
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Trois vieillards de la plaine, Imzouren (1953). 
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Membres d’un seul lignage agnatique d'Aith Youssef w-'Ari à Imzouren (1953). L'homme à l'extrême gauche avec la 


jillaba étoilée et à croissant est un agent du bureau de l'administration tribale espagnole. 
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Des hommes d'Ignan, Aith Tourirth (1960) 


Un jeune homme relativement aisé (au centre) et deux compagnons moins fortunés (1960). 
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